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,Cztery glowne religie istnieja obecnie na $wiecie: religie barbarzynskie, religie poganskie,
chrzescijanstwo i mahometanizm. W pierwszej znajduje si¢ niezliczona liczba sekt; w drugiej nalicza
si¢ ich 70; w trzeciej okoto 60; a w czwartej 62. Zwazywszy na to, biedny misjonarz— jesli pragnie
postgpowac zgodnie z wlasnym sumieniem — musi by¢ koniecznie przygotowany, aby z tymi

wszystkimi sektami walczy¢ i zwycigzaé stosownie do czasu i miejsca”.

Santi da Lizzano, wioski misjonarz w Indiach i Tybecie w latach 1749-1763'

WSTEP

Niniejsza rozprawa osadzona jest w dyscyplinie nauki o kulturze 1 religii. Oznacza to,
ze zrodla jezuickie traktuj¢ nie tylko jako material religioznawczy, ale zarazem jako teksty
kultury, powstale w sytuacji kontaktu miedzycywilizacyjnego. Interesuje mnie zar6wno opis
religii, jak 1 translacja kulturowa — sposoby selekcji, przektadu 1 upowszechniania chinskich
tresci w Europie oraz recepcja tych przekazow w zachodnim obiegu idei.

Na tym tle wytaniaja si¢ cztery podstawowe rozroznienia. Pierwsze dotyczy ,,pozycji i
znaczenia tradycyjnych religii”, przez co rozumiemy zaréwno to, w jaki sposob jezuici
postrzegali chinskie rodzime religie oraz w jaki sposéb przedstawiali postrzeganie tych religii
przez samych Chinczykéw. Réznica migdzy tymi perspektywami nie jest ostra, ale nalezy ja
wyraznie zaznaczy¢ juz we wstepie, gdyz nie sg one tozsame. Drugim terminem sg ,.tradycyjne
religie”, przez co rozumiemy trzy tradycyjne religie Chin — sanjiao =%y — czyli konfucjanizm
(rujiao fFEZ7), buddyzm (fojiao #:#) i taoizm (daojiao #EZ)?. Tradycja synkretyczna faczgca
te trzy religie w nierozerwalng cato$¢ zaczela si¢ ksztattowac juz za dynastii Han (206 p.n.e.—
220 n.e.), lecz jako $wiadomy i integrujacy system filozoficzno-religijny wylonila si¢ w okresie

Tang (618-907), osiggajac petng dojrzato$¢ za panowania dynastii Song (960—1279)°.

1 <

Quattro principali Religioni sono al presente nel Mondo, il Paganesmo, il Gentilesmo, il Christianesmo e il
Maomettismo. Nella prima si trovano infinita di sette, nella seconda se ne annoverano 70, nella terza circa 60, e
nella quarta 62. Ora degli accorti che il povero missionario se vuol sodisfare alla propria coscienza bisogna
necessariamente che sia preparato a confutare tutte queste sette a combatterle e vincerle secondo il tempo e il

luogo™. Itinerario e direttorio per li Missionari Apostolici che vengono spediti dalla S. Congregazione di
Propaganda Fide, composti dal P. Santi da Lizzano Cappuccio, gia Missionario Apostolico nelle Missioni dell'
Indie Orientali dell' Africa: Archivo Storico “de Propaganda Fide” (APF): Indie Orientali e Cina Miscellanea 1,
f1lwv.

2 Bardzo dobrze ukazuje to rycina zamieszczona w dziele dominikanskiego misjonarza Francisco Varo (1627—
1687 Estratto del Trattato composto dal Reverendissimo Padre Fr. Francesco Varo dell’Ordine de’ Predicatori,

Vicario Apostolico, e Vescovo nominato di Canton. Circa il Culto, Offerte, Riti, e Cerimonie, che pratticano i
Chinesi in honore del loro Maestro Confusio, e Progenitori defonti, pagina sine numero. W niniejszej dysertacji
patrz: Ilustracja 1.

3 O kulturowych i cywilizacyjnych korzeniach religii chinskich w czasach dynastii Ming i Qing: Vincent Goossaert,
,laoists, 1644—1850”, w: The Cambridge History of China, Volume 9, Part 2: The Ch’ing Dynasty to 1800, ed.

Willard J. Peterson (Cambridge: Cambridge University Press, 2016), s. 412—457; Romeyn Taylor, “Official
Religion in the Ming”, w: The Cambridge History of China, Volume 8, Part 2: The Ming Dynasty, 1368—1644, ed.
Denis Twitchett, John K. Fairbank (Cambridge: Cambridge University Press, 1998), s. 840-892; Yii Chiin-fang,



Jednym z celow pracy jest osadzenie problematyki w historycznym i kulturowym
konteks$cie epoki wezesnonowozytnej, z jej wyobrazeniami i pogladami na tematy religijne. W
tradycji klasycznej religio oznaczato postawg lgku 1 poboznosci wobec sit nadprzyrodzonych.
Przekladato si¢ to na sumienne przestrzeganie kultu, wyrazajace si¢ w odpowiednich
praktykach. Funkcjonowal rowniez termin superstitio (zabobon), pojmowany jako irracjonalna
postawa wobec bogoéw. W sredniowiecznej Europie religio utozsamiano z prawem (lex, ius)
objawionym przez Boga. Wsrod tych najwazniejszych praw wyrdzniano prawo Mojzesza
(wypetnione i zniesione przez Chrystusa), prawo Chrystusa (ktore misjonarze jezuiccy okreslali
jako Lex Divina), oraz prawo Mahometa, ktore traktowano jako znieksztatcenie prawa Jezusa.
Juz w starozytnosci (Laktancjusz, $w. Augustyn) istnial podziat na religi¢ prawdziwa (vera
religio) 1 religie poganskie (falsae religiones), ktore postrzegano jako rezultat ludzkich biedow.
Misjonarze jezuiccy podkreslali, Ze niektore religie powstawaly w wyniku dziatan szatana
(sectes diaboliques)*. Od XVI wieku pojecie religio zaczeto oznacza¢ wszystkie systemy
wierzen, rowniez niechrze$cijanskie, co pozostawato w zwiazku z odkryciami geograficznymi
i opisami ludow Nowego Swiata.

Szpot wyrdznit trzy gléwne systemy: religio Christiana, Alcoranus Mahometi 1
Tartarcum idolum Foe, zestawiajac je w trojdzielny schemat jako: Religio — Alcoranus — idolum.
Nazewnictwo to wskazuje na hierarchiczne warto$ciowanie: chrzescijanstwo jako religia, islam
jako ksiega, a buddyzm jako idololatria. Przed przybyciem religii obcych w Chinach istniata
autentyczna ,religia uczonych”, si¢gajaca czasow Potopu 1 przekazywana w rodzinach
nieskazonych zabobonem; ,sekta taoistycznych nekromantéw 1 magoéw” (taoizm); oraz
,batwochwalcza sekta bonzow oscjanskich” (buddyzm chinski). Do religii pdzniejszych Szpot
zaliczyt chrze$cijanstwo (religio Christiana), islam (Alcoranus Mahometi cum Saracenis) oraz
buddyzm tybetanski (Tartarcum idolum Foe Lamearum). Lacznie polski jezuita wyr6znit szes$¢
religii: trzy rodzime (konfucjanizm, taoizm, buddyzm chinski) i trzy pozniejsze
(chrzescijanstwo, islam, lamaizm). Chrzescijanstwo wymienit na pierwszym miejscu nie tylko

dlatego, ze sam je wyznawal, ale takze jako najwcze$niejsza z religii obcych. Catos$¢ jego

“Ming Buddhism”, w: The Cambridge History of China, Volume 8, Part 2: The Ming Dynasty, 1368—1644, ed.
Denis Twitchett, John K. Fairbank (Cambridge: Cambridge University Press, 1998), s. 893-952; Judith Berling,
“Taoism in Ming Culture”, w: The Cambridge History of China, Volume 8, Part 2: The Ming Dynasty, 1368—1644,
ed. Denis Twitchett, John K. Fairbank (Cambridge: Cambridge University Press, 1998), s. 953-986.

4 Historie des choses plus memorables Histoire des choses plus memorables advenues tant ez Indes Orientales,
que autres pais, de la descouverte des Portugais, En l'est ablissement & progrez de lafoy Chrestienne &
Catholique: Et principalement de ce que les Religieux de la Compagnie de Jesus y ont faict, & enduré pour la
mesme fin par P. Pierre du larric (Arras: De ’'Imprimiere de Guillaume de la Riviere, 1611), s. 446448



klasyfikacji pokazuje, ze chrze$cijanstwo pozostaje jedyna religio vera, podczas gdy inne
systemy oceniane sg przez niego jako deformacje lub idolatrie>.

Trzecie rozroznienie odnosi si¢ do pojecia ,,wczesnonowozytnych Chin”, przez co
rozumiemy okres przypadajacy na schytkowe panowanie dynastii Ming — obejmujace
panowanie czterech ostatnich cesarzy panujacych nad catymi Chinami: cesarze Wanli (1572—
1620), Taichang (1620), Tianqi (1620-1627) oraz Chongzhen (1627-1644), oraz ich
kontynuatoréw po upadku Pekinu w 1644 z tzw. Potudniowej dynastii Ming: cesarzy
Hongguang (1644—-1645), Longwu (1645—-1646); Shaowu (1646) oraz Yongli (1646—1662) —
oraz na poczatkowe panowanie dynastii Qing — reprezentowanej przez trzech mandzurskich
cesarzy — Shunzhi (1644—-1661), Kangxi (1661-1722), Yongzheng (1722-1735).

Wreszcie, pod pojeciem ,relacji misjonarzy jezuickich” rozumiem zrodia historyczne
spisane przez osiem pokolen misjonarzy jezuickich pracujacych w Chinach lub piszacych o
Chinach w latach 1549—-1735. Poczet otwierajg listy Franciszka Ksawerego z lat (1549-1552)
a zamyka dzieto Jean Joseph-Marii Amiota (1718-1793). Trzon relacji stanowig zrédta
zwigzane z dzialalno$cig czterech pierwszych pokolen najwiekszych przedstawicieli misji
jezuickich w Chinach: Matteo Ricciego (1583—1610), Alvaro Semedo (1613—1658), Adama
Schall von Bella (1622 —1666), Martino Martiniego (1642-1661), Michata Boyma (1643—
1659), Ferdinanda Verbiesta (1659—1688). Wszyscy oni zmarli na misji, najcze$ciej w miastach
bedacych centrami ich dziatalnosci, takich jak Pekin, Hangzhou, Guangzhou czy Kunming. W
pracy wykorzystano rowniez dziela misjonarzy jezuickich, takich jak Daniello Bartoli,
Atanasius Kircher czy Tomasz Dunin-Szpot, ktorzy nigdy w Chinach na misjach nie byli, ale
pozostawili po sobie dzieta, w ktorych zajmuja si¢ problemem religii chinskich w oparciu o

informacj¢ naocznych $swiadkow.

Glowna teza
Gltowna teza niniejszej rozprawy brzmi: misjonarze jezuiccy dazyli do obiektywizmu w opisie

tradycyjnych religii chinskich, mimo ograniczen wynikajacych z ich perspektywy teologiczne;.

5 ARSI Jap.Sin. 102, ff. 3r—4v. Bardzo dzigkuje prof. Gosciwitowi Malinowskiemu za pomoc w klaryfikacji i
uporzadkowaniu tej klasyfikacji. Na poczatku XX wieku Léon Wieger, jezuicki misjonarz w Chinach i znawca
religii chinskiej, wyrdznit siedem gtéwnych etapow ich ewolucji: archaiczny monoteizm Nieba (Tian/Shangdi) w
okresie Shang—Zhou, kodyfikacj¢ konfucjanska (VI-IV w. p.n.e.), zwrot naturalistyczno-taoistyczny (IV-III w.
p.n.e.), recepcj¢ buddyzmu (I-VI w. n.e.), neokonfucjanska synteze epoki Song (XI-XIII w.), a takze dlugotrwaty
synkretyzm ,.trzech nauk” w religijnosci ludowej za dynastii Yuan, Ming i Qing. Leon Wieger, Controversiae:
Evolutio opinionum apud Sinenses ab antiquitate ad hodiernum diem (Sien Hsien: Typis Missionis Catholicae,
1934).



Celem pracy jest ustalenie, w jakim stopniu pozostawione przez nich relacje mozna uzna¢ za
obiektywne w sensie zgodnos$ci ze stanem faktycznym. Przez prawde historyczng rozumiem
zgodnos¢ przekazu zrodlowego z rzeczywistoscia (adequatio rei et intellectus). Analiza Zzrodet
opiera si¢ na klasycznej koncepcji prawdy, umozliwiajacej weryfikacje opisow jezuickich
zardbwno w Swietle wspotczesnego stanu wiedzy, jak 1 w odniesieniu do wiedzy Zachodu o
Chinach w badanym okresie. Autorka $wiadomie odrzuca prezentyzm, rozumiany jako
ocenianie przesztosci wedlug kryteriow terazniejszosci, 1 przyjmuje zasade interpretowania
swiadectw w ich wlasnym, historycznym kontekscie. Weryfikacja tezy ma charakter
interdyscyplinarny: taczy kategorie religioznawcze 2z perspektywg kulturoznawcza,

uwzgledniajac dyskurs, odbiodr i cyrkulacje znaczen pomiedzy Chinami a Europa.

Metoda
W pracy zastosowano metode deskryptywno-analityczng, polegajacg na zebraniu i zestawieniu
kluczowych zwigzanych poje¢ 1 interpretacji spojrzenia jezuickiego na religie chinskie.
Zastosowano tez metod¢ pordwnawcza, majacg na celu rozréznienie miedzy roznymi relacjami
jezuickimi zaréwno pod katem rozbiezno$ci, jak i powtarzalno$ci. W dysertacji zastosowano
rowniez metode hermeneutyczng, ukierunkowang na interpretacj¢ zrddet z perspektywy
jezuickiej. Metodologi¢ 1 strukturg pracy oparto na siedmiu wymiarach fenomenu religijnego
opracowanych przez Niniana Smarta (1927-2001) — szkockiego religioznawce, profesora
Uniwersytetu w Lancaster 1 Uniwersytetu Kalifornijskiego w Santa Barbara, uznawanego za
jednego z tworcoOw wspodiczesnej metodologii badan nad religiami. Wedtug niego kazda religia
przejawia si¢ w kilku komplementarnych aspektach: w wymiarze rytualnym, obejmujacym
ofiare, medytacje czy pielgrzymke; w wymiarze doktrynalnym, odnoszacym si¢ do systemow
mys$lowych wspierajacych praktyke religijna; w wymiarze narracyjnym, obejmujacym zywoty
zatozycieli 1 kluczowe opowiesci tradycji; w wymiarze do$wiadczeniowym, zwigzanym z
przezyciami duchowymi zarowno zatozycieli, jak i wyznawcoOw; w wymiarze etycznym,
obejmujagcym normy moralne i prawne; w wymiarze spolecznym, wyrazonym si¢ w
instytucjach i strukturach wspolnotowych; oraz w wymiarze materialnym, znajdujacym odbicie
w dzietach artystycznych i architektonicznych. Smart podkresla, ze poszczegélne tradycje
akcentujg te wymiary w rdznym stopniu, co otwiera mozliwo$¢ ich porownawczej analizy®.
Uzupetniajaco stosuje modul kulturoznawczy: analiz¢ dyskursu (sposéob méwienia o

,religii uczonych”, taoizmie, buddyzmie), elementy semiotyki kultury (znaki/rytuaty/artefakty

¢ Ninian Smart, Dimensions of the Sacred. An Anatomy of the Worlds Beliefs (Berkeley—Los Angeles: University
of California Press, 1996), s. 10—11.



jako nosniki znaczen), studia nad przektadem i translacjg kulturowa (przemiany sensow mig¢dzy
chinskim 1 lacinsko-romanskim krggiem jezykowym), a takze watki historii idei i badan
recepcji (jak europejskie srodowiska czytelnicze interpretowaly relacje jezuickie). W tym
ujeciu zrodla traktowane sg zarazem jako $wiadectwa religijne i jako praktyki mediacji
kulturowej. Poniewaz misjonarze jezuiccy nierownomiernie opisywali poszczegdlne aspekty,
praca zostata podzielona na pi¢¢ rozdzialow, koncentrujacych si¢ na tych wymiarach, ktore
znalazty najpetiejsze odzwierciedlenie w zroédtach. Pozostate zostaty jedynie zasygnalizowane

ze wzgledu na ich marginalng obecno$¢ w przekazach jezuickich.

Stan badan
Stan badan nad obrazem tradycyjnych religii Chin w zrodiach jezuickich z XVII wieku
pozostaje nie w pelni zadowalajacy. Cho¢ dysponujemy licznymi studiami przyczynkowymi
poswieconymi wybranym zagadnieniom, konkretnym misjonarzom lub poszczegdlnym
watkom religijnym, nadal brakuje syntetycznej monografii, ktora w sposob systematyczny i
porownawczy ukazywataby jezuicka recepcj¢ sanjiao. Szczegdlnie widoczna pozostaje luka
kulturoznawcza: brak opracowan, ktore systemowo ujmowalyby jezuickie relacje jako dyskurs
kulturowy 1 §ledzity mechanizmy transferu oraz recepcji tradycji chinskich w Europie. W
literaturze zachodniej warto wspomnie¢ przede wszystkim prace Jeana-Pierre’a Duteila i1
Davida Emila Mungello, ktorzy w szerszym kontekscie dziatalno$ci misjonarzy jezuickich w
Chinach pos$wigcili osobne rozdzialy analizie postrzegania religii chinskich. Najlepiej
rozpoznana pozostaje recepcja konfucjanizmu, traktowanego czgsto jako moralno-polityczna
filozofia zgodna z zalozeniami misji adaptacyjnej. Znacznie stabiej opracowane sg relacje
dotyczace buddyzmu, a najskromniejszy i1 najczesciej marginalizowany pozostaje obraz
taoizmu. Nalezy wymieni¢ jeszcze Theodora N. Fossa, autora pracy poswieconej Du Haldowi.
Wsréd badaczy taczacych kompetencje sinologiczne z warsztatem filologicznym i
teologicznym na szczego6lng uwage zastuguja Thierry Meynard SJ, Ronnie Po-Chia Hsia,
Claudia von Collani oraz Nicolas Standaert SJ, ktérych prace — oparte na krytycznej analizie
zrédet tacinskich i chinskich — wnosza istotny wktad w rozumienie jezuickiej recepcji religii
chinskich w czasach wczesnonowozytnych. Nalezy jednak zaznaczy¢, ze zaden z nich nie
podjat sie systematycznego opracowania tej problematyki jako calosciowego 1 wyodrgbnionego
przedmiotu badan obejmujacego réwnolegly analiz¢ recepcji konfucjanizmu, buddyzmu i
taoizmu w jezuickich zrodtach z epoki wezesnonowozytnej. W tym kontek$cie warto rowniez
wymieni¢ prac¢ doktorska Andrei Dirlau z 2016 roku poswigcong chinskim religiom. Jest ona

wartosciowa pod wzgledem naukowym dotyczacym m.in. figuryzmu jezuickiego, lecz nie



opiera si¢ bezposrednio na zrodtach tacinskich. Autor korzysta gtownie z przekladéw i

literatury przedmiotu’.

Uwarunkowania historyczne

George Dunn okresla pierwsze pokolenie jezuitow pracujacych w Chinach w schytkowym
okresie dynastii Ming ,,pokoleniem gigantéw”. Jeszcze trafniej odwotujac si¢ do wzorcow
klasycznych, méwi o nich jako o ,,ztotych gatazkach” Mathias Tanner w dziele poswigconym
misjonarzom jezuickim. Alegoryczna rycina, wprowadzajaca do pracy ukazuje w centralnej
czg¢sci palme meczenstwa, na ktorej stoi §w. Archaniol Michat z mieczem w dioni w
towarzystwie dwoch anioldw trzymajacych rozpostarta banderolg z napisem ,,uno avulso non
deficit alter aureus” bedaca cytatem z Eneidy Wergiliusza (ilustracja 2)8. Towarzysze Ignacego,
okreslajacy siebie mianem Patres (Ojcowie) lub Nostri (Nasi), dziatali pod sztandarem
Chrystusa, podczas gdy ich przeciwnikami byli ci, ktorzy wystepowali pod sztandarem szatana.
W lacinskiej terminologii stosowanej przez Tomasza Dunina Szpota przeciwnicy ci zostali
sklasyfikowani wedlug stopnia wrogos$ci na trzy kategorie: adversarii, inimici oraz hostes. Do
tej ostatniej, najbardziej nieprzejednanej grupy, nalezeli ci, ktdrzy bezposrednio wystepowali
przeciwko Prawu Bozemu — atakujgc misjonarzy, profanujac sakramenty i bezczeszczac
Swiatynie.

Jezuici prowadzili dziatalno$¢ misyjng w osmiu typach Srodowisk kulturowych: (1)
katolickich przychylnych misjom (np. dwor Habsburgéw w Wiedniu, dwor Zygmunta I1I Wazy
w Krakowie), (2) katolickich nieprzychylnych (np. dwor Ludwika XIV w Wersalu), (3)
schizmatyckich wrogich (Etiopia, Wielkie Ksiestwo Moskiewskie), (4) protestanckich wrogich
(Anglia epoki elzbietanskiej), (5) muzutmanskich wrogich (Imperium Osmanskie, Persja), (6)
poganskich wrogich (Japonia czaséw szogunatu Tokugawy), (7) barbarzynskich (np. misje

wsrdd Irokezéw), oraz (8) poganskich wysoko cywilizowanych, jak Chiny. Misje prowadzone

7 Andrei Emil Dirlau, The Religions of China (Confucianism, Daoism, Chan and Tibetan Mahayana Buddhism)
and Christianity. A Historical Case Study for an Orthodox approach to the Theology of Religions and Comparative
Theology: the ,, Empathic Exclusivism” Model, Doctoral Thesis (summary) (Ministry of National Education and
Scientific Research ,,1 Decembrie 1918 University in Alba Iulia, 2016).

8 ,,Gdy zerwiesz jedng ztotg galazke, wyrasta nastepna”. Eneida VI: 143-144. Palmie meczenstwa, pod ktorg
skupito si¢ dwoch jezuitéw, a ktora otoczona jest przez wrogow i dzikie bestie towarzyszy wot, bedacy symbolem
pracowitosci. Podpis pod rycing glosi: ,,Societas IESU in Europa Christi iugo subigenda laborans inter clades
suorum perstat immobilis Palma”. Rezonowato to z symbolika kalendarza chinskiego, gdzie wot rowniez oznaczat
wytrwalg pracg. Mathias Tanner, Societas Jesu usque ad sanguinis et vitae profusionem militans, in Europa, Africa,
Asia, et America contra gentiles mahometanos, judaeos, haereticos, impios pro Deo Fide, Ecclesia, Pietate sive
vita et mors eorum, qui ex Societate lesu in causa Fidei&Virtutis propugnatae, violentd morte toto Orbe sublate
sunt (Praguae: Typis Universitatis Carolo-Ferdinandeae, 1675), wktadka ilustracyjna w praefatio (pagina sine
numero).



w Chinach zaliczano formalnie do $rodowisk wrogich — poganskich, jednak ze wzgledu na
wysoki poziom rozwoju cywilizacyjnego i1 glgbokie zakorzenienie w porzadku prawa
naturalnego, stanowily one przypadek wyjatkowy w poréwnaniu z innymi obszarami
dziatalnosci misyjnej. We wezesnym okresie idealizowano ten teren misji, uwazajac, ze Chiny
sa przygotowane na ewangelizacje. W podobny sposob patrzono na Koree, ktorg uwazano za
synekdoche animae naturaliter Christianae.

Drugim istotnym aspektem obecnosci jezuitow w Chinach w omawianym okresie byta
ich catkowita bezbronnos¢. W jednym z listéw Matteo Ricci pisat, ze misjonarze w Panstwie
Srodka sa jak jagnieta posrod wilkow — pozbawieni zardwno roztropnosci wezy, jak i prostoty
golebic®. Ich los zalezat od kaprysu zywiotdw i laski cesarza. Nie dysponowali zadnym
wsparciem politycznym ani militarnym; jedynym zrodlem ich autorytetu bylo nieskazitelne
zycie, nienaganne klasyczne wyksztalcenie oraz biegto§¢ w sztukach i rzemiostach cenionych
przez dwor cesarski. Cho¢ wystepowali jako wystannicy Wielkiego Zachodu, w ktorym
panowato Boze Prawo i chrzescijanski porzadek monarchiczny, nie mieli za sobg ani
dyplomacji, ani sity kanonierek — w przeciwienstwie do angielskich misji protestanckich w
drugiej potowie XIX wieku. Reprezentowali Tron §w. Piotra wobec Tronu Smoka, lecz ich
obecno$¢ opierata si¢ na chrzescijanskim kenosis — dobrowolnym ogotoceniu, stuzbie i
wyrzeczeniu si¢ przemocy.

Kolejnym waznym aspektem, ktory musimy bra¢ pod uwage przy analizie wybranej
problematyki jest to, Ze méwimy o szczuptej garstce. Liczebnie misjonarze jezuiccy w Panstwie
Srodka nigdy nie przekroczyli kilkudziesieciu 0sob. Na przestrzeni catlego omawianego okresu
mowimy o grupie liczacej nie wigcej niz trzysta osob. W porodwnaniu z calg liczba ludnosci,
szacowanej woOwczas na trzysta milionow, na kazdego z jezuitow przypadaty miliony
Chinczykow. Tym niemniej, niewiele byto tak bardzo wplywowych grup w dziejach cywilizacji
chinskiej, ktére miatyby tak duze znaczenie dla jej rozwoju, jak zakon Towarzystwa

Jezusowego.

9 “Si vis me scire ubi sim, quid agam, factus sum ovis in medio luporum, sed sine columbae simplicitate, sine
serpentis prudentia”. Al p. Girolamo Benci S.I. — Roma [?] Nanchang, 7 ottobre 1595, Matteo Ricci, Lettere
(1580-1609), ed. Francesco D’Arelli, (Macerata: Quodlibet, 2001), s. 269. O uwarunkowaniach ideowych,
spotecznych i politycznych misji jezuickich w Chinach w omawianym okresie: Willard Peterson, “Learning from
Heaven: The Introduction of Christianity and other Western Ideas into Late Ming China”, w: The Cambridge
History of China, Volume 8, Part 2: The Ming Dynasty, 1368—1644, ed. Denis Twitchett, John K. Fairbank
(Cambridge: Cambridge University Press, 1998), s. 789-839; John W. Witek, “Catholic Missionaries, 1644—18007,
w: The Cambridge History of China, Volume 9, Part 2: The Ch’ing Dynasty to 1800, ed. Willard J. Peterson
(Cambridge: Cambridge University Press, 2016), s. 329-371.



Baza zrodlowa

Niniejsza praca wypehia luke w badaniach kulturoznawczo-religijnych i opiera si¢ na zrédtach
traktowanych zaréwno jako §wiadectwa religijne, jak i teksty kultury (w tym parateksty: mapy,
ryciny, korespondencja, katalogi). W pracy wykorzystano wybrane archiwalia znajdujace si¢ w
Archivum Romanum Societatus Iesu (ARSI) w zbiorze Japonica-Sinica (Jap-Sin). Odnosnie
starodrukéw — jak zostato wyszczegolnione w koncowej bibliografii — wykorzystano prace w
chronologicznym ich powstawaniu od listow Franciszka Ksawerego po prace Josepha Marie
Amiota, obejmujace prawie 200 lat, a znajdujace si¢ miedzy innymi w Instytucie Monumenta
Serica w Sankt Augustin (Bonn). Sg to gltéwnie prace jezuickie powstate w jezyku tacinskim,
wloskim, hiszpanskim, portugalskim i francuskim. Z tekstow powstatych w jezyku chinskim
uwzgledniono informacje zawarte w katalogach dokumentéw ARSI Japonica-Sinica I,
Japonica-Sinica II, Japonica-Sinica III i Japonica-Sinica IV, zebrane i oméwione przez Alberta
Chana oraz w katalogach Archivo Storico ,,De Propaganda Fide” w opracowaniu przez Ad
Dudinka'®.

Dobér zrodet wynika z jezuickiej zasady scribere sequitur esse, w ktorej zawarta jest
odpowiedz na pytanie: ,,dlaczego, co i jak jezuici pisali” a oméwionej szczegotowo przez o.
Roberta Danieluka. Obrona wiary polegala nie tylko na zywym stowie, lecz réwniez na pracy
pidrem (non viva voce cantum, sed et calamo). Wedtug zalecen Ignacego Loyoli (1491-1556),
nalezato oddzieli¢ pisma dotyczace spraw zakonnych od tekstow, ktore miaty stuzy¢ ciekawic
1 budowac¢ cztowieka od strony duchowej i intelektualnej. Krotkie sprawozdania o sprawach
roznorakich zalecano kosztem szczegotowych raportow o sprawach nielicznych. List miat by¢
tak napisany, zeby kazdemu mozna go bylo pokaza¢. Listy roczne ([litterae annue), wystane do
Centrali w Rzymie z catego $wiata, a takze do innych o$rodkow, jak rowniez te krazace miedzy
wspotbra¢mi, tworzyly $wiatowa sie¢ powiazan, ktéra przypomina wspoOlczesny network.
Oprocz listow powstawaty raporty misyjne. Reguly korespondencji jezuickiej zostaty zawarte
w podregczniku zwanym formula scribendi, ktoéry mial ogromny wplyw w kolejnych wiekach
na jezuicka ars scribendi. Na bazie studidéw i do§wiadczen misyjnych powstawaly réwniez
prace historyczno-kulturowe opisujace kraje misyjne, zarbwno zachodnie jak i1 rodzime, w

ktérym jezuitom przyszto dziala¢. Byly one zZrédlem wiedzy zarowno dla Towarzystwa

10 Albert Chan SJ, Chinese Books and Documents in the Jesuit Archives in Rome. A Descriptive Catalogue
Japonica—Sinica I-1V (London—New Yorks: Routledge, 2002). Ad Dudink, Catalogue of Chinese Documents in
the “Propaganda Fide” Historical Archives (1622—1830) (Roma: Urbaniana University Press, 2022).
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Jezusowego jak 1 opinii europejskiej. Te najwazniejsze, prace Ricciego, Semedo, Martiniego,

Boyma, stawaly sie europejskimi bestsellerami w czasach wczesnonowozytnych!!,

Duchowos¢ jezuicka potrydencka
Europejscy misjonarze mogli postrzega¢ obce religie na dwa sposoby. Pierwszy opierat si¢ na
chrzescijanskiej zasadzie: Extra ecclesiam nulla salus. Byt on wymierzony w heretykow,
takich jak arianie czy manichejczycy, ktorzy sprzeciwiali sic Ko$ciolowi katolickiemu !2.
,Poganie” jako tacy nie byli zaliczani do tej kategorii, lecz dzieleni na Zydéw i muzutmanéw,
ktorzy jako wyznawcy religii abrahamowych, podlegali specjalnemu traktowaniu oraz na
,prawdziwych” pogan, za ktorych uwazano ludy zamieszkujace Daleki Wschdd oraz nowo
odkryte ziemie w Afryce 1 Azji Wschodniej. Sadzono, ze bez chrztu skazani sa oni na wieczne
potepienie, co uzasadnialo potrzebe prac misyjnych. Drugie podejscie podkreslato, ze Bog
pragnie zbawienia catej ludzkosci, za ktore Chrystus oddat zycie. Wedlug tej koncepcji, dzieki
Bozej tasce, poganin mogt dozna¢ zbawienia, pod warunkiem, ze prowadzit zycie zgodne z
prawem naturalnym. Zbawienie byto osiggalne nawet wtedy, gdy religia katolicka pozostawata
dla niego catkowicie nieznana. Sytuacja ulegata zmianie, kiedy wiara ta zostata poganinowi
przedstawiona w sposéb zrozumialy 1 umozliwiajacy jej akceptacje. Jesli pomimo tego
katolicyzm, uznawany za prawdziwg religi¢, zostal odrzucony, traktowano to jako najci¢zsza
form¢ duchowego upadku. Tego rodzaju przekonania odgrywaly istotng role w mysli
europejskiej XVI i XVII wieku'3.

Jezuickie misje na Dalekim Wschodzie zapoczatkowat §w. Franciszek Ksawery (1506—
1552), jeden ze wspodtzatozycieli Towarzystwa Jezusowego, ktore zostalo oficjalnie
ustanowione 27 IX 1540 roku przez §w. Ignacego Loyole na mocy bulli Regimini militantis

Ecclesiae papieza Pawtla III (1468—1549). Ksawery swoja dzialalno$¢ misyjng rozpoczat od

I Robert Danieluk,“From Manuscriprt to Print: At the Origins of Early Jesuit Missionary Strategies of
Communication”, w: Reimagining the Globe and Cultural Exchange. The East Asian Legacies of Matteo Ricci'’s
World Map, ed. Laura Hostetler (Leiden—Boston: Brill, 2024), s. 47-81.

12 Klasyczng katolicka definicje chrzeScijanina, szeroko stosowang w tradycji jezuickiej wypracowat Piotr
Kanizjusz: ,,Quis dicendus est Christianus? Qui lesu Christi veri Dei et hominis salutarem doctrinam in eius
Ecclesia profitetur. Omnes proinde leges et sectas, quae extra Christi doctrinam et Ecclesiam ubivis gentium
reperiuntur, ut est ludaica, Mahometica, haeretica, damnat et detestatur penitus, qui vere Christianus est, et in ipsa
Christi doctrina firmiter acquiescit”. W polskim przektadzie fragment ten brzmi nastepujaco: ,,Kto si¢ ma nazywacé
Chrze$cijaninem i Katolikiem? Ten, ktéry Chrztu Sakramentem poswigcony, Jezusa Chrystusa, Prawdziwego
Boga i Czlowieka, zbawienng nauke w Jego Kosciele wyznawa: ani do zadnej sekty albo rozumienia jakiego, od
Kosciota Katolickiego oddalonego przystawa”. W tlumaczeniu ztagodzono definicj¢, opuszczajac odniesienia do
innych religii (judaizmu, islamu i herezji chrzescijanskich). Katechizm Katolicki przez W. X. Piotra Kanizyusza
Societ: IESU Kaplana i Teologa napisany (Vilnae: 1758), s. 3.

13 Claudia von Collani, “A Missionary on His Journey: Michal Boym and Religions in East Asia”, Monumenta
Serica 59 (2011), s. 318.
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Goa, portugalskiej kolonii w Indiach. Od czasu podrozy Vasco da Gamy (c. 1469-1524)!4 w
1498 roku Portugalczycy uczynili Indie gtowng siedziba swojej dziatalnosci w Azji. Jednak
wcigz napotykali trudno$ci ze zrozumieniem egzotycznej kultury miejscowych oraz z adaptacja
do panujacych tam tropikalnych warunkow takich jak upat i nieznane im wcze$niej choroby.
W Estado da India'® panowalo napigcie miedzy Portugalczykami przybytymi z macierzy a tymi
urodzonymi w Azji; miedzy chrze$cijanami a nawrdconymi Zydami (powszechnie
pogardzanymi i podejrzewanymi); miedzy metysami a indyjskimi konwertytami z r6znych kast
oraz grup etnicznych. Natomiast jezuici reprezentowali porzadek i ortodoksjg, ktore
nakazywaly szerzy¢ chrze$cijanstwo na poganskich ziemiach'6.

Franciszek Ksawery uwazat Chiny za obiecujacy kraj misyjny, zaréwno pod wzgledem
meczenstwa jak i pozyskania neofitow!”. Nie zdawal sobie jednak sprawy z prawdziwego stanu
mozaiki religijnej Panstwa Srodka oraz niewiele wiedziat o przedkonfucjanskich wierzeniach
Chinczykow. W pierwszej fazie kontaktow mamy do czynienia z mieszanymi postawami
wobec Chin, ktére raz sg postrzegane przez niego jako latwy kraj misyjny innym razem jako
zamknigty 1 wrogi misjom. Stosunek misjonarzy do Chin przypominat ich pdzniejsze
nastawienie wobec krélestwa Choson, ktore, ich zdaniem, nie miato Zadnej religii tylko
podobnego Konfucjuszowi nauczyciela moralnosci, z drugiej za$ strony bylo zamkniete
zarOwno przez cesarzy chinskich jak i krolow koreanskich na misjonarzy jezuickich!®. Nie
wspomina on takze nic o religiach chinskich w ostatnim liscie z Sanchao 13 XI 1552, w ktorym

mowa, ze demon sprzeciwia si¢ wej$ciu misjonarzy Towarzystwa Jezusowego do Chin® .

4 Vasco da Gama byt portugalskim dowoddcg floty, ktory w latach 1497-1499 jako pierwszy przetart morski szlak
z Europy do Indii, optywajac Przyladek Dobrej Nadziei. Wigcej patrz: Sanjay Subrahmanyam, The Career and
Legend of Vasco da Gama (Cambridge University Press, 1997).

15 Nazwa ta odnosi si¢ do portugalskich kolonii istniejgcych od 1505 do 1961 roku, ktdre rozciggaty sie od Indii
po Azj¢ Wschodnig. Poczatkowo obejmowala terytoria takie jak Goa, Daman i Diu, by z czasem rozszerzy¢ si¢ na
inne regiony, w tym wschodnie wybrzeza Afryki, Malaje, Indonezj¢ a nawet Japoni¢. Charles R. Boxer, The
Portuguese Colonial Empire, 1415—1825 (London: Hutchinson, 1963).

16 Ronnie Po-Chia Hsia, 4 Jesuit in the Forbidden City: Matteo Ricci 15521610 (Oxford University Press, 2010),
s. 20; John W. Witek wskazuje, iz rozprzestrzenianie si¢ chrzescijanstwa w Panstwie Srodka odbywalo sie
pigcioetapowo wyznaczane przez okres Tang, Yuen, Ming i Qing, p6zny Qing oraz Chiny republikanskie i
komunistyczne. “Christianity and China: Universal Teaching from the West”, w: China and Christianity. Burdened
Past, Hopeful Future, ed. Stephen Uhalley Jr, Xiaoxin Wu (New York: An East Gate Book, 2001), s. 11-27.

17 Georg Schurhammer SJ, Francis Xavier: His life, his Times, t. 4. Japan and China. 1549-1552, przekt. M.
Joseph Costelloe S J (Rome: The Jesuit Historical Institute, 1982), s. 560.

18 «[...] quae Sinis, Pro Magistro Regni, ut Sinaec Confucium, ita Coreani venerantur antiquum quendam Literatum
Confucio similem. An notitiam unius Veri Numinis habeant, incertum est. Constat nihilominus, nulla ibi esse per
Urbes et Oppida, pagosque idolorum delubra, nulla per domos simulacra”. ARSI. Jap. Sin. 102, f. 15r.

19 Monumenta Xaveriana, t. 1: Sancti Francisci Xaverii Epistolas aliaque scripta complectens, quibus praemittitur
ejus vita a P. Alexandro Valignano S. J. ex India Romam missa (Matriti: Typis Augustini Avrial, 1899-1900), s.
809. Samuel Hugh Moffet podkresla za Fitzgeraldem, ze elity chinskie to filozoficzni poganie, ktdrych bardziej
interesuje etyka niz religia. Natomiast pospdlstwo wyznaje prosty politeizm bez teologicznych uprzedzen, inaczej
niz w przypadku Azji Zachodniej kontrolowanej przez islam oraz Azji Poludniowej, bgdacej pod wptywem
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Ksawery w licie datowanym na 9 IV 1552 roku pisze, ze misje chinskie potrzebuja
wyksztalconych misjonarzy, poniewaz Chinczycy nad wyraz cenig erudycje (im wigksze

wyksztalcenie tym wyzsza pozycja spoteczna):

Za sze$¢ dni, z pomoca i taska Boga, naszego Pana, wyruszamy trzej z Towarzystwa Jezusowego, dwoch ojcow i
jeden brat $wiecki, na dwor kréla Chin, ktdry znajduje si¢ niedaleko Japonii, wielkiego kraju i zamieszkanego
przez bardzo utalentowanych ludzi i wielu uczonych. Z informacji, ktore otrzymatem, bardzo oddani sg edukac;ji,
a ten, kto jest bardziej uczony, ma wyzsza warto$¢ i pozycj¢ spoleczng. Wszystkie poganskie sekty obecne w

Japonii majg swoje zrodto w Chinach?’.

Lektura biografii i listow Ksawerego jak i raportow innych pionieréw misji jezuickich,
rozbudzity w mtodszych cztonkach zakonu pragnienie wielkich podrézy. Oczyma wyobrazni
przemierzali nowe, nieznane ziemie, odbywali zegluge na oceanicznych przestworzach,
narazajac si¢ przy tym na rozmaite niebezpieczenstwa takie jak mgczenska $mieré ze strony
niewiernych, burze piaskowe wzniecone przez pustynne wiatry czy wzburzone morskie fale,
ktore przyblizytyby stugi boze do zdobycia wiecznej chwaly i zbawienia. Od lat 60. XVI wieku
w $wiecie katolickim zapanowat nowy duch. Zaczeto odrzuca¢ cele doczesne, takie jak wiadza,
bogactwo czy stawa, ktore niekiedy taczono z troskg o zbawienie duszy. Duchowe elity nie
rezygnowaly z aktywnego zycia na rzecz kontemplacji w klasztorach, lecz dazyty do tego, by
kazde ich dziatanie przystuzylo si¢ $wietym celom. Duch ten najlepiej oddaje jezuicka
maksyma Ad maiorem Dei gloriam, ktora ukazuje, iz obowigzkiem gorliwego chrze$cijanina

jest nieustanne pomnazanie chwatly bozej?!.

O jezyku pracy

Podczas pisania niniejszej dysertacji autorka starata si¢ unikng¢ putapki anachronizmu i
prezentyzmu, czyli objasniania i oceniania dawnych zjawisk religijnych oraz procesoéw
kulturowych przy uzyciu kategorii powstatych w pozniejszych epokach. Z tej racji zwracam
uwage na jezyk posredniczacy (terminy facinskie i romanskie), ktory pelni funkcje medium

translacji kulturowej. Analiza obejmuje nie tylko ,,co” jezuici opisuja, lecz takze ,,jak” — jakie

hinduizmu. A History of Christianity in Asia. Volume II: 1500 to 1900 (Maryknoll-New York: Orbis Books, 2005),
s. 105.

20 Daqui a seis dias con la ayuda y favor de Dios nuestro Sefior vamos tres de la Companhia, dos Padres y hun
lego, a la corte del rey de China, que estd pierto de Gipon, tierra mui grandissima, y poblada de gente mucho
engeniosa, ¢ de muchos letrados. Por la noticia que tengo danse mucho a las letras; y el que mas letrado es, es mas
hidalguo y tiene mas valia. Toda gentelidad de las setas que hai em Gipon fué de la China”. Epistolae S. Francisci
Xaverii aliaque eius scripta, t. 2 (1549—1552), ed. Georgius Schurhammer S.I. et losephus Wicki S.I. (Romae:
Monumenta Historica Soc. Iesu, 1945), s. 371.

21 Po-Chia Hsia, A Jesuit in the Forbidden City: Matteo Ricci 1552—-1610, s. 21.
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kategorie dobieraja i jak tym samym modeluja obraz religii chifskich. Zrédta interpretowano
sine ira et studio, z zachowaniem wlasciwego kontekstu historycznego. Z tego wzgledu w pracy
jedynie w sposob oszczedny zastosowano klucze interpretacyjne wypracowane w drugiej
polowie XX wieku, takie jak modernizacja, tolerancja, akomodacja, inkulturacja czy dialog
miedzyreligijny. Cho¢ pojecia te sg uzyteczne we wspotczesnej refleksji, nie oddaja sposobu,
w jaki sami dramatis personae tamtej epoki — zarowno po stronie chinskiej, jak i jezuickiej —
rozumieli 1 opisywali wilasne doswiadczenia. Analiza prowadzona byla w perspektywie
synchronicznej, aby uchwyci¢ sposob, w jaki zjawiska byly postrzegane i przedstawiane przez
uczestnikow wydarzen we witasciwym im czasie. Kierujac si¢ zasada, ze badacz jest stuga
zrédet, potozono nacisk na rekopisy i starodruki powstale we wczesnej epoce nowozytne;j.
Ponadto §wiadomie zrezygnowano z j¢zyka ,,wartosci”, ktory pojawit sie dopiero w XIX wieku,
na rzecz starszego jezyka ,,cnot”, obecnego zarowno w tradycji konfucjanskiej, jak i katolickie;j.
Terminologia wartos$ci uksztaltowata si¢ wraz z rozwojem nauk spotecznych w drugiej potowie
XIX wieku. Max Weber, wspottworca tej aksjologicznej rewolucji, mimo postulatu
obiektywizmu, ocenial religie chinskie surowo, uznajac je za przeszkode w procesach
racjonalizacji i rozwoju kapitalizmu??,

Praca sktada si¢ z pigciu rozdzialdéw. W pierwszym przedstawiono pierwsze kontakty
jezuitow z religiami chinskimi podczas podrozy morskich 1 ladowych. Opisano kult bogini
Mazu oraz zwigzane z nim rytuaty zeglarzy i1 kupcow, ktére obserwowali m.in. Franciszek
Ksawery 1 Michat Boym. Uwzgledniono takze spotkania z r6znymi odmianami buddyzmu, w
tym opisy lamaizmu mongolskiego 1 tybetanskiego. W dalszej cz¢$ci rozdzialu ukazano
schemat tzw. ,chinskiego trojnogu religijnego” — konfucjanizmu, buddyzmu i taoizmu —
ujetego przez Matteo Ricciego i1 rozwinietego w analizach Nicold Longobardiego, ktory badat
role symboli i1 ich znaczenie spoteczne. Rozdzial konczy omowienie studiow Athanasiusa
Kirchera, ktory interpretowal chinskie wierzenia w perspektywie poréwnawczej, wskazujac na
ich zwigzki z tradycjg egipska i europejska.

Rozdzial drugi omawia sfer¢ mityczno-historyczng, koncentrujac si¢ na
przedstawieniach pierwszych legendarnych wiadcow Chin oraz zywotach kluczowych postaci

tradycji religijno-filozoficznej. Uwzgledniono biografie takich postaci jak Fuxi, Shennong,

22 O przejéciu od klasycznego jezyka cnoét do wspolczesnego jezyka wartoéci i konsekwencjach tej zmiany dla
sposobu interpretowania badanej rzeczywisto$ci zob. Alasdair MacIntyre, After Virtue: A Study in Moral Theory,
(Notre Dame, IN: University of Notre Dame Press, 2007). O zagrozeniu, jakie niesie prezentyzm dla nauk
historycznych i kulturoznawczych pisze prezydent American Historical Association (AHS): James H. Sweet, “Is
History History? Identity Politics and Teleologies of the Present” Perspectives on History: The Magazine of the
American Historical Association, 60/6 (2022): 7-8.

14



Huangdi i Yao, ktorzy w relacjach misjonarskich ukazywani byli jako prawodawcy, wynalazcy
1 tworcy podstaw cywilizacji. Osobne miegjsce zajmujg zywoty Konfucjusza, Buddy i Laozi,
ktore staly si¢ istotnym elementem obrazu duchowe;j historii Chin. Analiza ukazuje sposob, w
jaki autorzy jezuiccy wiaczali te narracje do znanych sobie form opisu historycznego i
hagiograficznego. Rozdzial przedstawia takze, jak poprzez biografie postaci mitycznych i
historycznych ksztaltowany byl europejski obraz poczatkow cywilizacji chinskiej oraz jej
podstaw religijno-kulturowych.

Rozdziat trzeci podejmuje problematyke doktrynalno-filozoficzng, ukazujac, jak jezuici
interpretowali gldéwne nurty mysli religijnej w Chinach. Szczegdlne miejsce zajmuje ,religia
uczonych” — termin uzywany przez misjonarzy na okreslenie doktryny i praktyk konfucjanskich
literatow — ktorg przedstawiano jako system moralny i etyczny, w duzej mierze wolny od
idololatrii. Waznym zagadnieniem jest rOwniez archaiczny monoteizm, ktorego S$lady
probowano odnalez¢ w dawnych chinskich klasykach. Rozdzial omawia pierwsze proby
egzegezy 1 przektadow tekstow konfucjanskich, podejmowanych w celu potwierdzenia tej tezy.
Analizowana jest takze recepcja pism buddyjskich i taoistycznych, w ktérych misjonarze
dostrzegali refleksje¢ filozoficzna, lecz jednoczes$nie akcentowali bledy doktrynalne. W ten
sposob ukazano napigcia pomiedzy chrzescijanska teologia jezuitow a chinskimi tradycjami
religijno-filozoficznymi.

Rozdziat czwarty koncentruje si¢ na wymiarze instytucjonalno-spotecznym i ukazuje,
jak w $wietle jezuickich obserwacji religia ksztaltowata zycie ideowe, spoteczne 1 polityczne
Chin. Szczeg6lng uwage poswigcono roli cesarza jako ,,Syna Nieba”, ktorego wladza taczyla
porzadek kosmiczny z politycznym. Ukazano system egzaminéw mandarynskich i1 akademie
konfucjanska jako narzedzia legitymizacji elit, a takze kalendarz, pelniagcy funkcje rytualno-
panstwowa. Wazny element narracji pelit takze kult przodkoéw, stanowigcy fundament
struktury rodzinnej opartej na konkubinacie i egzogamii. Rozdziat opisuje takze klasztory
buddyjskie, praktyki ascetyczne, eremityzm oraz role¢ wedrownych mnichdéw. Zainteresowanie
jezuitdéw budzity réwniez chinska alchemia i geomancja, traktowane jako $wiadectwa
poszukiwania tadu mi¢dzy natura, religia 1 wtadza cesarska.

Rozdzial pigty przedstawia materialno-estetyczny wymiar religii chinskich w relacjach
jezuitow. Misjonarze postrzegali §wigtynie, posagi 1 artefakty przede wszystkim jako przejawy
balwochwalstwa, dlatego ich opisy sa zazwyczaj fragmentaryczne i nacechowane krytyka.
Wigksze zainteresowanie wzbudzaly natomiast przedmioty przywozone do Europy,
klasyfikowane jako curiositates 1 wykorzystywane do wspierania dziatalno$ci misyjne;j.

Autorka omawia m.in. kult Guanyin, role¢ pagéd w krajobrazie sakralnym oraz praktyki

15



pielgrzymkowe 1 pogrzebowe. Jezuici potrafili przy tym doceni¢ walory estetyczne i1 kunszt
wykonania artefaktow czy architektury, cho¢ w interpretacji traktowali je gtéwnie jako dowod

odejscia od pierwotnego monoteizmu.

Uwagi techniczne

Nazwy chinskie zostaly podane w transkrypcji pinyin bez uwzglednienia tonow. Nazwiska i
terminy chinskie wystepujace w cytatach, tek$cie gtownym i przypisach przytoczono zgodnie
z zapisem zrodlowym. Podano réwniez terminologi¢ wspotczesna, a tam gdzie wymagata tego
przejrzystos$¢ i1 klarownos$¢ wypowiedzi, uwzgledniono tradycyjne znaki chinskie. Wszystkie
przeklady na jezyk polski, o ile nie zaznaczono inaczej, s3 autorskie. Cytowane zrodta w tekscie
gtownym przettumaczone zostaty na jezyk polski, natomiast w przypisach, o ile nie wymaga
tego przejrzystos¢ wywodu, pozostawiono je w oryginalnym zapisie. Autorka, powotujac sie
na zrodta jezuickie, przytacza zlatynizowane lub zromanizowane formy imion i nazw (np.
Confutius u Martino Martiniego). Dla zachowania przejrzystosci terminy te pojawiaja si¢
jedynie podczas pierwszego przywotania, natomiast w dalszej czesci pracy stosowana jest

terminologia wspolczesna (np. Konfucjusz).

Podzi¢kowania

Autorka pragnie podzigkowa¢ Promotorowi rozprawy, Panu Profesorowi Januszowi Smotusze,
za cenne wskazoéwki, opieke naukowa oraz nieoceniong pomoc w uzyskaniu dostepu do zrodet
archiwalnych, a takze Promotorowi pomocniczemu, Ojcu Doktorowi Krzysztofowi Homie SJ,

za zyczliwe wsparcie 1 merytoryczne sugestie.
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ROZDZIAL 1.
PIERWSZE KONTAKTY MISJONARZY JEZUICKICH Z RELIGIAMI CHINSKIMI

1.1. Bostwa morskie

Nie budzi zaskoczenia fakt, ze pierwsze kontakty misjonarzy jezuickich z religiami chinskimi
zwigzane byly z kultem bostw morskich. Dochodzito do nich podczas zeglugi do Chin, ktorej
ostatni etap czesto odbywano na chinskich dzonkach?3. Tak byto w przypadku Franciszka
Ksawerego, pioniera misji jezuickich w Azji Polnocno—Wschodniej, ktéry zrelacjonowat w
liscie z 5 XI 1549 roku, wystanym z Kagoshimy do wspotbraci w Goa, jedng z takich podrozy
morskich z Malakki do Japonii’*. Misjonarz zaokrgtowat si¢ na dzonke nalezaca do chifiskiego
kupca. Podczas podrozy dwie rzeczy stanowily dla niego najwigksze utrapienie: brak
pomyslnych wiatrow oraz batwochwalcze praktyki Chinczykow. Kapitan statku pozostawal na
tasce bogini morza, proszac ja o rad¢ przy podejmowaniu kazdej decyzji. Na rufie, w poblizu
steru 1 kompasu, znajdowata si¢ otwarta kapliczka z oltarzem, na ktérym postawiono kolorowy
posazek w asy$cie dwoch figur przypominajacych Franciszkowi Ksaweremu anioty. Przed
bostwem nieustannie plongto Swiatto — zarowno w dzief, jak 1 w nocy. Dwa razy dziennie
chinska zaloga oddawata cze$¢ bogini, bijac poktony czotem o deski poktadu. Sktadano jej
takze ofiary: zapalano kolorowe $§wiece, kadzidta z drewna agarowego, a na wiatr 1 fale
puszczano czerwone paski papieru opisane poztacanymi auspicjalnymi znakami chinskimi.
Rytuatom tym towarzyszyl modlitewny nastrd). W szczegdlnych sytuacjach, aby uzyskac
przychylno$¢ bostwa, organizowano uroczyste ceremonie przy akompaniamencie bgbndéw i
cymbalow. Pytano rowniez bogini¢ o pomyslny wiatr, za pomoca losow. Jesli odpowiedz byta

sprzyjajaca, natychmiast wyptywano w dalsza drogg:

Nie mogli$my im tego zabroni¢, chociaz czgsto losowali wrozby, pytajac bozka, czy mozemy uda¢ si¢ do Japonii
i czy wiatry beda nam sprzyja¢ w zegludze. Czasem losy byly pomysine, czasem zle — zaleznie od tego, co im
bozek ,,powiedzial” i w co wierzyli. Sto lig morskich od Malakki, w drodze do Chin, zatrzymali$my si¢ na wyspie,
gdzie naprawiali$my stery i inne elementy niezbedne do przetrwania wielkich burz i mérz chinskich. Po dokonaniu

tego, rzucili losy, wczesniej odprawiwszy wiele ofiar i $wiat dlabozka, wielokrotnie go czczac i pytajac, czy mamy

2 Schurz William Lytle, The Manila Galleon (Boston: E. P. Dutton & Co, 1939). Doktadny opis trasy floty
portugalskiej: Documenta Indica (1595-1597), t. 17, ed. Joseph Wicki SJ (Romae, Institutum Historicum
Societatis Iesu, 1988), s. 27-29.

24 Franciszek Ksawery wyptynat z Goa 15 kwietnia, do Malakki przybyt 31 maja, stamtad wyruszyl na chinskiej
dzonce ,,Pirat” 24 czerwca, do Kagoshimy przyptynat 15 sierpnia, w §wicto Wniebowstapienia NMP. Caty list:
Monumenta Xaveriana, t. 1, s. 572—601.
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dobry wiatr, czy nie. Los wskazal, ze powinni$my mie¢ dobrg pogode i ze nie trzeba juz dluzej czekac.
Zarzucili$my kotwice i podniesliSmy zagle wszyscy z wielkg rado$cig. Poganie poktadali ufno$é w swoim bozku,

ktorego z wielka czcig umiescili na rufie statku, wérdéd ptongcych $wiec i wonnosci z drzewa aloesowego®.

Kult wodnych béstw odgrywal niezwykle wazng rolg w wierzeniach chinskich zeglarzy,
kupcow i rybakéw podrozujacych zar6wno morzem, jak i wielkimi rzekami potagczonymi
Kanatem Chinskim. Spo$rdd nich najwigksza cze$¢ oddawano bogini Mazu, szczegdlnie w
nadmorskich potudniowo—wschodnich prowincjach. To do niej, jako protektorki, zwracano si¢
W czasie burz i1 niebezpieczenstw, wierzac, ze jej przychylnos¢ zapewni zatodze bezpieczng
podr6z?. Z takimi praktykami zetknat si¢ Franciszek Ksawery. Kiedy on pokfadat ufno$¢ w

Trojey Swictej, jego chinscy towarzysze powierzali zycie bogini Mazu:

W migdzyczasie, burza wcigz szalala, statek silnie si¢ kolysat i corka kapitana wypadta za burtg. Morze bylo tak
wzburzone, ze nie mogliSmy jej pomdc — utongta na oczach swego ojca. Wraz z nig niemal zatonat caty statek.
Placz i lamenty trwaly caty dzien i noc — byt to wielki zal patrze¢ na tak wielka niedol¢ pogan i zagrozenie zycia
wszystkich na statku. Po tym wydarzeniu, przez caty dzien i noc, bez odpoczynku, poganie sktadali wielkie ofiary
swemu bozkowi — zabijali wiele ptakow, karmili go i poili. Rzucajac losy, spytali bozka, dlaczego corka kapitana
zginela [...] Widzicie wigc, w jakich rekach byto nasze zycie — pod wtadza demondw i ich stug. Co by si¢ z nami
stato, gdyby Bog pozwolit diabtu uczyni¢ nam tyle zta, ile zamierzal? Widzac tak jawne i wielkie zniewagi, ktore
poganie wyrzadzali Bogu przez balwochwalstwo, czgsto blagalem naszego Pana, aby zanim zginiemy w tej burzy,
uczynil nam taske, i nie dopuscil, aby$my byli §wiadkami tylu grzechow Jego stworzen, ktore uczynit na swoj
obraz i podobienstwo. Prositem tez, aby nie pozwolit wrogowi — sprawcy tych czaréw i poganstw — powigkszac

jeszcze kary i meki, ktore i tak juz zadawat poganom, zwodzac ich za kazdym razem swa namowg i pokusg?’.

Tym chinskim bostwem, ktorego kultu byt swiadkiem Franciszek Ksawery byta Mazu, znana
takze jako ,,Niebianska Matzonka” (Tianfei)?® oraz ,,Swieta Niebianska Matka” (Tianshang
shengmu)?®. Mogta ona przypomina¢ $w. Franciszkowi Ksaweremu aniota, poniewaz w

niektorych przedstawieniach stylizowano jg na bogini¢ Guanyin*’. Jej kult byt szczeg6lnie silny

25 Tbidem, s. 573-574.

26 Bogini Mazu, nalezala zarbwno do panteonu béstw taoistycznych jak i buddyjskich. Uznawana byla za
protektorke marynarzy i bogini¢ ptodnosci. Miata swe $wiatynie nie tylko w Chinach, ale rowniez w Korei i na
Potwyspie Malajskim. W 1737 roku cesarz Gaozong nadat jej oficjalny tytut Tianhou K 1%, czyli cesarzowej nieba.
Lee Irwin, ,,Divinity and Salvation: The Great Goddesses of China”, Asian Folklore Studies 49/1 (1990), 63—64.
27 Monumenta Xaveriana, t. 1,s. 575.

28 Chin. K42

2 Chin. KX _FEERE

30 Chin. #13 . W czasie wielkich wypraw morskich admirata Heng He na poczatku XV wieku, pojawita sig historia
o cudowno ocalatym marynarzu, ktory darzyt kultem Guanyin, bogini¢ milosierdzia. Jonathan D. Spence, The
Memory Palace of Matteo Ricci (London—Boston: faber and faber, 1984), s. 85. Malarskie przedstawienia Guanyin
przypominajace wyobrazenia aniotdéw w sztuce zachodniej patrz chocby: Li Yuchang, Becoming Guanyin. Artistic
Devotion of Buddhist Women in Late Imperial China (New York: Columbia University Press, 2020), s. 60, 65, 70,
75-77. O gldéwnym miejscu kultu bogini Guanyin: Marcus Bingenheimer, Island of Guanyin: Mount Putuo and
its Gazetteers (New York: Oxford University Press, 2016).
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w prowincji Fujian, gdzie opiekowata si¢ Zzeglarzami, rybakami i piratami. Wedlug Justusa
Doolittle’a Ma Chu (Mazu) byla w szczegodlnosci czczona w miescie Ningbo (prowincja
Zhejiang) przez rodziny zyjace z handlu morskiego. Wznoszono jej duze i bogato zdobione
$wiatynie, co nasladowali kupcy z innych prowincji. Wedlug legendy, bogini byta cérka kupca
morskiego z czasOw dynastii Song z miasta Hing hua (Xinhua), ktéra cudownie ocalita podczas
sztormu dwoch braci. Jej kult stat si¢ tak popularny, ze zyskal wsparcie cesarzy chinskich,
ktorzy nadali jej szereg zaszczytnych tytutow3!.

Wzmiankowani przez Franciszka Ksawerego dwaj anielscy towarzysze bogini to
asystujacy jej niekiedy straznicy — Qianliyan3? oraz Shunfeng’er®3. Ten pierwszy, okreSlany
jako ,,Oko Tysigca Mil”, pomagat zeglarzom wypatrywa¢ czyhajacych w oddali
niebezpieczenstw, natomiast ten drugi — thumaczony dostownie jako ,,Ucho Przyjaznego Wiatru”
— symbolizowal nadnaturalny stuch, odbierajacy najdalsze odgtosy z morza. Obydwaj petnili
funkcje czujnych obroncow podréznikéw, wykrywajacych niebezpieczenstwa podczas
morskich wypraw. W ikonografii czgsto przedstawiano Mazu wilasnie z tymi dwoma
straznikami, stojagcymi po jej bokach3*. Qianliyanowi przypisywano moc leczenia febry i
malarii. Swiatynie w poblizu wodnych bram miasta zawieraty wizerunki tego boskiego lekarza.
Chorzy palili kadzidta przed jego wyobrazaniem, a po odzyskaniu zdrowia sktadali mu ofiary
dzigkczynne?>.

Sto lat pdzniej bogini Mazu towarzyszyta rowniez Michatowi Boymowi (1612—-1659)
podczas jego drugiej podrézy morskiej do Chin z 1658 roku, z uj$cia Mekongu do Tonkinu3®.

Pisat on z Tonkinu w li§cie datowanym na listopad 1658 roku:

Gdy przybyt [kapitan — HW], podzegany przez zeglarzy, przez inng osobg¢ przestrzegt mnie, ze nie moge
podrézowac na owym statku, poniewaz Mazo, bozek statku (w tej sprawie bowiem zeglarze zasiggngli rady u
wrozbitow), sprzeciwial si¢ mojej podrozy; ponadto mowiono, ze tamto uderzenie pioruna spadto na maszty z

powodu mojej obecnosci *’.

31 Justus Doolittle poréwnuje promowanie jej kultu przez cesarzy chifiskich do promocji kultu Matki Bozej przez
papiezy. Social Life of the Chinese: A Daguerreotype of Daily Life in China (London: Sampson Low, Son, and
Marston, 1868), s. 205-208. Judith Magee Boltz, “Mazu”, w: The Encyclopedia of Taoism, t. 2, ed. Fabrizio
Pregadio (London—New York: Routledge, 2008), s. 741-744.

32 Chin. T-HHR

33 Chin. IEJEE-

34 Judith Magee Boltz, ,,Jn Homage to T'ien-fei”, Journal of the American Oriental Society 106/1 (1986): 211-232;
Henri Doré, Manuel des Superstitions Chinoises (Chang-Hai 1916), s. 129, 149; Recherches sur les superstitions
en Chine, Ilme partie, t. XI (Chang-Hai: Imprimerie de la Mission Catholique, 1916), s. 914-919, cyt za:
Shurharmer, Francis Xavier : His life, his Times, t. 4. przyp. 93, s. 37.

35 Doolittle, Social Life of the Chinese, s. 208.

36 ARSI. Jap. Sin. 80, ff. 124r-128v.

37 Ubi venit, instigatus a nautis, per alium me admonuit me no[n] posse in illa navi navigare, quod navis idolis
Mazo vocatur (quid super hoc negotio nautes consuluerunt per vates), esset contrarius meae navigationi; praetera
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W relacji Boyma wystgpuja te same stale elementy kultu i wrozby polegajace na ciggnigciu

loséw, ktore opisywal Franciszek Ksawery:

W migdzyczasie nieprzychylne wiatry zndw zaczely wiaé z wielka sitg. Poniewaz trwato to przez caly dzien i
przez calg noc, wigc o $wicie zaczeli rzucaé losy (ktdre oni nazywaja cyen, tak jak monety), ogbétem ponad
dwadziescia razy przed frontem bozka okretowego, podczas gdy ja weigz miatem spokdj. W rzeczywistoscei, tylko
dwa razy rzucili te losy tak, jak sobie zyczyli, co okazywali zadowoleniem i wielkimi okrzykami. Poniewaz i przed
tym, i po tym losy zawsze padaly inaczej, interpretowali to sobie w taki sposob, Ze nie ja jestem winien przeciwnym
wiatrom tym razem. Wowczas wypisali imiona wszystkich, ktorzy byli na poktadzie, i znéw zaczgli losowac, ale
nie wynikneto z tego nic, na podstawie czego mozna by byto jednoznacznie kogokolwiek potepic. [...] Poniewaz
odmowit on [Andreas Zheng — Chinczyk, towarzysz Boyma — HW] postuszenstwa, podburzyli oni marynarza,

ktéry trzymat w reku bambusowy kij, gdyz nieco wcze$niej zabobonnie machat nim dla spowodowania wiatru,

aby uderzy¢ go tym kij em>S.

Trudnosci, z jakimi mierzyli si¢ Franciszek Ksawery i Michat Boym w trakcie podrozy
wschodniej, szlakiem Carreira da India, nieobce byly uczestnikom podrézy zachodniej
szlakiem Galeon de Manila na trasie Acapulco—Manila. Stynny Boxer Codex, r¢kopis datowany
na koniec XVI wieku, zawiera opis chinskiego panteonu bostw. Wérodd nich wymieniono takze

dwdch wspomnianych wezesniej asystentow bogini:

Shun Feng Er potrafi walczy¢, a méwi sie, ze styszy wszystko, co dzieje si¢ na ziemi — a mdéwiac precyzyjniej,
w Chinach. I wlasnie z tego powodu oddaje mu si¢ czes¢ jako istocie, ktdra zna wszystkie ich sprawy i
porozumienia. Qian Li Yan rowniez byt stawnym me¢zem i wierzy sig, ze widzi wszystko, co dzieje si¢ na Swiecie.

A zatem, poniewaz styszy i widzi wszystko, jest czczony i otaczany szacunkiem?’.

O bogini Mazu wspomina rowniez Jean-Baptiste du Halde (1674—1743), przytaczajac relacje
ojca Jean de Fontaney’a (1643—-1710), ktory byt swiadkiem jej kultu podczas wyprawy morskiej
z Syjamu do Chin. Wedtug jego relacji, na rufie okretu znajdowat si¢ posazek bozka, sczernialy

od nieustannie ptonacej na jego cze$¢ lampy. Przed kazdym positkiem podrdzni sktadali temu

fulmen illud propter mea praesentia delapsum fuerit in malis”. ARSI. Jap. Sin. 80, f. 125r. [odczyt: Hanna Wadas].
Moim zdaniem Kajdanski bl¢dnie odczytat liter¢ ,,s” w imieniu bogini, mylac ja z ,,g”, stad wyszto imi¢ ,,Mago”
zamiast ,,Mazo”. Michala Boyma opisanie swiata, tham. i oprac. Edward Kajdanski (Warszawa: Oficyna
Wydawnicza Volumen, 2009), s. 243.

38 Jap. Sin. 80, ff. 126r-126v. Thumaczenie Kajdanskiego w: Michata Boyma opisanie Swiata, s. 243-244.

39 “[Marginalia] Sumhonsi Sunonsgy. Este saue pelear y dizen que oye todo quanto se abla en el mundo o por
mejor dezir en su China por paso que hablen. Y por esto le adoran como persona que saue todos sus tratos y
congiertos. [Marginalia] Chendiem Chendiem a sido tanbien hombre famoso y creen que ue todo quanto se haze
en el mundo y asi por el [278r] consiguiente que al otro porque oye y a este porque be entrambos son destos
adorados y tenidos en beneragion”. The Boxer Codex. Transcription and Translation of an Illustrated Late
Sixteenth-Century Spanish Manuscript Concerning the Geography, Ethnography and History of the Pacific, South-
East Asia and East Asia, ed. George Bryan Souza, Jeffrey S. Turley (Leiden—Boston: Brill, 2016), s. 277,
thumaczenie angielskie, s. 644.
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boéstwu ofiary z wiktualow, a dwa razy dziennie opuszczali na wod¢ papierowe todeczki
wierzac, ze zywiot zajety ich podtapianiem, oszczedzi ich wlasny statek. Jesli mimo tych
rytualnych zabiegéw morskie fale zaczynaly si¢ gwaltownie wzbiera¢ z rozkazu ducha, ktory
— wedtug ich wierzen — rzadzil zywiotem, wrzucali do ognia duze ilo$ci pior, ktorych dym i
intensywny zapach miat poskromi¢ burze i przepedzi¢ demona®’. Zdaniem ojca Fontaney’a
najwickszym wyrazem przesadu Chinczykow byta reakcja na widok gory, stanowigcej zarazem

miejsce kultu bozkéw, ktorg dostrzegli podczas przeprawy przez Kanal Kochinchinski:

Po zlozeniu ofiary z potraw, zapaleniu $wiec, spaleniu kadzidet, wrzuceniu do morza réznych pozlacanych
papierowych figurek oraz po niezliczonych poklonach, marynarze przygotowali niewielki zbudowany z desek
statek, dtugi na okolo cztery stopy. Wyposazony byl w maszty, liny, zagle i proporce, kompas, ster, szalupe, armaty,
zapasy zywnosci, towary handlowe, a nawet ksigge rachunkowa. Na rufie, na dziobie i na linach umieszczono tyle
matych figurek z pomalowanego papieru, ilu byto czlonkow zatogi na pokladzie statku. Catg konstrukcje
umieszczono na noszach, uroczy$cie ja uniesiono i obnoszono po okrgcie przy akompaniamencie bgbna i
miedzianej misy. Jeden z marynarzy, przebrany za bonze, prowadzit orszak, wymachujgc dlugim kijem i wydajac
glosne okrzyki. W koncu stateczek zostat powoli spuszczony na morze i $ledzono go wzrokiem tak dtugo, jak to

byto mozliwe. Przebrany bonza wspiat si¢ na nadbudéwke rufowa, gdzie kontynuowat swoje okrzyki, zyczac mu

pomyslne;j podréZy‘”.

Wedtug du Halde’a rzucanie loséw byl zwyczajem zwigzanym nie tylko z boginia Mazo.
Podobne praktyki stosowano wobec innych bdstw, co okreslano mianem Pa coua lub Ta coua
(bagua)*. Shuzgca glownie zasigganiu rady u duchow, praktyka ta miata kilka odmian i
najczesciej polegata na paleniu kadzidel oraz wykonywaniu glebokich poktonéw czotem o
ziemi¢ przed wyobrazeniem bostwa. W bezposrednim sgsiedztwie Mazu zawsze znajdowato
si¢ drewniane naczynie, w ktorym umieszczano plaskie patyczki z zagadkowa inskrypcja
pehiagca funkcje glosu wyroczni. Po zlozeniu serii poklondéw jeden z patyczkéw losowo
wyciggano z pojemnika, a jego tre$¢ poddawano interpretacji — zwykle dokonywat tego bonza,
czyli mnich buddyjski, ktory przewodniczyt catemu rytuatowi. Alternatywnie, siggano po duzg
tablice rozwieszong na $cianie $wiatyni, na ktorej umieszczone byty objasnienia odpowiadajace

poszczegbdlnym inskrypcjom. Zdaniem Du Halde’a tego rodzaju wrozby praktykowano

40 Jean-Baptiste du Halde, Description géographique, historique, chronologique, politique, et physique de [’empire
de la Chine et de la Tartarie Chinoise, enrichie des cartes générales et particulieres de ces Pays, de la Carte
Génerale & des Cartes particulieres du Thibet, & de la Corée; & ornée d’un grand nombre de Figures & de
Vignettes gravées en Taille-douce, t. 3, (la Haye: chez Henri Scheurleer, 1736), s. 30-31.

4l Tbidem, s. 31.

42 Chin. /\#. Prawdopodobnie terminy te odnosza si¢ do chinskiego systemu wrozebnego, w ktorym Pa coua
(bagua) oznacza osiem trygramow znanych z klasycznego dzieta Yijing (54%), a Ta coua moze odnosi¢ si¢ do
dagua CKE)), czyli ,,wielkich wrozb” lub petnych heksagramow.
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woweczas, gdy kto§ zamierzal podja¢ jaka$ wazng inicjatywe: rozpoczaé dziatalno$¢, wybraé
si¢ w podroz, dokona¢ transakcji kupna lub sprzedazy, zaaranzowa¢ malzenstwo dla swoich
dzieci lub tez w licznych innych okoliczno$ciach — zawsze z zamiarem wybrania pomyslnego

dnia oraz zapewnienia sobie powodzenia i sprzyjajacego losu®.

1.2. Béstwa ladowe

Misjonarze jezuiccy, oprocz kontaktow z bostwami morskimi, zetkngli si¢ rowniez z kultami
religijnymi spotykanymi podczas podrézy droga ladowa. Najczegsciej mieli do czynienia z
mahometanami, w potnocnych Indiach z joginami, a w Tybecie z lamami tybetafiskimi*, w
tym ostatnim przypadku spotykali si¢ niekiedy z odtamem tzw. ,,z6itych czapek”, ktdérych mnisi
zobowigzani byli do zycia w celibacie®’. Celem podrézy Bento de Goesa (1562-1607) byto
odnalezienie krolestwa kaptana Jana, ktore utozsamial on z tajemniczym Katajem. Podr6z swa
rozpoczat w styczniu 1603 roku z Agry, stolicy panstwa Wielkiego Mogota, by przez Peszawar,
Kabul, Tarym, Karaszar, dotarze¢ do Suzhou w prowincji Shaanxi. Tam tez zmarl z
wycienczenia*®. Antonio de Andrade (1580-1634), ktory jako pierwszy dotart drogg ladowg z
Indii do Tybetu, zanim zetknal si¢ z lokalnymi kultami chinskimi, napotkal w pdétnocnych

Indiach hinduskich joginow:

Zaraz pierwszego dnia co strzat z tuku napotykaliSmy Pagody przepysznie wybudowane, z ptonacymi w nich
lampami i pelne przerdznych figur, co do jednej szkaradnych i $miesznych. Chodza koto nich, jako stroze i
postugacze, liczni jogowie, po ktorych samych juz gebach widaé, ze to studzy Diabla. Jeden sposrdd nich, bardzo

juz sedziwy, takie miat dtugie paznokcie i kudly i tak pokraczna postac, ze zdat si¢ samym Diabtem, sztywno i

bez stowa, jakby posag, przyjmowat holdy i oznaki czci od Pogan, co plackiem lezac, catowali mu stopy47.

43 Prawdopodobnie w tym opisie mamy potgczenie kultu Mazu z kalendarzem chifiskim, umieszczanego rowniez
w $wigtyniach, a ktory stuzyt wyznaczaniu dni pomys$inych do podejmowania poszczegdlnych dziatan. Du Halde,
Description géographique, historique, chronologique, t. 3, s. 47-48.

“Itineraria podrézy ladowych z Azji Centralnej, potocnych Indii zamieszczajg Kircher, Szpot i Wessels.
Athanasius Kircher, China monumentis, qua Sacris qua Profanis Nec non variis naturae et artis spectaculis,
Aliarumque rerum memorabilium Argumentis illustrata (Amsterdami: Apud Jacobum a Meurs, 1667), miedzy 2 i
3 strona; ARSI. Jap. Sin. 105-1, f. 227r.; Cornelius Wessels, Early Jesuit Travellers in Central Asia 1603—1721
(New Delhi—-Madras: Asian Educational Services, 1997), po stronie XVI. Opis drog ladowych do Chin i Azji
Wschodniej: Felix Alfred Plattner, Gdy Europa szukata Azji (Krakow: Wydawnictwo Apostolstwa Modlitwy,
1975), s. 125-193.

4 Antonio de Andrade, Niedawne odkrycie Wielkiego Kataju albo Paristw Tybetu, przek?. Ireneusz Kania (Krakow:
Wydawnictwo WAM, 2004), s. 111, przyp. 35.

4 Andrade, Niedawne odkrycie Wielkiego Kataju, s. 12, przyp. 8; Akbar and the Jesuits. An Account of the Jesuit
Missions to the Court of Akbar by Father Pierre du Jarric, S.J, transl. C. H. Payne (New York—London:
Harper&Brothers, 1926) s. 232-233. Wigcej o wyprawie Bento de Goesa patrz: jego biogram autorstwa Luthra
Carringtona Goodricha w: Dictionary of Ming Biography 1368—1644, ed. Luther Carrington Goodrich, Chaoying
Fang, t. 1 (New York—London: Columbia University Press, 1976), s. 472-474.

4 Andrade, Niedawne odkrycie Wielkiego Kataju, s. 87.
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Szczegolnie wazna dla poznania kultéw Tartarii Zachodniej byta wspomniana wyprawa Goesa,
ktora rozwiata watpliwosci, ze Kataj i Chiny to to samo panstwo*®. Na znaczenie tej wyprawy
zwraca uwage Matteo Ricci — ktory juz wezesniej doszedl do tego samego wniosku#?,
Athanasius Kircher i Tomasz Dunin Szpot. Ten ostatni po§wigca opisowi wyprawy szes$¢ stron
w Historiae Imperii Sinarum™>. W 1627 roku ojcowie Estevao Cacella (1585-1630) i Jodo
Cabral (1599-1627), dotarli do Butanu przez Koching i Bengal. Ojciec Cacella w relacji 4 X
1627 roku pisal w liscie do ojca Alberto Laercio, przelozonego prowincji malabarskiej, ze
rozmawiat o religii krolestwa Bhotana z krélem i jego starym mistrzem. Twierdzili oni, Ze nie
s3 poganami, oraz iz brzydzi ich kult zwierzat, jak 1 zabijanie bydta w $wiatyniach. Czcili oni

jednego Boga i byli w posiadaniu jego wizerunkoéw:

Krél pokazat nam jedno, zrobione z zoéltego metalu, bardzo starannie wykonane, proste i artystyczne,
przedstawienie Boga trzymajacego w rgkach wazg z woda. Powiedzial nam, ze woda symbolizuje, jak Bog
obmywa nasze dusze z grzechu. Pokazal nam tez malowidlo Boga na ciemnoniebieskim ptotnie; gdy
zauwazylis$my, ze to dziwny kolor, wyjasnil, Zze Boga przedstawia si¢ w tym kolorze nie dlatego, ze sam ma taki
kolor, lecz poniewaz Jego siedziba jest w niebie, dlatego ukazuje si¢ Go w kolorze nieba. Pokazal nam takze inne
malowidto przedstawiajace niebo z kwadratowym domem posrodku, w ktorym mieszka Bog. Powszechnie uwaza
si¢, ze Bog jest nieskonczony i dlatego jest wszedzie. Mdowia, ze w jednym Bogu sg trzy osoby [manifestacje] —
dwie nie majg ciata, a jedna ma i nosi imi¢ 7Trulku, co oznacza ,,syn”, a z ich opowiesci o jego narodzeniu wynika,

ze urodzil si¢ z dziewicy. Pokazali nam tez wizerunek kobiety, ktora, jak méwia, jest matka Boga5 L

Ojciec Cacella, na zasadzie relata refero, dokonal syntezy wierzen miejscowej ludnosci.
Relacjonowat, ze czcili oni niebo, do ktorego trafiali dobrzy ludzie, oraz wierzyli w istnienie
piekta, gdzie udawali si¢ zli. Oprocz tych, ktore zbiezne byly z jego wiara, podtrzymywali
rowniez inne, bardziej osobliwe wierzenia. Twierdzili oni, na przyklad, ze szeséset lat
wcezesniej ich krolestwo bylo catkowicie zalane woda, wskutek czego nikt nie istnial. Po
ustgpieniu wod na ziemi pojawity si¢ dwie malpy, od ktorych — jak utrzymywali — wywodzita

si¢ cata ludnos¢. Natomiast wedle ich $wigtych ksigg pierwszy wiladca krolestwa miat

48 Donald F. Lach, Edwin J. Van Kley, Asia in the Making of Europe. Volume 111: A Century of Advance. Book 4:
East Asia (Chicago 1993), s. 1576.

4 Ricci relacjonuje, ze bodzcem do wyprawy byla relacja pewnych muzulmanow, ktorzy przekazali ojcom
znajdujacym si¢ na dworze Akbara Wielkiego, iz w poblizu Chin istnieje panstwo Kataj, stawne z licznych
kaptanow oraz koscioléw chrzescijanskich. Decyzje o wyprawie konsultowano z krélem Hiszpanii i arcybiskupem
Goa, a takze samym witadca Wielkich Mogotow. Wybor Goesa zatwierdzit ojciec Nicold Pimenta, ktéry wowczas
byl wizytatorem Indii, migdzy innymi dlatego ze miat dobre przygotowanie jezykowe oraz odznaczal si¢
roztropnoscig. Wyruszyt on w przebraniu kupca z trzema towarzyszami wraz z karawang muzulmanska, ktora
zmierzata do Kataju przez Kabul i Kaszgar (obecnie prowincja Xinjang). List 8 III 1608 — do Ojca Claudia
Acquavivy, Lettere (1580—1609), s. 474-475. O podrozy Goesa: Akbar and the Jesuits, s. 152, 232-233.

S0 ARSI. Jap. Sin. 102 ff. 149v—151v.

3! Luiza Maria Baillie, “Father Estevao Cacella’s Report on Bhutan in 1627”, Journal of Buthan Studies 1/1 (1999),
s. 23-24. Oryginat listu: Wessels, Early Jesuits, s. 314-332.
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dwanascie gtéw. Wierzyli oni takze w istnienie trzech rajow, przez ktore przechodzili ludzie
dobrzy, az do osiagni¢cia takiego stopnia uduchowienia, ze mogli wejs¢ do nieba i stac si¢
bogami. Z tego wzgledu czczono mistrzow 1 krolow, ktorzy po Smierci stali si¢ bostwami. Sam
krol posiadatl srebrny relikwiarz z figurg swego ojca i wzniost dla niego $wiatynie, gdzie si¢
modlil. Z opisu ojca Cacella nie wynika jednoznacznie, ze mamy do czynienia z odmiang
buddyzmu tybetanskiego, lecz raczej znajdujemy w nim znamiona synkretycznego kultu,
laczacego elementy szamanizmu, buddyzmu i kultu przodkow>?.

Z podobng mieszankg roznych watkow religijnych mamy do czynienia w relacji
Athanasiusa Kirchera (1602—1680), ktory w opisie kultu Tangutow opierat si¢ na Swiadectwach
ojcow Alberta de Dorville’a (1621-1662) i Johanna Gruebera (1623—1680). Podr6zowali oni
droga ladowa przez ziemie Zachodniej Tartarii z Pekinu do Goa przez Azje Srodkowa i
potnocne Indie®’. W 1661 roku przebyli Tybet i zobaczyli Lhase wraz z Potala, czyli nowo
wybudowanym patacem Dalajlamy, ktorego szkic jako pierwsi przywiezli do Europy (ilustracja
3). Kircher z tych relacji eksponuje miedzy innymi religie Tangutow, w ktorej wystepowaty
elementy podobnej do zaobserwowanej przez ojca Cacelle mozaiki trzech wierzen:
szamanizmu, kultéw przodkéw oraz lamaizmu buddyjskiego. Kircher podkresla, ze rejony
$wiata, przez ktére ojcowie przebyli nie byty wczesniej znane geografom, stad ich obserwacje
etnograficzne postanowil uwieczni¢ rowniez w formie rycin. Na jednym z nich zamie$cit
wizerunek Hanama, zmartego krola Tangutow, o ktorym mdwiono, ze miat czternastu synow.

Nosil on tytut Devy, a poddani oddawali mu boska cze$¢ (ilustracja 4). W opisie Athanasiusa

52 Baillie, “Father Estevao Cacella’s Report on Bhutan in 16277, s. 24.

53 Jak zauwazyt Duc Ha Nguyen, Martino Martini nieprzypadkowo pos$wiecit De bello tartarico (1655) polskiemu
krolowi, Janowi Kazimierzowi, ktéry nie tylko byl jezuita, ale przede wszystkim wtladca, ktérego ziemie
sasiadowaty z Tartaria, czyli rozleglym terytorium oddzielajacym — jak to zaznaczyl sam Martini na mapach —
Europe od Chin. Szlaki ladowe prowadzace z Europy do Pafistwa Srodka musiaty biec przez Tartarie. Nguyen Duc
Ha, Polscy misjonarze na Dalekim Wschodzie w XVII-XVIII wieku (Warszawa: Wydawnictwo Neriton, 2006), s.
255-256.

54 Romolo Gandolfo, “Bhutan and Tibet in European Cartography (1597-1800)”, W: The Spider and the Piglet:
Proceedings of the First International Seminar on Bhutan Studies, ed. Karma Ura, Sonam Kinga (Thimphu: Centre
for Bhutan Studies, 2004), s. 94. Rycine te zamie$cil Kircher jako ,,Arcis Bietala in qua habitat Magnus Lama”,
w: China monumentis, ryc. XVIII, s. 74. Szczegdtowy opis itinerarium z Tybetu do Agry u Kirchera brzmi: ,,Ex
Necbal discedentes ad confinia Regni Marangae, quod Regno Tebet insertum est, appulerunt; cuius Metropolis
Radoc, ultimus itineris in Regnum 7ebet olim a P. d’Andrada suscepti terminus, ubi multa Christianae fidei olim
inibi plantatae indicia ex nominibus Dominici, Francisci, Antonii, quibus appellabantur homines, repererunt. Atque
ex hinc tandem ad primam Mogolici Regni iam Orbi noti urbem Hedonda, & hinc Battanam, Bengalae ad Gangem
sitam urbem, & Benares urbem Academia Brachmanum celebrem, ac tandem Agram Mogoris Regiam pertigerunt;
ubi P. Albertus Dorville itinerum fractus laboribus, intra paucos dies meritorum cumulo plenus, relicta terrestri, in
Coelestem patriam, uti pi¢ credimus, abiit, medid Europam inter & Chinam via”. Kircher, China monumentis, s.
77.
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Kirchera, panstwo Tangutéw bylo czes$ciag Tartarii, ktora osobiscie przemierzyli niektorzy z
jego wspotbraci®s,

Oprocz wyraznych elementow kultu przodkéw, ktore powiazane zostaty z lamajska
wiarg w reinkarnacje, mamy tez u Kirchera opis obrzegdow mrocznych, w ktorych widziat on

oszustwo 1 przebieglos¢ szatana.

W kroélestwach Tangutéw i Barantoli [Tybetu — HW] zostat wprowadzony ohydny i odrazajacy zwyczaj, o ktorym
ponizej mowa. Wybierajg silnego i dobrze zbudowanego chlopca i nadaja mu wiadzg, by w okreslone dni w roku
mogl zabija¢ kazdego cztowieka, ktorego spotka, bez wzgledu na jego pte¢ czy wiek. Czyni to za pomoca broni,
ktérag mu dostarczono. Trwaja w ghlupim i szalonym przekonaniu, ze ludzie zabici w ten sposdb — jakby zlozeni
w ofierze nedznemu boéstwu o imieniu Manipe, ktoremu oddajg cze§¢ — otrzymuja wieczng chwale i
btogostawiony los. Chlopiec ten jest odziany w cudacznie kolorowy ptaszcz, uzbrojony w miecz, kofczan i strzaty,
a takze ozdobiony trofeami i choraggwiami. W pewnych momentach ma by¢ opetany przez demona, ktoremu
rzekomo zostal poswiccony. Gdy opuszcza swoj dom, blaka si¢ w szalenstwie po drogach i $ciezkach. Zabija
wedle wlasnego upodobania kazdego, kogo napotka, a nikt nie stawia mu oporu. W ich jezyku nazywaja go ,,Phut”

lub ,,Buth”, co oznacza ,kat”. Ojcowie naszkicowali go dokladnie takim, jakim go widzieli podczas swojego

pobytu tam (ilustracja 5)°°.

Wymienione przez Kirchera bostwo Manipe, to buddyjska Avalokitesvara, czyli wcielenie
milosiernego Buddy>’. Wiekszy problem mamy natomiast z identyfikacjg chtopca z kotczanem
1 strzatami, o ktérym nie ma wzmianek w innych zrodiach jezuickich z epoki. Na rycinie
Kirchera przypomina on bardziej Bachusa lub Amora, niz reinkarnacj¢ Dalajlamy.
Systematyczno$¢ pojawiania si¢ chtopca-mordercy nalezy wigza¢ z reinkarnacja, natomiast
okrucienstwo przywodzi na mys$li bostwa hinduskie oraz krwawe ofiary z ludzi wigzane z
kultami barbarzynskimi. Pierre Du Jarric (1566—-1617), francuski jezuita piszacy o misjach
jezuickich w Indiach, zwraca w swoim dziele uwagg na dwa rodzaje okrucienstwa: diaboliczne
(cruauté diabolique) oraz barbarzynskie (cruauté barbaresque). Pierwsze wynikato z pobudek
religijnych, drugie natomiast z natury ludzkiej. Okrucienstwo diaboliczne przejawiato si¢ w
sktadaniu ofiar z ludzi. Jarric relacjonuje, ze mieszkancy Kalikatu oddawali si¢ samob6jczym

rytualom, topigc si¢ ku czci boga Ganisy, podczas gdy bramini cyklicznie podpalali czes¢

55 O Tangutach i lamach w relacji ojca Alberta de Dorville’a i Johannes’a Grueber’a wiecej patrz: Kircher, China
monumentis, s. 68—77. Niemiecki jezuita podaje rowniez, ze Grueber naszkicowal na rozkaz wtadajacego wowczas
krola Tangutow podobizne jego przodka oddajac rysy twarzy, karnacje skory oraz ubior, ktory przypominat
zamieszczony na obrazku strdj lamy (fig. I, s. 67). Ibidem, s. 68—69.

%6 Kircher, China monumentis, s. 70-71. (Rycina Butha — figura XIV, s. 71; Rycina Manipe — figura XXI, s. 72).
STW rekopisie Jap. Sin IV 30 bogini nazwana jest chifiskg Wenus. Przedstawione w nim wyobrazenie tej bogini
(Avalokite$vary) znanej tez jako Guanyin opatrzone jest tacinskg inskrypcja: ,,Jmago Deaec Kwann-guin. Dea dicta
quon in a quo filios petent an venus sinica”. Chan, Chinese Books and Documents in the Jesuit Archives in Rome,
s. 560-561.
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domostw wraz z mieszkancami na cze$¢ innego bostwa. Odbywalo si¢ to pod ostong nocy, w
najwigkszej tajemnicy, tak aby zaskoczy¢ niczego nie§wiadomych ludzi. Otoczeni nagle przez
ogien i uzbrojonych straznikdéw, mieszkancy gingli wraz ze swoimi domami i catym dobytkiem,
ktorego nikt nie $mial tkngé, gdyz uwazano go za przeklety. To okrutne spalenie nazywano
,ofiarg ognia 1 krwi”. Jezuita podaje, ze przed innym bdstwem — Zamorin — wierni po oddaniu
glebokiego poktonu idolowi, zaczynali tanczy¢ i podskakiwaé, wykonujgc wiele obrotoéw i
wirujgc wokot idola z mieczami w dtoniach, w koncu przyktadali ostrze do glowy, zadajac
sobie $miertelne rany. Inni natomiast przebijali si¢ sztyletem. Jarric podaje, ze wedhug
swiadectw w ciggu jednego dnia tysigc osob zabilo si¢ przy pagodach bostwa. Sakralne
okrucienstwo i ghupota — jak je nazywa — znajdowalo tez odbicie w innym rytuale, podczas
ktorego wyznawcy ciggneli pagode na wielkim rydwanie, a najgorliwsi wyznawcy idola rzucali
si¢ pod kota rydwanu, by ulec zmiazdZeniu. Byli oni uwazani przez lud za $wigtych
meczennikow za$ ich ciata rozrywano na relikwie 8. Odnosnie okrucienstwa barbarzynskiego,
Pierre du Jarric podaje, ze znajduje swoje odbicie w zbrodniach wtadcow i w okrutnych mgkach

zadawanych przed $miercig meczennikom chrze$cijanskim®°.

1.2.1. Lamaizm

Jezuici, podrozujac droga ladowa, oprécz réznych kultow lokalnych zetkneli sie takze z
odmiang buddyzmu — lamaizmem — stanowigcym dominujaca forme religii w Tybecie oraz
w$rdd ludu Tartarii Zachodniej. Zainteresowanie nim bylo naturalng konsekwencja zarowno
zetknigcia si¢ z lamami podczas podrdzy, jak i checi zrozumienia jednej z gtoéwnych sit
duchowych ksztattujacych zycie polityczne i religijne w Azji Centralnej. Pierwsze §wiadectwa
bezposredniego kontaktu jezuitdw z lamami znajdujemy w relacjach Anténio de Andrade, ktory

pisal:

Lambowie to ich kaptani, rozmaici i nader liczni. Jedni zyja we wspolnotach jak nasi zakonnicy, inni w prywatnych
domach, jak u nas duchowni; wszyscy atoli glosza ubodstwo i zyja z jalmuzn. To ludzie zyjacy bardzo poczciwie,
nie zenig si¢, wigksza czes$¢ dnia spedzaja na modlitwie; przynajmniej z rana modla si¢ przez dwie godziny, takoz
po potudniu. Spiewaja podobnie jak my w ko$ciotach, bardzo tadnie [...] Maja domy modlitwy, jak nasze Koscioty,

lecz bardzo czyste, o dachach i $cianach malowanych. A cho¢ wtasne osoby i szaty w nieszczegdlnym zachowuja

38 Wspolczesna antropologia kulturowa i religioznawstwo szukalyby odpowiedzi w koncepcji Kozta ofiarnego
René Girarda i Rex Nemorensis Jamesa Frazera. Pierre Du Jarric, Histoire des choses plus memorables advenues
tant ez Indes Orientales, que autres pais, de la descouverte des Portugais, En [’est ablissement & progrez de lafoy
Chrestienne & Catholique: Et principalement de ce que les Religieux de la Compagnie de Jesus y ont faict, &
enduré pour la mesme fin (Bourdeaus: Par Simon Millanges Imprimeur ordinaire du Roy, 1610), s. 341, 459—461.
59 Ibidem, s. 621-622, 697.
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ochedostwie, to ich Koscioly sa zwykle nad wszelki wyraz schludnie utrzymane. Wizerunki sg ze ztota. Jeden,
ktory$my widzieli w Czaparagne, przedstawiat siedzgca niewiaste z uniesionymi ramionami; ma to by¢ rzekomo
Boza Macierz. Uznajg tez misterium Wcielenia, twierdzac, ze Syn Boga stat si¢ cztowiekiem; nadto wierza w
tajemnic¢ Przenajswigtszej Trojcy, modla bardzo subtelng méwiac, ze Bog jest Trojjedyny. Spowiadajg sig, ale

tylko w pewnych razach i swojemu gléwnemu Lambie®?.

Athanasius Kircher, odno$nie krolestwa Barantoli, ktore utozsamial z Lhasg®!, podaje, ze miato
ono swojego wiladce 1 otaczato czcig wizerunki bostw. Sposrod tych wyobrazen wyrdzniano
Manipe. Bozek byl znacznej wysokosci 1 posiadal dziewig¢ gtow ustawionych w ksztatt
stozka%?. Wierni sprawowali przed nim niezrozumiale dla misjonarzy obrzedy, powtarzajac
stowa: ,,Manipe mi hum, O Manipe mi hum”, co bylo rownoznaczne z: ,,Manipe, ocal nas!”.
Ludnos¢ skladata takze rozne ofiary z zywnosci, aby przebtagaé to bostwo®.

Kircher relacjonuje, ze w Tybecie bylo dwoch wtadcow. Pierwszy z nich zarzadzat
sprawami panstwa w sposob wlasciwy i nazywany byl Deva. Drugi natomiast zostat catkowicie
odsuniety od wszelkich spraw §wieckich i cieszyt si¢ spokojem w ukrytych samotniach swojego
patacu. Byt czczony niczym bostwo, 1 to nie tylko przez tubylcow, ale rowniez przez wszystkich
poddanych krolow Tartarii, ktorzy podejmowali dobrowolng pielgrzymke do niego. Oddawali
mu czes$¢ jak ,,prawdziwemu i zywemu Bogu” (Deum verum & vivum). Nazywali go nawet
,»Wiecznym i Niebianskim Ojcem” (Patrem aeternum & coelestem), obdarowywali go zgodnie

ze zwyczajem licznymi darami i oddawali mu hotd:

Zasiada on w zaciemnionej, zamknietej komnacie swojego patacu [...] przyozdobiony zlotem i srebrem,
oswietlony licznymi plongcymi lampami Zasiada on na podwyzszeniu, na poduszce, pod ktora rozrzucone sa
drogocenne kobierce. Przed nim odwiedzajacy padaja na twarz i kltadg glowy na ziemi. Catuja jego stopy z
niewiarygodng czcia, tak jakby byl papiezem. Tym samym ukazuje si¢ w sposdb zdumiewajacy zwodniczo$¢ zlego
ducha, poniewaz cze$¢ nalezna jedynie namiestnikowi Chrystusa na ziemi — papiezowi rzymskiemu — zostata

przeniesiona na poganskie uwielbienie dzikich ludéw, podobnie jak inne tajemnice chrzes$cijanstwa. Diabet czyni

to z naturalnej ztosliwosci®*.

Jezuita z oburzeniem zauwaza, ze Dalajlama byl otaczany czcig jako Najwyzszy Kaptan,

Kaptan Kaptanéw na podobienstwo Ojca Swietego w Rzymie:

% Antonio de Andrade, Niedawne odkrycie Wielkiego Kataju, s. 111-112.

61 Chin. fiIjzE

92 Kircher, China monumentis, s. 131.

% Ibidem, s. 71. Komentujac praktyki religijne mieszkancow Tybetu, Kircher przytacza mantre zapisang jako ,,0
Manipe mi hum”, ktdrg interpretuje jako wezwanie do bostwa ,,Manipe” (Manipe salva nos) (China monumentis,
s. 144). W rzeczywistosci chodzi o znang buddyjska formule ,,om mani padme hum”, zwigzang z kultem
bodhisattwy wspoétczucia Awalokiteswary. Kircher blednie wyprowadza z niej nazwe rzekomego bostwa, traktujac
ja jako imi¢ wtasne. Religie politeistyczne okresla albo terminem eidwAoAatpeia, jak 1 eidmAopavia.

% Kircher, China monumentis, s. 72-73.
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I tak, jak chrze$cijanie nazywajg papieza Ojcem ojcow, tak tez barbarzyncy nazywaja to ngdzne bostwo Wielkim
Lama, czyli Najwyzszym Kaptanem. Nazywajg go takze Lamg laméw, czyli Kaptanem kaptanéw. Poniewaz z
niego, jakby z jakiego$ zrodla, wyplywa cata istota ich wiary — a raczej ich poganskiego obledu — nazywajg t¢

samg osobe Wiecznym Ojcem®.

Jak podaje Kircher, lamowie — czyli kaptani sprawujacy nieustanng opieke nad Dalajlamg —
przekazywali jego wyrocznie pielgrzymom, nadajac im pozoér boskiego autorytetu. Aby
podtrzyma¢ wrazenie nieSmiertelnosci wtadcy, po jego $mierci lamowie przeszukiwali cale
krélestwo w poszukiwaniu odpowiedniego nastepcy. Gdy zostawatl odnaleziony, obejmowat
tron jako nowy Wielki Lama. W ten sposob utwierdzano cate krolestwo w przekonaniu, ze
Wieczny Ojciec nadal zyje, cho¢ — jak twierdzi Kircher — w tym stuleciu miat juz siedem razy
powraca¢ z zaswiatow. Jego wyznawcy, ,,omamieni diabelska iluzja”, przyjmowali te

wyjasnienia bez najmniejszego cienia watpliwosci co do prawdziwos$ci swojej wiary.

Wielki Lama czczony jest z taka czcig przez wszystkich, ze za szczgs$liwego uwaza si¢ czlowiek, ktory zdota
zdoby¢ odrobine jego katu lub moczu. Ludzie pozyskuja te rzeczy dzicki zyczliwosci lamow, ktorych zwykli sa
przekupywac bardzo kosztownymi i drogimi darami. Nie dzieje si¢ to bez znacznych korzys$ci dla samych lamow.
Ekskrementy nosi si¢ na szyi, a mocz miesza z pozywieniem — co za obrzydliwa nieczysto$§¢! W ten sposéb

probujac leczy¢ kazda fizyczng dolegliwosé, naiwnie wierza, ze zachowajg doskonate zdrowie i unikng wszelkich

choréb — biedni ghupcy!®®

Ojcowie nie mogli zobaczy¢ Wielkiego Lamy, gdyz przywilej ten przystugiwal tylko jego
wyznawcom. Zyczliwi mieszkancy Barantoli umozliwili im zobaczenie umieszczonego w
przedsionku patacu krolewskiego portretu Wielkiego Lamy, gdyz wiasnie przed tym
falszywym, malowanym wizerunkiem odprawia si¢ takie same rytuaty, jak przed zywym Lama,
z uzyciem zapalonych lamp. Sporzadzili oni rycing jego portretu, przedstawiajgc go doktadnie
w stroju widocznym na figurze XIX (ilustracja 6)%’.

Powotujac si¢ na swoich informatorow podaje Kircher, ze autorytet Dalajlamy byt tak
wielki w catej Tartarii, iz Zaden wladca nie mogt objac rzadow nad jakimkolwiek terytorium,
dopdki nie wystal poselstwa z kosztownymi darami i nie poprosit Wielkiego Lamy o
blogostawienstwo, ktore miato zapewni¢ pomys$lnos¢ jego panowaniu. Ojcowie opuscili

nastepnie Barantolg 1 w ciggu miesigca dotarli do krolestwa Necbal. Tam zetkngli si¢ z innym

% Ibidem, s. 73.

% Tbidem, s. 73-74. Opisujac ceremonie ku czci Dalajlamy, Kircher zauwaza: ,,humi prostratis advoluti, non secus
ac Summo Pontifici pedes incredibili veneratione osculantur; ut vel inde Daemonis fraudulentia luculenter
appareat”. W ten sposob zestawia praktyki tybetanskie z szacunkiem okazywanym papiezowi, interpretujac je jako
diabelskg imitacje prawdziwego kultu. Ibidem. s. 72.

7 Ibidem, s. 74. Rycina Dalajlamy patrz: s. 73.
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zwyczajem, budzacym groze swa barbarzynskoscia: gdy chorzy zblizali si¢ do $mierci i nie
bylo juz nadziei na ich wyzdrowienie, wyrzucano ich z doméw do rowdéw petnych zwlok, na
otwartych polach. Wystawieni na dzialanie zywiotéw, umierali bez obrzgdow religijnych i bez
zatoby ze strony bliskich. Po $mierci pozostawiano ich ciata, aby zostaty pozarte przez ptaki
drapiezne, wilki, psy i1 inne zwierzeta. Uwazano bowiem, ze znalezienie grobu w zotadkach
zywych stworzen stanowi dla zmartych szczegdlnie chwalebny pomnik. %8

Wzmianki o lamaizmie znajdujemy rowniez w Historiae Sinarum Imperii 1 Collectanea
Tomasza Dunina Szpota (1644—1713). Pierwsze nawigzanie pojawia si¢ w [ ksiedze przy opisie
Mandzurii (Tartaria Orientalis) oraz Mongolii (Tartaria Occidentalis)®® . Polski jezuita
najpierw charakteryzuje obydwie krainy pod wzgledem geograficznym i kulturowym, a
nastepnie przechodzi do omowienia religii tam dominujacych’’.

Szpot podaje, ze Mongolowie otaczali czcig niejakiego Foe, ktory, jak utrzymywali, zyt
przeszto dwa tysigce lat temu i1 dokonat wielu cudow, w tym wprowadzit do Mongolii stynng

koncepcje metempsychozy (reinkarnacji). Bostwo to posiadato swoich kaptanéw zwanych

lamami, ktérych wyznawcy obdarzali glgbokim szacunkiem, chociaz wigkszos¢ z nich

% Ibidem, s. 74—76.

9 ARSI. Jap. Sin 102, ff. 10 r—10v.

70 Opis tych krain w ujeciu Szpota jest niezwykle ciekawy. Podaje on m.in., ze mongolska ziemia byta przewaznie
dzika i1 nieuprawna, z pominigciem rejondow potozonych w kierunku wschodnim i potudniowym, w ktérych
gdzieniegdzie jest uprawiana i obsiewana prosem, poniewaz dtugotrwata zima oraz jalowa gleba nie umozliwiaty
siewu innych zbdz. Ponadto wiele regionow zmagato si¢ z problemem braku wody, z ktérym miejscowi radzili
sobie poprzez kopanie studni na nizszych terenach i czerpaniu z nich mniej zdrowej wody o sodowym zapachu.
Mimo to nie odczuwali Zzadnych dolegliwosci, gdyz byli w posiadaniu ziotowego remedium, zwanym przez nich
Cia (chin. %§ cha), z ktorym zaparzalu wode do picia i przyprawiali gotowane migso. Szpot relacjonuje, iz
mongolska zima byta bardzo mrozna i dluga, o czym poswiadczata pewna relacja towarzysza cesarza Kangxi,
wedhlug ktorej w kwietniu 1696 roku, podczas wyprawy wojennej przeciwko Galdanowi, oczom jego miat si¢
ukaza¢ zimowy krajobraz Mongolii, pokrytej $niegiem, bez najmniejszego §ladu roslinnosci zwiastujacej nadejscie
wiosny. W czerwcu natomiast, podczas wykopu na rowninach wodopojow dla zwierzat, natykano si¢ pod ziemia
na tak grube warstwy lodu, ze przebicie si¢ przez nie do zrodta wymagato ogromnych naktadow sity. Mandzuria,
wedhlug Szpota, byta w posiadaniu nie tylko pustkowi z gorami i lasami, ale takze bardziej malowniczych
krajobrazéw obejmujacych wzgdrza, doliny i rzeki. Sam polwysep Liaodong (ZEE), ktory zostal zdobyty i
podporzadkowany chinskiemu cesarstwu, byt niezwykle urokliwy, z zalesionymi pagorkami, zyznymi dolinami,
licznymi rzekami. Jgzyki obu Tartarii byly inne, odmienny byt rowniez system pism, ktory diametralnie roznit si¢
od chinskiego. Zwyczaje i obyczaje byty podobne, pomijajac fakt, ze wielu Mandzuréw zamieszkiwato miasta,
miasteczka i wsie, podczas gdy Mongotowie zyli pod namiotami, cz¢sto wedrujac w poszukiwaniu pastwisk i
paszy dla swojego inwentarza. Ludy te charakteryzowata krepa budowa, szeroka i okragla twarz, silne cialo.
Ponadto wyrdzniata ich odwaga oraz wytrzymato§¢ na gtdd, zimno i znoje. Posilali si¢ glownie mlekiem i
poOlsurowym migsem, stad hodowali liczne stada zwierzat, zwlaszcza koni, z ktorych mleka i migsa si¢
utrzymywali, a takze z handlu i polowania na dzikg zwierzyneg. Troska o zachowanie swojego rodowodu byta dla
nich bardzo istotna, chociaz brak wysokiego pochodzenia nie byt uwazany za zadng ujme¢. Wérdd nich nie bylo
podziatu na klasy spoleczne, poniewaz wszyscy prowadzili pasterski tryb zycia. Jednak wickszym respektem
cieszyt si¢ ten, kto posiadat wicksza liczbe stad i trzod. Obcych, ktdrzy przemierzali ich ziemie, jesli nie byli wrogo
nastawieni, podejmowali z duzg uprzejmoscia, dzielgc si¢ z przybyszami tym co posiadali: baraning, krowim
mlekiem, mastem, serem. Tej gos$cinnosci do§wiadczyli m.in. moskiewscy kupcy oraz postowie udajacy si¢ do
Pekinu. patrz: ARSI. Jap. Sin. 102, ff. 10r —11r. Wigcej o Galdanie: Antonucci Davor, “Some notes from Western
Sources on Galdan”, Etudes orientales 25 (2008): 29-51.
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prowadzita zepsute, hafbigce i pelne ignorancji zycie’!. Pomimo tych przywar w oczach
swieckich jawili si¢ niczym $wieci, gdyz zostali wtajemniczeni i dziatali w stuzbie ich religii.
Kaptani ci cieszyli si¢ wielkim powazaniem nie tylko wsrdd pospolstwa, ale takze wsrod
rodziny krélewskiej, umiejetnie wykorzystujac swoj autorytet do wptywania na cesarskie
rozkazy w kwestiach wojny 1 pokoju, przyjazni i wrogo$ci. Najwyzszy przelozony lamow,
Dalajlama’?, ktory wprowadzit te religic do Tybetu i za posrednictwem swoich wyznawcow
rozglosit w catej Mongolii, ze jest nieSmiertelnym Foe, rozgniewat wiadce Tybetu. Krol
wzburzony jego oszustwami odebral Dalajlamie autorytet i prawie skazal na banicje na
mongolska pustyni¢. Nie godzac si¢ na taki obrot sprawy Dalajlama, okoto 1640 roku poprosit
o wsparcie wiadce Eleutow’?, najbardziej wiernych mu Mongotow, i sprowadzit ich wojsko do
Tybetu. Po licznych bojach wtadca Tybetu zostat ostatecznie pokonany 1 wygnany, zabierajac
ze sobg nadziej¢ dang ojcu Antonio de Andrade w 1625 roku, na przyjecie przez Tybet wiary
chrzes$cijanskiej’™.

Jak relacjonuje Tomasz Dunin Szpot, lamowie cieszyli w Tartarii Zachodniej tak wielkg
czcig, ze jej mieszkancy nie spozywali positku, dopdki ktorys z tych kaptanéw nie odprawit
stosownego obrzedu i nie zaprosit do jedzenia. Ich wladza siggata szeroko, oddziatujac na cata
Tartarig. W Pekinie mieli wigksze wplywy niz inni bonzowie, a szacunek, jakim ich obdarzano,
wynikat raczej — jak zauwaza Szpot — z obawy przed buntem i mozliwo$cig zbrojnego
wystgpienia, niz z moralnego autorytetu czy religijnego nakazu. Polski jezuita — nie kryjac
dezaprobaty — okre$la lamow jako ludzi zaniedbanych i odpychajacych zapachem, do tego
stopnia (Faedissimum enim hominum genus est, et tam tetro odore), iz w listach wysylanych
do Europy przedstawiano ich jako potencjalne zagrozenie dla zdrowego powietrza. Cho¢ — jak
sam zauwaza — mogto to by¢ przesadne wyolbrzymienie, faktem pozostaje, ze brak troski
lamow o higieng, wlasciwe odzywianie i sen, a takze zwigzane z tym przywary gnusnego i
niechlujnego zycia, mogl sprawia¢ wrazenie, ze ich ciala wydzielaja przykrg won. W ocenie

Szpota, ,,swietos¢” lamow sprowadzata si¢ do surowego spojrzenia i postawy pelnej nakazu, a

71 “At Tartari Occidentales, simulacrum cuiusdam Religio Tartariae Occidentalis. Veteratoris, quem Foe vocant et
ante duo millia annorum cum vixisse asserunt, multis prodigiis seu potius praestigiis, ac inprimis illata in Tartariam
metempsychosi celebrem, omnes adorant et colunt. Huic Idolo sunt sui sacrificuli Lamasu, seu Lamae dicti, quos
ita venerantur omnes Tartari, ut, quamvis plerique eorum sint vitae perditae atque infamis, summaque ignorantia
rerum laborent: nihilominus, ut homines sanctos eos suspiciunt, quod sint mystae et Ministri eorum Sectae”. ARSI.
Jap. Sin. 102, f. 11v.

2 Mowa o V Dalajlamie Ngwang Lobsang Gyatso (1617-1682).

73 Mowa o Giishi Khan [&447F (1582 —1655), ktéry byl przywddcg plemienia Choszotéw (jednego z mongolskich
plemion Eleutéw) i odegrat wazna role w historii Tybetu w XVII wieku. Jego militarne wsparcie w 1640 roku byto
kluczowe dla wzmocnienia pozycji V Dalajlamy i zjednoczenia Tybetu.

7 ARSL. Jap. Sin. 102, f. 11v.
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ich ,,czysto$¢” do osobliwego zwyczaju picia kobylego mleka z drewnianego naczynia w
ksztalcie muszli, ktére nieustannie nosili przy sobie w skorzanym worku, by stroni¢ od
uzywania obcych naczyn, traktowanych przez nich jako nieczyste?.

Tomasz Szpot Dunin relacjonuje, ze lamowie byli wzywani na dwor cesarski w czasach
suszy jako zaklinacze deszczu. Jako przyktad podaje 1689 rok, kiedy za panowania cesarza
Kangxi’s Panstwo Srodka dotkneta wielka kleska suszy. Wiadca, zgodnie ze zwyczajem
chinskiego dworu, kilkakrotnie oglaszal trzydniowy post, ulaskawial wiezniow, darowat
poddanym czg¢$¢ podatkow oraz podejmowat inne akty dobroczynnosci. Gdy jednak te dziatania
okazaty si¢ nieskuteczne, Trybunal Rytéw — odpowiedzialny za sprawy religijne i publiczne
obrzedy — zwrocit si¢ do cesarza z petycja o wydanie edyktu zobowigzujacego do modiow w
$wigtyniach laméw. Szpot podkresla, ze cho¢ Kangxi sam nie wierzyl w bozka Fo ani w inne
chinskie badz tatarskie zabobony, to dla zachowania pozoréw i politycznej rownowagi nie
o$mielit si¢ sprzeciwi¢ tym postulatom. Wystawiono wigc cesarskie edykty i odprawiono
uroczyste ceremonie, lecz — jak ironicznie zauwaza jezuita — im wigcej popehniano tych
swietokradztw, tym bardziej niebiosa si¢ zatwardzaly (sed iis sacrilegiis magis magisque
obdurescebat). Widzac to, cesarz wycofal si¢ w odosobnienie i zaniechal wszelkiej wesoto$ci
ducha. Zdaniem Szpota, Kangxi byt swiadomy, ze deszcz jako dobrodziejstwo pochodzace od
jedynego prawdziwego Boga — winien by¢ u Niego wypraszany. Jednak wzgledy polityczne i
spoteczne skutecznie go od tego powstrzymaty. Widzial bowiem, z jakim nastawieniem do
Prawa Bozego odnosili si¢ chifiscy urzednicy 1 jaka z tego rodzita si¢ dla niego obawa, aby nie
sprowokowac catych poganskich Chin przeciwko sobie, gdyby do Boga chrzescijan si¢ odwotat
1tym czynem niejako potwierdzil religi¢ chrzescijanska w Chinach, ktdra ci urzednicy usitlowali
usung¢ ze swego panstwa’’.

Jak relacjonuje polski jezuita, swoje ustugi w zaklinaniu deszczu zaoferowal pewien
lama, ktéry juz wcze$niej zdobyt rozglos i stawe u Tataréw Zachodnich. Cesarz Kangxi wyrazit
na to zgode, co — jak zauwaza Szpot — spotkato si¢ z dezaprobatg i stalo si¢ powodem
publicznego oburzenia. Miejscem wybranym na odprawienie rytualow byta okolica w poblizu
miasta, poro$ni¢ta drzewami, gdzie Syn Nieba zwykt polowaé. Tam 6w — jak go okresla jezuita
— ,kretacz” (veterator) wzniost z trzech tysigcy stoldow konstrukcje w formie stozka,

przypominajacg piramide. Na jej szczycie, wzniesionym ponad sto stop nad ziemie, zasiadt,

5 ARSI. Jap. Sin 105 1, ff. 29r — 29v.
76 Chin. FFEY
77 ARSI Jap. Sin. 105 L, ff. 167r-167v.
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gorujac nad zgromadzonym tlumem’®. Widowisko to przyciggneto roznych, zepsutych ludzi,
okreslanych przez Szpota jako ,,czarownice, nierzadnice i inne potworno$ci rodzaju ludzkiego”
(Sagae scorta, et alia generis humani monstra). Sprowadzono takze machiny wojenne, z
ktérych w trakcie tych ceremonii, strzelano w niebo, zwlaszcza gdy na pogodnym niebie
pojawita sie jaka$ chmura”. Te — jak je okreSla jezuita — ,,bezecenstwa” (istae abominations)
trwaty ponad miesiac, nie przynoszac zadnego skutku. Praktyki te wzbudzity jedynie oburzenie
mandarynow, zmuszonych do ich ogladania, oraz niezadowolenie ludu gtosno krytykujacego
dziatania cesarza. Jak zauwaza Szpot, sama ciekawo$¢ tego widowiska stawala si¢ dla
uczestnikow ciezarem, a obrzedy — postrzegane jako sprzeczne z porzadkiem religijnym —
budzity wewnetrzny sprzeciw i poczucie nieprawosci®’

O lamaizmie wzmiankuje rowniez Jean-Baptiste Du Halde w rozdziale po$wieconym
geograficznemu 1 historycznemu spojrzeniu na Tybet. Francuski jezuita przybliza religijny kult
tego regionu, ktorego suwerenng wiladze¢ sprawowal Wielki Lama (le Grand Lama),
uznawanego za bostwo 1 przetozonego wszystkich pozostatych laméw, obdarzonych
najwyzszym uznaniem. Zdaniem Du Halde’a, ich wypowiedzi postrzegano niczym wyrocznie,
ktore zwodzily §lepy i tatwowierny lud (les paroles sont autant d’oracles qui abusent un peuple
aveugle & crédule). Jak podaje francusku jezuita, kraing t¢ okre§lano mianem ,,Krolestwa
Tybetu 1 Barantoli” (Royaume de Thibet & de Barantola), a geneza tej nazwy wywodzi si¢ od

Tataréw, ktorzy nadawali jg wszystkim ziemiom rozciggajacym si¢ od wielkiej rzeki Ya Long

78 Podobna konstrukcje opisuje Alvaro Semedo w Imperio de la China, przy okazji taoistycznego zaklinania
deszczu, o ktérym begdzie mowa w rozdziale IV.

7 “Ad illud Theatrum, quidquid infame erat, Sagae, scorta, et alia generis humani monstra, congregatum, machinae
bellicae adductae, quas temporibus aliqud superstitione interpolatis, pudenda ipsis Tartaris et Sinis religione, in
caelum exonerabat, praesertim cum aliqua nubes sub sudo caelo comparuisset”. Szpot, poslugujac si¢
czasownikiem exonerare, budzi u czytelnika skojarzenie z czynnoscia ,,wyprozniania si¢ w strong nieba”. Zdaniem
polskiego jezuity wlasnie takie konotacje nasuwatl ten opis w kontekScie wstrzeliwania z machin wojennych
pociskow podczas sprawowanych obrzedow religijnych”. ARSI. Jap. Sin. 105 I, ff. 169v —170r.

% Ibidem. Mozna zestawi¢ lamajskie praktyki zaklinania deszczu z chrze$cijanskimi modlitwami o oddalenie
klgsk zywiolowych, w tym przypadku plagi szaranczy. W 1639 roku, podczas misji w prowincji Shaanxi, ojciec
Stefan Fabri (1606—1658) zostat poproszony przez chinskich chrzescijan o oddaleniu zagrozenia ze strony plagi
szaranczy pustoszacej pola uprawne. Jak podaje Szpot: ,,JJeden miesigc tam pracowal Ojciec Stefan, gdy
tymczasem nadeszla ggsta chmura szaranczy, ktora w sposob zatosny pozerata wszelka zielen pol. W tej klesce
neofici uciekli si¢ do Ojca, ktdry wraz z nimi wszystkimi wyszedt na pola, wystawit ottarz i przed umieszczonym
na nim wizerunkiem Zbawiciela, upadlszy na kolana, glosno odmoéwit Litanie do Wszystkich Swietych, a lud
odpowiadatl. Ledwie ukonczyt odprawienie modlitw ustanowionych przez Koscidt przeciwko szaranczy, gdy —
rzecz godna podziwu — cala ta ggsta chmura 1 zbite zastgpy szaranczy uniosty si¢ z pol chrzescijan i rzucily si¢ na
zasiewy pogan. Sposrdd nich jeden, ktory bluznierczym jezykiem, gdy Ojciec wraz z chrzescijanami wzywat
pomocy Swietych, zawotal: “To diabet wota, bo nikt procz demona nie moze rozumieé tych stow’, doswiadczyt
wiekszej niz inni kary. Albowiem wigksza cze$¢ tych owadow rzucila si¢ na jego pole, a na prézno byly tzy, pdzno
dostrzezony bfad i zal za bluznierstwo — poki cala zielen pola nie zostata zniszczona. Potem prosili neofici, aby
deszcz im wyprosit, gdyz niebo od dawna bylo bez chmur i grozito, ze to, co ocalato po szaranczy, uschnie z
powodu suszy. I to rowniez, na modlitwy swego stugi, Bog im darowat”. Cytaty z Jap. Sin 102, w przektadzie na
jezyk polski, jesli nie zaznaczono inaczej, sa autorstwa Katarzyny Gary. ARSI. Jap. Sin. 102, f. 255v. (ttum. HW).
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(Yalong jiang)®' az po zrodla Gangesu (Henghe)®?, obejmujgc ponad dwadzie$cia stopni
dlugosci geograficznej ze wschodu na zachdd i ponad osiem stopni szerokosci z poétnocy na
poludnie. Mieszkancy Cachemire (Kaszmiru) oraz miast polozonych za Gangesem okreslali
ten region mianem Bouton lub Boutan (Budan)®®. Natomiast Chinczycy nazywali Tybet Tsan
lub Tsan-li — od przeplywajacej przez jego terytorium rzeki Tsan pou (Yalu zangbu jiang)®*.

Jak relacjonuje Jean-Baptiste Du Halde, Tybet znany byt rowniez pod nazwa Lasa
(Lhasa), poniewaz to wlasnie tam znajdowala si¢ pagoda, w ktoérej rezydowat Wielki Lama.
Ten otaczany szczeg6lng czcig region uchodzit za najgeéciej zaludniony i najbardziej
rozwinigty w catym Tybecie — zaréwno ze wzgledu na sprzyjajace warunki zycia, jak i
wyjatkowa atmosfer¢ powodowang obecnoscig licznych lamoéw i pielgrzyméw. Francuski
jezuita podaje, iz w tym kraju mial panowac ,.haniebny zwyczaj” (/’insame cotitume), wedle
ktorego kobiecie wolno byto posiada¢ kilku mezow, najczesciej braci pochodzacych z tej same;j
rodziny. Dzieci natomiast dzielono w ten sposob, ze pierworodne przypadato najstarszemu z
matzonkow, a kolejne — pozostalym, zgodnie z kolejnosciag narodzin. Lamowie, w odpowiedzi
na krytyke tego ,,gorszacego zametu” (honteux désordre), powotywali sie na brak kobiet w
Tybecie. Ten problem demograficzny wystgpowal takze w Tartarii, gdzie liczba chtopcéw
znacznie przewyzszata liczbe dziewczat. Jak zauwaza Du Halde, byla to jedynie wymowka
majaca na celu usprawiedliwienie wystepku, ktorej przeczy postawa Tatarow, hotdujacych
wielozenstwu®,

Francuski jezuita podaje, iz od czasu wojny Tybetanczykow z Tatarami Eleutami,
trudno jednoznacznie okresli¢ forme¢ 6wczesnych rzadow. Przed wybuchem tych zbrojnych
konfliktow wladz¢ nad calym Tybetem sprawowat Wielki Lama. Poniewaz jednak nie
zajmowat si¢ sprawami $§wieckimi, wyznaczal obywatela, ktoremu nadawat tytul Tipa (Diba)
przekazujac mu wiadz¢ nad ludem, by ten sprawowal ja w jego imieniu. Cho¢ $wiecki
namiestnik przywdziewat stroj lamy, nie podlegat obowigzkom witasciwym temu stanowi. Jak

lakonicznie opisuje Du Halde:

Obowiazki te nie sg ani lekkie, ani nieliczne: nie ma zadnego lamy, ktory zobowiazywalby si¢ do przestrzegania
ich wszystkich — dziela ten ciezar miedzy soba: jeden odpowiedzialny jest za przestrzeganie takiej a takiej reguty,

drugi zobowiazuje si¢ do praktykowania innej i tak dalej. Maja jednak pewne wspolne modlitwy, ktore Spiewaja

81 Chin. FEEE T

82 Chin. &4

8 Chin. ‘N

8 Chin. €& 407 1; Du Halde, Description géographique, historique, chronologique, t. 4 ,s. 570-572.
85 Ibidem, s. 572.
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w do$¢ przyjemny sposob, a wszyscy sg zobowigzani do wyrzeczenia si¢ Swiatowych uciech, zycia w celibacie 1

powstrzymywania sie od wszelkiej dziatalno$ci handlowe;®°.

Wedlug Du Halde Wielki Lama nie przebywat w samej Lhasie, lecz w jej poblizu — w
najpickniejszej sposrod licznych pagdd wzniesionych na gorze Poutala (Budala)®’. Zasiadat
tam na czyms$ w rodzaju ottarza (une espece d’autel), siedzac ze skrzyzowanymi nogami na
duzej i okazatej poduszce. W takiej pozycji przyjmowal wyrazy szacunku — a wrgcz uwielbienia
— nie tylko od miejscowych, lecz takze od zadziwiajacej liczby cudzoziemcow, ktorzy
podejmowali dlugie i uciazliwe podrdze, by na klgczkach odda¢ mu hold i otrzymaé jego
blogostawienstwo. Wsrod tych pielgrzyméw byto wielu przybylych z Hindustanu, ktérzy
starali si¢ wyeksponowaé swoje zastugi przed Wielkim Lama, opowiadajac — nierzadko z
przesada — o cierpieniach i trudach, jakich przyszto im do$wiadczy¢ w drodze z Indii do Lhasy®.

Jak relacjonuje Du Halde, po mieszkancach Tybetu najwigksza gorliwos¢ w oddawaniu
holdu Wielkiemu Lamie wykazywali Tatarzy, przybywajac do Lhasy z najodleglejszych
zakatkow. Ksigzeta, podobnie jak lud prosty, byli zobowigzani do uczestnictwa w tych — jak
ujmuje jezuita — ,,upokarzajacych ceremoniach” (ces humiliantes cérémonies), nie otrzymujac
przy tym szczegdlnego szacunku ze strony Wielkiego Lamy. Ten bowiem nie odwzajemniat
pozdrowien, nie zdejmowatl nakrycia glowy ani przed nikim nie wstawal, ograniczajac si¢
jedynie do potozenia reki na glowie swoich wyznawcow, ktorzy wierzyli, ze w ten sposob
dostepuja odpuszczenia grzechéw. Du Halde dodaje, iz pewien lama noszacy tytut Kin tchai
(Qinchai)®® czyli emisariusza cesarza, zapytany o postawe Wielkiego Lamy, odpowiedziat
zdawkowo, ze ten nie ukleknal — jak maja w zwyczaju czyni¢ nawet tatarscy ksiazeta, gdy
wypytuja o cesarskie zdrowie — lecz jedynie, podpierajac si¢ jedng reka, wykonat na swojej
poduszce lekki ruch, jakby zamierzat si¢ podnies¢. Francuski jezuita podaje, iz ksigzgta oraz
mieszkancy wielu innych krain bez trudu odprawiali ceremoniat ku czci Wielkiego Lamy,

poniewaz postrzegali go jako uosobienie wiadzy i §wigtosci. Jak opisuje:

Sa przekonani, ze Foé zyje w nim, ze wszystko wie, wszystko widzi, ze czyta w glgbi serc, bez potrzeby zadawania
pytan ani zlecania dochodzen a jesli czasem kaze je przeprowadzi¢, czyni to jedynie dla zachowania pozorow, aby
nie da¢ zadnego pretekstu do skargi niewierzacym i zle usposobionym; ze jest niesmiertelny, a gdy zdaje si¢
umiera¢, w istocie zmienia tylko miejsce zamieszkania, odradzajac si¢ w zupetnie nowym ciele; ze wowczas

pozostaje tylko odnalez¢ miejsce, w ktorym zechciat ponownie si¢ narodzié, i ze nie omieszka dac si¢ rozpoznac.

% Du Halde, Description géographique, historique, chronologique, t. 4, s. 572-573.
87 Chin. AfzEhILL

8 Du Halde, Description géographique, historique, chronologique, t. 4,s. 573.

% Chif. $7€
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Jakiez to szczgscie dla kraju, ktory go odnajdzie! Widziano tatarskich ksigzat, ktorzy osobiscie podejmowali si¢
tych poszukiwan. Ostatecznie jednak muszg zda¢ si¢ na pewnych lamow, ktdrzy jako jedyni znaja znaki
pozwalajace go rozpoznaé, a racze] — ktdrzy jako jedyni wiedza, ktore dziecko zostalo wskazane przez

poprzedniego Wielkiego Lame jako jego nastepca®.

Jak zauwaza Jean-Baptiste Du Halde, wiara w cuda oraz inne zadziwiajagce czyny,
przypisywane lamom w znacznym stopniu przyczynialy si¢ do podtrzymania — jak to ujmuje —
,»tak slepego 1 powszechnego zabobonu” (une superstition si aveugle & si générale). Zdaniem
jezuity, opowiesci krazace o tych dziwach przywodza raczej na my$l magiczne sztuczki
wykonywane przez europejskich kuglarzy. Trudno tez przypuszczaé, by lamowie o$mielili si¢
podja¢ probe wskrzeszenia zmarlego — a tym bardziej, by przypisywali sobie taki czyn w
obecnosci $wiadkow, jak zdarzato sie to w przypadku innych rzeczy®'.

Jak relacjonuje Du Halde, oprocz Wielkiego Lamy — gtéwnego obiektu religijnego kultu
i zwierzchnika Tybetu — w kraju znajdowali si¢ rowniez ksigzeta, ktorym podlegaty
poszczegbdlne miasta oraz dos$¢ liczne grupy poddanych. Nosili stroj lamy i1 uchodzili za
najwyzszych urzgdnikow Wielkiego Lamy (les prémiers Olfficiers du Grand Lama), cho¢ w
rzeczywistosci podporzadkowywali si¢ jego autorytetowi tylko w takim zakresie, jaki sami
uznawali za stosowny. Francuski jezuita zauwaza, ze w wielu regionach Tybetu wzniesiono
okazate pagody, w ktérych rezydowali najbardziej prominentni lamowie. Przyshugiwaty im
rozne zaszczytne tytuly — w tym jeden z najwyzszych Houtouktou (Hutuketu) *2 —
zarezerwowany wylgcznie dla tych, ktorych uwazano za inkarnacje Buddy (de petits Foé)*>.
Hutuketu nie byli trwale zwigzani z jednym miejscem, poniewaz przystugiwato im prawo
osiedlania si¢ tam, gdzie tylko zapragneli. Ich obecno$¢ nie ograniczata si¢ do Tybetu —
spotykano ich rowniez w krajach sgsiednich, w tym w réznych zakgtkach Tartarii®*. Du Halde
zwraca uwagg, ze godnos¢ lamy nie byta osiggalna wylacznie dla mieszkancow Tybetu. Jak

podaje:

Widuje si¢ Tatarow, a nawet Chinczykow, ktorzy aspiruja do tej godnosci i udaja si¢ do Lhasy, by ja uzyska¢. Ci,
ktorzy zostaja przyjeci do grona uczniow Wielkiego Lamy — ograniczonego do nie wigcej niz dwustu 0sob —
uwazaja ten wybor za prawdziwe szczescie 1 wielki zaszezyt. To wlasnie sposrod nich wybiera si¢ pomniejszych

Wielkich Lamow. Nawet Houtouktou, niezaleznie od znakow, ktore — jak wierzg — §wiadcza o obecnosci Foé w

% Tbidem, s. 573-574.

1 Tbidem, s. 574.

92 Chin. & 5 &

93 Okreslenie ,,maty Budda” (fr. petit Foé) w tym kontekscie odnosi si¢ do laméw postrzeganych jako ziemskie
wcielenia Buddy. Francuski przymiotnik petit nie ma charakteru warto$ciujacego, lecz podkresla cielesny,

przemijajacy i czgsciowy charakter takiego wceielenia w odniesieniu do transcendentnej natury Buddy.
% Ibidem, s. 574.
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ich osobach, nie sg uznawani za takich, jesli nie przebywali przez okreslony czas w szkole Wielkiego Lamy.

Jednak z chwila, gdy zostang ogloszeni Houtouktou, zyja w chwale i dostatku — za sprawg thumow czcicieli, ktorzy

przybywaja do nich ze wszystkich sasiednich krain, oraz licznych daréw, jakie im skladaja{95 .

1.3. Chinski tréjnog religijny”

Jednym z charakterystycznych elementoéw relacji jezuickich po$wigconych Chinom byto
systematyczne przedstawianie tamtejszego systemu wierzen jako dominacji trzech religii:
religii literatow, buddyzmu i taoizmu. Schemat ten, zapoczatkowany przez Matteo Ricciego,
utrwalil si¢ w pozniejszych relacjach jezuickich, tak ze stalo si¢ wrecz norma, iz prezentacje
religii chinskich rozpoczynano zazwyczaj od tego podstawowego rozrdznienia. Opisujac te trzy
glowne systemy wierzen, Ricci wymienia religie uczonych (literatdw), majaca najstarsze
korzenie 1 sprawujaca kierowniczg rolg w panstwie, oraz dwie religie ,,bozkéw” — buddyzm i
taoizm. Dwie ostatnie byly przez przedstawicieli pierwszej uznawane za mniej wartosciowe i
przesycone przesadami. W swoich relacjach z Chinczykami Ricci szczegdlnie cenit kontakty
naukowe 1 towarzyskie z literatami, ktorzy chetnie podejmowali z nim dyskusje na tematy
moralne i byli bardziej otwarci na jego nauke niz buddysci i taoiSci. Niemniej jednak Ricci
oceniat 6w trojpodziat religijny negatywnie, poréwnujac go do trzech gtéw hydry lernejskiej, z
ktorych wyrastaja kolejne, by nastgpnie rozmnazac si¢ w dalsze odgalezienia. W tym duchu

pisat do brata Antonio Marii Ricciego z Nanchang w liscie datowanym na 13 X 1596 roku:

W Chinach istniejg trzy gldwne sekty, a kazda dzieli si¢ na kolejne odtamy. Ta ich idolatria wydaje mi si¢ jak
hydra lernejska z trzema glowami, z ktérych — gdy si¢ jedng utnie — natychmiast wyrastaja trzy kolejne, tak ze
potrzeba by nowego Herkulesa, ktory zabitby je swa maczuga; a tym Herkulesem nie begdzie nikt inny, jak Jezus
Chrystus, nasz Zbawiciel, ze swym najswigtszym krzyzem, i niech Mu si¢ spodoba, bym byt cho¢by matym

narzedziem, ktore postuzy do tak wzniostego dzieta®”.

Ricci szybko sie przekonat, ze bonzowie, czyli mnisi buddyjscy, nie cieszyli si¢ szacunkiem

w$rdd elit chinskich. Uchodzili oni za ludzi prostych, bez wyksztalcenia i prestizu spotecznego,

% Tbidem, s. 574-575.

% Chifiski tr6jnog ofiarny ding (1§2), charakterystyczny dla rytuatéw epoki Shang, petnit funkcje zaréwno naczynia
sakralnego, jak 1 symbolu legitymizacji wladzy. W tradycji intelektualnej Chin stat si¢ metaforg trwatosci i
harmonii, szczegdlnie w odniesieniu do symbiozy trzech religii =24 (konfucjanizmu, buddyzmu i taoizmu), ktore
— podobnie jak trzy nogi ding — mogg utrzymac stabilnosc¢ tylko w rdwnowadze. Edward L. Shaughnessy, Sources
of Western Zhou History: Inscribed Bronze Vessels (University of California Press, Berkeley, 1992), s. 100. O roli
tych trzech religii dla cywilizacji chinskiej: Ge Zhaoguang, An Intellectual History of China. Volume One.
Knowledge, Thought, and Belief Before the Seventh Century CE (Leiden-Boston, 2014), s. 317-369.

97 Parmi questa idolatria come 1’Idra lernea di tre teste che, tagliandone una, subito ne nascono altre tre”. Ricci,
Lettere (1580-1609), s. 320.
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stad nasladowanie ich w ubiorze bylo przeszkoda w pracy misyjnej. Ogolona broda i krotko
przystrzyzone wtosy nie przydawaty w Chinach autorytetu. Dla konfucjanistow wigzato si¢ to
dodatkowo z pogwalceniem cnoty milo$ci synowskiej, w ktora bylo wpisane przekonanie, ze
dzieci wszystko zawdzi¢czajg swoim rodzicom — w tym dlugie wlosy. Chocby z tego prostego
wzgledu konfucjanscy uczeni nie chcieli zadawaé si¢ z przybyszami przypominajgcymi z

wygladu buddystow:

Z tego powodu, za zgodg naszych przetozonych, przyjeliSmy zwyczaj, wlasciwy literatom, aby zapuszczac brode,
ktora w kilka miesigcy rosta nam znacznie, i zaczgto nas nazywac uczonymi i kaznodziejami literatow, jakbysmy
i my nalezeli do nich; i w ten sposob mieliSmy wejscie do miejsc stosownych. I ludzie zaczgli traktowac nas nie
jak tych zwyktych pogan, ale jak uczonych. I nie tylko w Nankinie, ale tez w catych Chinach to si¢

rozpowszechnilo, i juz powszechnie nazywaja nas ,literatami” i traktujg z takim szacunkiem, jakim darzy si¢

uczonych®,

Opisujac zycie duchowe Chinczykow, Ricci zauwaza, ze wigkszo$¢ z nich nie jest Scisle
zwigzana z jedng sektg i nie posiada wyraznie okreslonej doktryny dotyczacej duszy ani zycia
wiecznego. Lad rodzinny i1 porzadek publiczny opieraly si¢ raczej na zasadach moralnych niz
na systemie religijnym. Swoje spostrzezenia ilustruje on m.in. analizg praktyk ascetycznych,
zwlaszcza postu. Krytykuje ,,batwochwalcéw”, ktdrzy poszcza nie w duchu pokuty, lecz w celu
uniknigcia zabijania zwierzat. W jego ocenie post chrzescijanski ma odmienny charakter, gdyz
stuzy umartwieniu i oderwaniu od przyjemnosci doczesnych®.

W podobnym duchu wypowiadal si¢ Martino Martini, ktory idagc §ladem Ricciego
podzielit trzy religie chinskie na epikurejska, idololatryczng 1 filozoficzng. Poréwnat je
doktrynalnie z filozoficznymi systemami starozytnej Grecji. Literaci, nieuznajacy Zycia
wiecznego, przypominali Martiniemu epikurejczykdw; prosty lud, ktory nie jadl migsa 1 wierzyt
w wedrowke dusz, poréwnywal on do pitagorejczykdéw. Sugerowal tym samym brak
objawionej prawdy w tych religiach!%. Zawarta przez Ricciego w listach i w dziennikach
charakterystyka trzech chinskich religii zostata w gtéwnych zrebach podtrzymana nie tylko
przez Martino Martiniego, ale tez przez innych misjonarzy i historiografow jezuickich.
Znajdujemy ja u Alvaro Semedy, Michata Boyma, Daniello Bartoli, Tomasza Dunina Szpota,

Jean-Baptiste Du Halde.

%8 Ricci, Lettere (1580—-1609), s. 84-85, 309.

% Ibidem, s. 100, 460.

100 “Triplex est Sinicae gentis religio seu secta potius. primam eamque antiquissimam, Philosophicam: secundam
Idololatricam: tertiam Epicuream nomino: illi Sankiao hoc est triplicem doctrinam vocant”, Martino Martini,
Opera Omnia, vol. 3, t. 2, Novus Atlas Sinensis, ed. Franco Demarchi (Universita degli Studi di Trento, 2002), s.
7-8.
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1.3.1. Chinski trojnog w ujeciu spolecznym. Studium poréwnawcze Nicolo Longobardiego

W opisie trzech religii chinskich Nicold Longobardi (ok. 1565-1655), nastgpca Matteo
Ricciego jako przelozony misji w Chinach, analizuje funkcj¢ symboli wystepujacych w tych
tradycjach. Zaznacza, ze zaré6wno literaci, jak 1 mnisi buddyjscy oraz taoi$ci postugiwali si¢
systemem znakéw 1 figur, ktorych geneze wigzat z przeniesieniem do Chin symboli
gimnosofistow z Indii. Znaki te przybieraly, jego zdaniem, forme¢ sylwetek ludzkich i
zwierzecych, a takze chmur, wezy, demondéw, mieczy, wtoczni, tukéw 1 strzal. Zostaly
nastgpnie dostosowane do uzytku religijnego i filozoficznego; taoisci, nasladujac bonzdw,
nadali im znaczenie odnoszace si¢ do duszy, natury czlowieka i sit kosmicznych. Longobardi
podkresla, ze wszystkie trzy gtowne sekty chinskie postuguja si¢ wltasnym zestawem symboli,
zrozumiatych i obja$nianych wylgcznie przez najwybitniejszych uczonych!°!.

W dalszej czgsci wywodu Longobardi rozwija mysl o roli symboli w narodzinach
dwoch rodzajow wiedzy: prawdziwej i tajemnej, dostepnej wylacznie filozofom i uczonym,
oraz falszywej i publicznej, przeznaczonej dla ludu. Pierwsza obejmowata filozofi¢ i nauke¢ o
przyczynach naturalnych rozwijang potajemnie w kregach uczonych. Druga stanowita jedynie
pozoér nauki — byta uproszczong 1 znieksztatcong doktryna, ktéra zamiast prowadzi¢ do prawdy,
zaciemniala ja i oddalata od czlowieka. Longobardi powotujac si¢ na autorytety starozytne i
renesansowe, w tym Plutarcha (De placitis philosophorum) oraz egiptologa, Pierio Valerianusa
(Hieroglyphica), podkresla, ze rowniez chinscy wladcy i uczeni wykorzystywali te ,,fatszywa
doktryng” jako narzedzie polityczne. Dzigki niej — odwotujac si¢ do uproszczonych,
zrozumialych dla mas symboli — utrzymywano tad spoteczny, korygowano obyczaje i
umacniano kult boski'%2,

Omawiajac geneze chinskiego politeizmu podaje Nicoldo Longobardi, ze tworcy tych
religii stworzyli panteony bostw dobrych i ztych. Dobrymi thtumaczyli kosmogoni¢: powstanie
materii i czterech elementow. W tym miejscu wioski jezuita powotuje si¢ na autorytet
Empedoklesa, ktory tez wyroznial cztery zasady: Jowisza Eterycznego, czyli ogien bedacy
najczystsza czescia nieba; Junone Zyciodajng, czyli powietrze; Disa lub Plutona, czyli ziemie

oraz Neftis, symbolizujaca wodg 1 nasiona. Natomiast zli bogowie — wyobrazani przez Furie 1

101 Calo$é rozwazan na ten temat zawarl w rozdziale trzecim: Traité sur quelques points de la religion des Chinois.
Par le R. Pere Longobardi, ancien Supérieur des Missions de la Compagnie de Jésus a la Chine (Paris: Louis
Guérin, 1701), s. 22-28.

102 Tbidem, s. 24. O dwoéch doktrynach w kontek$cie buddyzmu, wewnetrznej i zewnetrznej, dla wtajemniczonych
i prostego ludu wzmiankowali tez Alvaro Semedo i Jean-Baptiste Du Halde.
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Parki — symbolizowali namigtno$ci duszy '%. Szczegdlng role w kreowaniu tych symboli
odgrywali gimnosofisci, ktérych nauki — wedlug Longobardiego — najbardziej wptynety na
wyobrazenia chinskie. Aby pokazaé, ze ludzie folgujac namigtnosciom upodabniajg si¢ do
zwierzat, glosili ci ,,nadzy filozofowie”, iz dusze po $mierci wcielaja si¢ wlasnie w ciata
zwierzat. Prosty lud chinski uwierzyl w te zapewnienia i1 byl przekonany o istnieniu dobrych
bogoéw 1 demonodw oraz o transmigracji dusz. Powotujac si¢ natomiast na autorytet Plutarcha,
stwierdza on, ze chinscy wladcy nawet jesli odrzucali wiar¢ w bogow i1 niesmiertelnos¢ duszy,
przyjmowali i wykorzystywali symbole i mity jako narzedzia kontroli spotecznej, niezbedne do
utrzymania ludu w postuszenstwie, gdyz same prawa stanowione byly niewystarczajace!*.
Nicolo Longobardi zestawia to podejscie z refleksja $w. Augustyna z De civitate Dei,
ktory wyrdzniat trzy rodzaje filozofii: bajeczng (poetycka), naturalng (filozoficzng) i
obywatelskg (polityczng)'%. Trzy rodzime religie chinskie jak najbardziej wpisywaly si¢ w te
trzy kategorie. Kazda z nich opierata si¢ o dwie doktryny: jedng tajemng, traktowang jako
prawdziwa 1 znang jedynie uczonym, oraz druga, pospolita, bedaca uproszczonym odbiciem
pierwszej 1 pogardzang przez wtajemniczonych. Ta druga, cho¢ fatszywa, pehita funkcje
praktyczna: regulujac zycie spoteczne, pilnujac porzadku publicznego i chronigc przed
upadkiem 1 demoralizacjg. Longobardi podkresla, ze literaci byli bardziej powsciagliwi w
wykorzystywaniu symboliki religijnej. Co prawda, postugiwali si¢ oni liczbami i symbolami
do opisu 1 wyjasnienia sity rzadzacych §wiatem, ale ich dywagacje filozoficzne dotyczyly tylko
zjawisk fizycznych 1 natury moralnej cztowieka. Zabierali glos w kwestiach dotyczacych rzeczy

widzialnych. Rzeczy niewidzialne pozostawiali milczeniu ',

1.4. Athanasius Kircher jako pionier komparatystyki religijnej

Kircher zajmowat si¢ religiami chinskimi zarowno w Oedipus Aegiptiacus (1652), jak réwniez
w China lllustrata (1667). W pierwszej pracy poswiecit zagadnieniu jeden rozdziat, w drugiej
poszerzyt do trzech rozdziatéw — o studia poréwnawcze religii Chin z wierzeniami obecnymi

w Tartarii, Japonii i Indiach!®’”. W dziele tym Kircher postawit teze, ze trzy glowne religie

103 Tbidem, s. 24-25. Longobardi thumaczy spoteczne wymiar trzech chifiskich religii w oparciu o klasyczne dzieta
cywilizacji grecko-rzymskiej: Empedoklesa, Plutarcha i $w. Augustyna.

194 Thidem, s. 25

105 Thidem, s. 26.

106 Jedna z rycin Josepha—Marii Amiota ukazuje Konfucjusza z uczniami kontemplujacych posag z zaszytymi
ustami. Mistrz milczat w sprawach duchow i zjawisk nadprzyrodzonych (Rozdziat 111, s. 66). Analekta 7.21. Na
pytanie Zilu o stuzb¢ duchom

i bogom odpowiedzial: “Nie potrafisz jeszcze stuzy¢ ludziom, jak mozesz shuzy¢ duchom?”” Analekta 11.12.

197 Athanasius Kircher, Oedipus Aegyptiacus, t. 1 ( Romae: Ex Typographia Vitalis Mascardi, 1652), s. 398-402.
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chinskie — Litteratorum, Sciequia i Laucu — wywodzily si¢ z Egiptu. Zostaty tez one przyjete i
zaadoptowane razem z hieroglifami przez panstwa sasiednie — takie jak Kochinchina, Tonkin,
Japonia, Korea — dajac poczatek nie tylko religijnym systemom, lecz rowniez pismu.

Relacja niemieckiego jezuity o chinskich wierzeniach jest cenna dla wspotczesnego
badacza nie tyle ze wzgledu na warto$¢ poznawcza, ile z uwagi na wezesnonowozytny transfer

108 Kircher, podobnie jak Dunin Szpot, nie prowadzit

wiedzy religioznawczej z Chin do Europy
dziatalno$ci misyjnej w Panstwie Srodka i nie pracowat bezposrednio na oryginalnych zrodtach
chinskich. Miat jednak kontakt z misjonarzami dziatajagcymi w Chinach, z ktérymi spotykat si¢
podczas ich podrozy do Europy, a ponadto korzystat z jezuickich zasobdéw archiwalnych i
muzealnych gromadzonych w Rzymie. W China Illustrata wymienia rézne zrédla — ustne,
pisane 1 ikonograficzne — spos$rod ktorych szczegolnie wyrdznia prace Nicolasa Trigaulta,
Martino Martiniego oraz Pierre’a du Jarrica. Istotng role dla jego badan odegrali rowniez
ojcowie Johannes Grueber 1 Heinrich Roth, ktoérzy przywiezli do Europy chinskie artefakty
religijne, w tym ryciny bostw!?.

Dla Kirchera impulsem do studiowania i interpretowania wierzen chinskich byta pewna
forma intelektualnej iluminacji, polaczona z konsekwentng i wytrwata dociekliwos$cia naukowa.
Ta swoista idée fixe sprowadzala si¢ do przekonania, ze wszystkie religie poganskie wywodza
sie z Egiptu. Poglad ten pozostawat prawdopodobnie w zwigzku z biblijng interpretacja dziejow
1 uktadat si¢ w jeden logiczny ciag przyczynowy: tak jak pierwsi rodzice dali poczatek catej
grzesznej ludzkosci, tak Egipt miat by¢ Zrodlem balwochwalstwa, ktore rozlato si¢ az po krance
Azji:

Wszystkie stare ryty, misteria, zabobonne ceremonie zostaly zapozyczone przez nowe religie poganskie na
podobienstwo lustrzanego odbicia. Kiedy to odkrylem, ogarnglo mnie nicodparte pragnienie, aby zbierac
wiadomosci o rozmaitych bozkach, obrzedach i ceremoniach narodéw na podstawie §wiadectw hiszpanskich,

portugalskich, wtoskich i francuskich listow (ktorych obfity zbiér miatem tu w Rzymie, w Kurii Rzymskiej, w

Archiwum Towarzystwa Jezusowego) i podja¢ si¢ pordwnania tych kultow z religia starozytna. Spodziewalem si¢

Kircher, China monumentis, s. 131-137, 138—156. Klucz interpretacyjny do religii chinskich znajduje si¢ réwniez
w innych jego dzietach, w szczego6Inosci w Arce Noego (1675) 1 Wiezy Babel (1679). Sa tez uczeni, ktorzy uwazaja,
Ze jego zycie, jego $wiat i jego prace nalezaty do uniwersum, do ktoérego wspotczesny cztowiek nie ma juz dostepu:
Antonella Romano, ,,Understanding Kircher in Context”, w: The Last Man Who Knew Everything, ed. Paula
Findlen (Routledge: New York — London, 2004), s. 405.

108 O Kircherze pisano jako o geniuszu, ostatnim czlowieku, ktory wszystko wiedziat, ale we wszystkim si¢
pomylit. The Last Man Who Knew Everything, s. 1-7.

199 Do najwazniejszych zrodet informacji dotyczacych Chin zaliczal on: Martino Martiniego, jego ucznia w
Colegium Romanum, Michata Boyma, Filippo Mariniego (1608—1682), Alberta de Dorville, Johannes Grueber i
Heinricha Roth (1620-1668). W szczegodlnosei ci dwaj ostatni dostarczyli Kircherowi materiatéw pisemnych i
ustnych o Chinach, ktore staty si¢ podstawg materiatow ikonograficznych zamieszczonych w China monumentis:
Jrerum rarissimum uberitatem contulerunt, ut iis describendis ingens copia paene me inopem fecisse videatur”.
Ibidem. Proemium, s. 2, 136.

40



bowiem, ze z takiego zestawienia moich dawnych dociekan padnie nowy snop $wiatta; ze badajgc podobienstwa i
analogie obrzgdow, ceremonii i wizerunkow, nie bedzie rzeczg trudng dociec, skad one pochodza; a rownoczes$nie
ukaza¢ sposob, dzigki ktéremu poganie, zaslepieni szatanskim balwochwalstwem, mogliby — odrzuciwszy kult

falszywych bostw — szczeéliwiej zostaé doprowadzeni do poznania jedynego Boga i chrze$cijanskiej wiary'!°,

Kircher rozpoczat rozwazania od stwierdzenia, ze struktura religijna Chin odpowiadata
trojdzielnemu porzadkowi spolecznemu starozytnego Egiptu, tworzonemu przez kaptanow,
hierogrammatow oraz pospolstwo. Religia literatow, najstarsza i1 rodzima, skupiona wokot

Konfucjusza, przywodzita mu na my$l egipskich uczonych, czcicieli boga Thota !!!

. Jego
zdaniem, chifiscy uczeni nie praktykowali idololatrii''?, lecz oddawali cze$¢ jednemu Bogu —
Panu Nieba (Regi Coelorum), ktory byt odpowiednikiem egipskiego Hemephta!!'3. Wiadcy
chinscy — jak zauwazyl — sktadali ofiary w §wigtyniach Nieba i Ziemi, co porownywat do kultu
Ozyrysa 1 Izydy. Spoiwem kultu uczonych byly natomiast ceremonie ku czci Konfucjusza,
wzorowane na egipskich obchodach ku czci Thota i sprawowane w specjalnych §wigtyniach
przez uczonych i urzednikow!!4,

Drugi nurt, okreslany przez niego jako Sciequia lub Omitose, byt odpowiednikiem
filozofow egipskich 1 wywodzil si¢ z Indii. Doktrynalnie religia ta opierata si¢ o
metempsychoze, wyznawata wiar¢ w wielo$¢ S$wiatow 1 zawierala elementy filozofii
pitagorejskiej. Natomiast buddyjska triada bostw, przedstawiajaca trzy wcielenia Buddy, byta
jego zdaniem znieksztatconym odbiciem nauki o Trojcy Swietej!!s.

Trzecia religia — taoizm — okreslana przez Kirchera jako Laucu, odpowiadata w jego
typologii egipskim magom i ludowi. Szczegdlnym zadaniem taoistycznych bonzéw bylo
odprawianie egzorcyzméw. Demony wypedzano krzykiem, rysujac ich podobizny na zo6ttym
papierze. TaoiSci przypisywali sobie rowniez moc sprowadzania deszczu, zapobiegania

powodzi oraz odwracania nieszczg¢$¢ publicznych i1 prywatnych. Zdaniem Kirchera, praktyki te

110 Kircher, China monumentis, s. 130.

! Kircher przyrownywat Konfucjusza do Hermesa Trismegistosa. Ibidem, s. 131.

12 Kircher uzywa na okre$lenie balwochwalstwa greckich stow, takich jak idololatria, demonolatria. Ibidem, s.
133-134.

113 Chodzi o boga Horusa.

114 O rozumieniu religii chinskich przez Kirchera: Florence Xsia, ,,Athanasius Kircher’s China Illustrata (1667).
An Apologia Pro Vita Sua”, w: The Last Man Who Knew Everything, s. 383—404.

115 W istocie, w $wigtyniach buddyjskich Buddzie Sakjamuniemu czesto towarzysza bodhisattwowie. Dwie
najczesciej spotykane postacie to Amitabha i Awalokite§wara. Pojawiajg si¢ takze wizerunki Guanyin w odmianie
kobiety z dzieckiem, ktore Kircher interpretuje jako mozliwe relikty chrzescijanstwa (dziatalnos$é sw. Tomasza),
cho¢ sam skfania si¢ ku ich pochodzeniu persko-indyjskiemu. Wskazuje rowniez na praktyki ascetyczne —
wegetarianizm, zycie w gorach i jaskiniach, medytacj¢ — oraz na monumentalne $wigtynie petne posagow z brazu,
marmuru i gliny, przypominajace egipskie. Sciequia, zdaniem Kirchera, jawi si¢ jako chinska adaptacja
filozoficzno-religijnej spuscizny Indii i Egiptu, dowodzac tezy o wspolnym zrodle madrosci starozytnego
Wschodu. Kircher, China monumentis, s. 133.
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byly odbiciem magii egipskiej 1 miaty dowodzi¢, ze Chinczycy przejeli od budowniczych
pierwszych piramid nie tylko rytualy ofiarnicze, lecz takze wiar¢ w mozliwos¢ manipulacji

sitami natury i sitami nadprzyrodzonymi'!®

. W opisach Laucu przejawia si¢ kircherowskie
zainteresowanie ideg uniwersalnej tradycji ezoterycznej, laczacej watki taoistyczne,
hermetyczne i egipskie w jeden wspolny nurt!!”.

W studiach nad chinska idololatrig Kircher uwzgledniat zarowno tekst jak i ikonografie,
w wigkszosci przypadkow podawat tez podstawe zrodlowa. Uwazat on, ze idololatria chinska
nie ograniczata si¢ do trzech gtéwnych wyznan, lecz rozrastata si¢ w niezliczone lokalne bostwa
i wierzenia. Jednym z najwazniejszych wymienionych przez niego zrédet, ktore utwierdzato go
w tym przekonaniu, byta mapa Nankinu (Nanchini diversorum Idolorum cultus) przystana do

Rzymu przez wspoéibraci pracujacych w tej potudniowej stolicy Chin, na ktorej zaznaczono

tamtejsze Swiatynie:

[...] mapa metropolii Nankinu w Chinach, kunsztownie i z najwi¢ksza doktadnoscig wykonana, odbita na chinskim
jedwabiu, przestana przez naszych Ojcow przed laty z Chin do Rzymu, na ktorej — oprocz innych wspaniatych
budowli i poteznych fortyfikacji — ukazane sg takze §wiatynie bogéw [...] Widzisz na niej §wiatynie poswigcone
Marsowi, Fortunie, Pokojowi, Oreadom, Nimfom, Duchowi powietrza, ptakom, morzu, rzekom, gérom jako
opiekunom miasta, Smokowi morskiemu (ktérego Egipcjanie nazywaja Tyfonem), Jowiszowi, Atlasowi i innym
greckim i egipskim bogom. Gdy jg z najwigkszym podziwem ogladalem, nie moglem si¢ powstrzymac, by jej tutaj

wiernie nie odtworzy¢ w celu ukazania pokrewienstwa migdzy chinska, egipska, grecka religia;1 18

Sporzadzona przez niego tabela, uyymuje w trzech kolumnach liczacych po pig¢ wierszy

pigtnascie nastepujacych rodzajow Swiatyn:

Swigtynia Smoka Morza albo | Swiatynia Spokojnego Umystu Swigtynia Protektorki Lasow, czyli
Tyfona Diany

Swiatynia Krolowej Nieba, czyli | Swiatynia Marsa Ottarz Nieba

Ksigzyca

116 Tbidem.

17 Ibidem.

18 “Multis id possem ex diversis Lusitanicis et Hispanicis annuis scriptis ostendere, sed erit instar omnium
Metropolitanae Urbis Nanchini in China Ichnographia non minus eleganter, quam cumprimis exa—et ¢ serico
Sinico impressa a Patribus nostris, praeter lapsis annis ¢ China Romam missa, in qua praeter alia superba aedificia,
ac munimentorum moles, templa quoque Deorum singula singulis certis quaeque locis deputata spectantur; videas
in hac Delubra Marti, Fortunae, Paci, Oreadibus et Nymphis, Genio aéris, avium, maris, fluminum, montium urbis
praesidi, Draconi maris (quem Aegyptii Typhonem vocant) Jovi, Atlanti, aliisque Diis Graecis et Aegyptiis dicata;
quod cum summa cum admiratione percepissem, non potui, quin ad Religionis Sinensis cum Aegyptiaca,
Graecaque affinitatem demonstrandam, eam hic summa fide deceptam adjungerem, omittere”. Kircher, China
monumentis, s. 134.
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Swigtynia Nieba Swigtynia Opiekuna Murdéw Oltarz Ziemi, czyli Cerery

Swiatynia Demonéw i Duchéw Swiatynia Najlepszego Pokoju Swiatynia Boga Deszczu

Swiatynia Bostw Gor i Rzek, czyli | Swiatynia Ducha Medycyny, czyli | Ottarz Kréla Ptakow
Oread i Nereid Eskulapa lub Apollo

Tabela 1. Swigtynie bogow chinskich wedlug Athanasiusa Kirchera (Oedipus Aegiptiacus, t. 1. s. 401, China
monumentis, s. 134)

Athanasius Kircher, aby dowies¢ podobienstwa miedzy religia chinska a tradycja egipska i
grecko-rzymska, postuguje si¢ trzema gldwnymi argumentami: po pierwsze, wskazuje, ze
Chinczycy — podobnie jak Egipcjanie i Grecy — czcili bogdw wiadajacych kosmosem, wznoszac
im $wiatynie i skladajac rytuaty przebtagalne; po drugie, zauwaza istnienie w Chinach bostw
odpowiadajacych grecko-rzymskim, co w jego ocenie stanowi dowod zapozyczen; po trzecie,
odwotuje si¢ do kultow zwigzanych z piramidami, czczonymi analogicznie do egipskich
obeliskéw 1 grobowcow, a takze do praktyk magicznych — cato$¢ stuzy mu do ukazania
chinskiej religii jako echa egipskiej starozytnosci i do potwierdzenia tezy o Egipcie jako
praojczyznie madrosci i religii'!'®.

Inna rycina, o taoistycznej proweniencji, ktérg przywidzt do Rzymu prawdopodobnie
Johannes Grueber postuzyta Kircherowi za dowdd, ze chinski system wierzen miat charakter
triadyczny, co stanowilo odbicie olimpijskiego porzadku (Zeus, Posejdon i Hades), jak i
prymitywne nawigzanie do chrzescijanskiego dogmatu o Tréjcy Swietej (ilustracja 7). Kircher
zarobwno szczegotowo opisal rycing, jak tez zamiescil ja w swym dziele. Na niej, w $rodku
panteonu umieszczony jest Pan Niebios (Dominus Caeli), ktéorego Chinczycy nazywaja Fe albo
Fo, czyli Zbawiciel, ktorego nalezy czci¢'?’. W przedstawieniu ikonograficznym ma schowane
rece, co symbolizuje jego niewidzialng moc we Wszech§wiecie. Dla podkreslenia majestatu,
nosi na glowie korone z drogocennych kamieni 2!, Symbolem Fo jest latajacy smok,

przedstawiony pod jego wizerunkiem, ktory, wedtug Kirchera, symbolizuje ducha powietrza 1

119 “Atque haec sunt tria fere gentilium sectarum Capita; sed neque in his humani generis ad decipiendum semper
prompta calliditas conquiescit, singuli enim fontes labentibus paulatim saeculis a fraudum Magistris in tot
meandros derivati sunt, ut numerari vix posse videantur, et ipsa incredibilis pene simulachrorum multitudo satis
ostendit; quae non in fanis tantum, saepe ad aliquot millia, colenda exponunt, sed privatis etiam in aedibus fere
singulis loco ad eam rem deputato, in foro, vicis, in navigiis, palatiisque publicis, haec una abominatio pene primo
se spectandam praebet. In quo quidem Aegyptios Idolorum omnigena varietate infames imitari videntur. Sunt hujus
rei tam certa et evidentia indicia, ut si nihil aliud, certé tria potissimum id convincere posse videantur. China
ilustrata”, Ibidem, s. 133.

120 Kircher stosujgc kalke kultury klasycznej nazywa Budde Jovem Sinicum i Salvatorem: Ibidem, s. 137.

121 Emanujgce z korony Buddy poréwnuje Kircher do aureoli $wietych. Ibidem.

43



gor. Grzbiet smoka pokrywa skorupa zotwia. Zostata ona przejeta z tradycji braminskiej,
gloszgcej ze $wiat powstal ze smoka lub weza zrodzonego z zotwia'?2.

Po obydwu stronach Buddy (Fo) stoja dwaj asysteci. Po prawej Konfucjusz, po lewe;j
Laozi. Obydwaj zostali wyniesieni do rangi bostw jako zatozyciele chinskich religii. Laozi i
Konfucjusz jako pierwsi w swoich pismach rozstawili koncepcj¢ Fo jako bostwa nieba. Nad
tymi trzema gldwnymi postaciami ukazani sg stawni swymi dzietami literackimi filozofowie,
ktorzy wspotuczestnicza w boskim o$§wieceniu. Wsrdd nich po lewej stronie, w osamotnieniu,
znajduje si¢ wielki wdodz wojsk chinskich zrodzony z kwiatu  (magnus Sinensium
Archistrategus armis), ktory broni orezem cate podporzadkowane religii imperium chinskie!?3.
W srodkowym pasie umieszczono bostwa drugiego rzedu, wojownikow, o ktérych mowi sie,
ze podbili $wiat orezem i prawem'?*. Zostali wyniesieni do rangi bostw za mestwo na polu
bitwy 1 madro$¢ prawodawcza. Bostwa trzeciego porzadku znajduja si¢ na najnizszym szczeblu
schematu 1 sg to duchy wodne 1 ogniste, ktore rzadzg zywiotami.

Ten trojpodziat boskiego tadu, opartego na hierarchii i funkcjach, w ktorym najwyzszy
porzadek reprezentuje bostwo utozsamiane z niebem, $rodkowy — herosi 1 prawodawcy, a
najnizszy opiekuncze duchy przyrody, Kircher interpretuje poprzez analogie do mitologii
grecko-rzymskiej: Fe odpowiada Jowiszowi, herosi — Marsowi 1 Bachusowi, a duchy zywiotow
— Neptunowi i Wulkanowi . Laczy on réwniez panteon bostw ze stanami spotecznymi: kaptani
reprezentujg bostwo najwyzsze, uczeni — bostwa srednie, lud — bostwa najnizszego rzedu. Nie
ulega watpliwosci, ze w tej typologii Kirchera znajdujemy elementy koncepcji trypartycji, czyli
trojpodziatu panteonéw bogow w religiach 1 mitologiach, ktérg trzysta lat pozniej opracowat
Georges Dumézil, badacz mitologii indoeuropejskiej. indoeuropejskich. Wedtug tej teorii,
bostw moze by¢ wiele, ale zawsze na ich czele stoi trojca najwazniejszych. Pierwszym z tych
bogoéw jest zwierzchnik pozostatych, ktory stoi na czele calego panteonu. Drugim jest heros —
wojownik, bodg wojny, bedacy odpowiedzialnym za utrzymanie tego tadu. Trzecim jest bostwo
opiekujace si¢ plodnoscia, urodzajem i pomys$lnos¢ majace bardzo czesto cechy kobiece. Opis
Kirchera, nieswiadomie i1 zapewne wbrew jego woli, odzwierciedla podobny podziat

funkcjonalny. Zbiezno$¢ tych systemow sugeruje, ze trojdzielna struktura porzadku boskiego

122 O kircherowskim chifiskim panteonie: Paola von Wyss-Giacosa, “Investigating Religion Visually. On the Role
and Significance of Engravings in Athanasius Kircher’s Discourse on Idolatry”, ASDIWAL. Revue genevoise
d’anthropologie et d’histoire des religions 7 (2012), s. 126—130.

123 Kircher opisujac ,,wielkiego wodza chinskiego zrodzonego z kwiatu lotosu” (magnus Sinensium Archistrategus
armis, ex loto floris ortu genitus), najprawdopodobniej nawigzywat do Nezha (Ifif) — boskiego wojownika
zrodzonego z lotosu, znanego z mitologii i eposu Fengshen yanyi. W jego opisie moga si¢ jednak miesza¢ takze
cechy Weituo (Skanda ZEX) — buddyjskiego straznika Dharmy — oraz kultowego boga wojny Guandi ([¢877), co
jest typowe dla synkretycznych uje¢ w jezuickich relacjach XVII w.

124 Kircher nazywa te bostwa potomstwem Marsa (Martia proles). China monumentis, s. 137.
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moze by¢ uniwersalng matryca religijnego myslenia, przekraczajaca granice jezykowe i

kulturowe %

. U Athanasiusa Kirchera, podobnie jak u Dumézila, tr6éjdzielny porzadek
niebianski ma tez swe odzwierciedlenie w trypartycji spolecznej. Spoteczenstwo egipskie,
podzielone na kaptanow, uczonych i chtopéw, ma swe lustrzane odbicie w chinskim podziale
na literatdw, bonzoéw 1 pospolstwo, co w spoteczenstwie $redniowiecznym odpowiadato
podziatowi na oratores, bellatores 1 aratores. Tym niemniej, o ile konfuncjanizm moégt by¢
wyznacznikiem przynaleznosci do arystokracji, tak w przypadku buddyzmu i taoizmu — co
niezbicie wynika chocby z Historiae Sinarum Imperii Dunina Szpota — nie mozna tych religii
wigza¢ bezposrednio z pozostalymi dwoma stanami, gdyz przenikaty one zarowno chtopstwo,
rzemieslnikoéw, kupcow, eunuchéw, jaki i najwyzsze szczeble arystokracji, wlaczajac rodzing

cesarska.

125 Georges Dumézil, Bogowie germanéw. Szkice o ksztattowaniu sie religii skandynawskiej (Poznan: Replika,
2024), s. 18—19. W chinskiej mitologii mamy trzech bogdéw—cesarzy u poczatkéw cywilizacji chinskiej. Stworce
(Fohi), obronce tadu metafizyczno—spotecznego (Huangdi), opiekuna rolnictwa i plodnosci (Shennong)
Mieczystaw J. Kiinstler, Mitologia chinska, (Warszawa: Wydawnictwa Artystyczne i filmowe, 1981), s. 77-236.
Kircher, China monumentis,s. 137.
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ROZDZIAL 1I.
SFERA MITYCZNO-HISTORYCZNA

2.1. Zywoty pierwszych mitycznych cesarzy

Pierwsi mityczni cesarze byli uwazani przez swych historycznych sukcesoréw za bogow. W
refleksji nad poczatkami cywilizacji chinskiej niezwykle wazne miejsce zajmuje mitologiczna
koncepcja San Huang Wu Di, czyli ,, Trzech Dostojnych i Pieciu Cesarzy” '?°. Byla to nie tylko
grupa postaci legendarnych — bostw, potbogdéw 1 medrcow — lecz raczej symboliczna mapa
duchowej i politycznej ewolucji, jakg miato przeby¢ spoteczenstwo chinskie w drodze od stanu

dzikoéci ku uporzadkowanemu tadowi cywilizacyjnemu 27 .

Historia tych postaci,
przekazywana w kronikach, tekstach klasycznych i reinterpretowana przez autoréw jezuickich,
stanowi jednocze$nie opowies¢ o kosmicznym porzadku, moralnym obowigzku i ludzkiej
doskonatosci wpisanej w struktury wiadzy i kultury '?®. Analizujagc wymiar mityczno-
historyczny nalezy zastanowic si¢, czy jezuici, opisujgc poczatki cywilizacji chinskiej oraz jej
legendy zatozycielskie, potrafili oddzieli¢ wtasne przekonania teologiczne od rzetelnego
przedstawienia zrodet.

Szczegolnie wazng rolg w upowszechnieniu tej tematyki w Europie odegral Martino
Martini, wloski jezuita 1 uczony, ktéry jako pierwszy opracowal obszerng i systematyczng
prezentacj¢ historii Chin dla europejskich czytelnikow. W Sinicae Historiae Decas Prima
(1658) nie tylko uporzadkowat on legendarne przekazy o takich cesarzach jak Fuxi, Shennong
czy Huangdi, ale takze przedstawit ich jako postacie historyczno—symboliczne, ktérych
dziatalno§¢ wyrazata pragnienie tadu, cnoty i porzadku naturalnego. Martini odczytywat t¢
tradycje nie tylko jako $wiadectwo starozytnej madrosci, ale rdwniez jako echo prawdy
dostgpnej przez $wiatlo rozumu i zgodnej z chrzescijanska teologig naturalng. Inni jezuici —

m.in. Prospero Intorcetta (1625—-1696), Philippe Couplet (1623—1693) czy Louis Le Comte

126 Chif. = 2 F4

127 Wedtug Bronistawa Malinowskiego mit stanowi nieodzowny sktadnik wszelkiej kultury, jest $ci$le zwigzany z
religig i tworzy ramy dla ludzkiej dziatalno$ci: ,,wyraza, wywyzsza i kodyfikuje wierzenie; strzeze moralnosci i
narzuca ja; dowodzi skutecznosci rytualu zawiera praktyczne przepisy kierowania cztowiekiem. [...] nie jest czcza
opowiescia, lecz cigzko zdobytg sita dziatajacy”. Szkice z teorii kultury (Warszawa: Ksigzka i Wiedza, 1958) s.
473-476, 512, 517.

128 Jalalud Din, Hongsheng Su and Liu Jing ,,The Role of the Three Sovereigns and Five Emperors in Shaping
Chinese Civilization” International Journal of History 6/2 (2004), s. 10.
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(1655-1728) rozwijali podobne interpretacje, lecz to Martino Martini uchodzi za
najwazniejszego pioniera w tej dziedzinie!?’.

Wspotczesne badania nad tym okresem koncentrujg si¢ m.in. na zjawisku jezuickiego
figuryzmu (fr. figurisme) , czyli przekonaniu, ktéremu hotdowal m. in. Joachim Bouvet, Ze mity
i tradycje przedchrzescijanskie zawierajg typologiczne zapowiedzi Objawienia!*’. Obecnie,
badacze tacy jak Jacques Gernet, Thierry Meynard czy Ronnie Po-chia Hsia podkreslaja, ze
interpretacja chinskich zrodel przez jezuitow byta zarazem gestem teologicznym, politycznym
iintelektualnym, proba pogodzenia humanistycznych ideatléw z misja ewangelizacyjng. Martini
1 jego nastepcy odegrali kluczowa role w powstaniu sinologii europejskiej oraz w pierwszej
probie systematycznego przedstawienia cywilizacji chinskiej jako rownej — cho¢ odmiennej —
partnerki intelektualnej dla Europy.

To, co odroznia tradycj¢ chinska od wielu innych narracji fundacyjnych, to wyrazna

taczno$¢ miedzy porzadkiem natury (kosmosu) a porzadkiem politycznym. Cesarz nie jest

129 Chociaz Martino Martini w Sinicae Historiae Decas Prima nawigzal do tradycyjnego podzialu dzieta
historycznego na dziesigcioksiegi, znanego z recepcji Liwiusza i jego Ab Urbe Condita, praca Martiniego nalezata
do pierwszych, ktore ukazaty Europie odmienng tradycje chronologiczng, uznawang za stosunkowo wiarygodng
ze wzgledu na jej ciaglos$¢, dane astronomiczne oraz niezalezny rozwodj wobec Europy. Chinska linia dziejow
kolejnych cesarzy, ciggnaca si¢ nieprzerwanie od poczatku trzeciego tysiaclecia p.n.e., stanowila wyzwanie dla
biblijnego schematu, zwlaszcza dla koncepcji powszechnego potopu, wedhug ktorej zaden Chinczyk nie mogltby
ocale¢. W swoim dziele Martini sugerowatl, ze Azja Wschodnia byta zamieszkana jeszcze przed potopem, cho¢
nie wyciagnat z tego dalszych wnioskow. Luisa M. Paternico, ,,The Manuscript of the Sinicae Historiae Decas
Prima in the Vatican Library”, w: Martino Martini: Man of Dialogue, ed. Luisa M. Paternico, Claudia von Collani,
Riccardo Scartezzini (Trento: Universita degli Studi di Trento, 2016), s. 285-297; Handbook of Christianity in
China. Volume One: 635-1800, ed. Nicolas Standaert (Leiden—Boston—Koln: Brill, 2001), s. 894.

130 Figuryzm miat od poczatku pejoratywny wydzwick i zostat prawdopodobnie wprowadzony przez krytykow
tego nurtu. Pierwsze znane uzycie terminu pojawia si¢ w liscie Nicolasa Fréreta (1688—1749) do jezuity Josepha
de Prémare (1666—1736) z grudnia 1732 roku, w ktéorym krytycznie odnidst si¢ do interpretacji starozytno$ci
chinskiej zaproponowanych przez jezuitow. Fréret, zarzucal niektorym ojcom — zwlaszcza Jeanowi-Frangois
Foucquetowi (1665—-1741) i Prémare’owi — sktonno$¢ do nadmiernego doszukiwania si¢ w chinskich zrodtach
symbolicznych zapowiedzi Objawienia. FigurySci uwazali, ze w dziejach kazdej kultury mozna wskaza¢ moment,
w ktorym odchodzi ona od pierwotnej tradycji judeochrzescijanskiej. Szczegdlne znaczenie przypisywali
cywilizacji chinskiej, ktorej niezwykle precyzyjne zapisy historyczne — jak twierdzili — przewyzszaty nawet relacje
biblijng. Figurysci podejmowali rowniez badania nad starozytnymi tekstami chinskimi, odczytujac je nie jako
dostowne $wiadectwa przesztosci, lecz jako przekazy symboliczne, zawierajace najglgbsze tajemnice
chrzescijanstwa. W ich interpretacji takze pismo chinskie miato charakter hieroglificzny, a jego znaki odstaniaty
ukryte prawdy wiary. Koncepcje figurystow nie spotykaly si¢ jednak z jednoznacznym uznaniem. Przekonanie
Joachima Bouveta, ze wszystkie tajemnice chrzescijanstwa zostaly objawione w chinskich klasykach, budzito
sprzeciw czesci jezuitow i innych chrze$cijan. W oczach zwolennikéw tradycyjnej interpretacji stanowisko to
wiazato si¢ z podwazeniem judeochrzescijanskiej tradycji pierwszenstwa Izraela jako narodu, ktoremu najpierw
zostato powierzono Objawienie. Odmienng postawe reprezentowali tacy uczeni jak Martino Martini i Philippe
Couplet. Dowodzili oni wiarygodno$ci starozytnych chinskich chronologii i autentycznosci klasycznych tekstow,
lecz czynili to z zamiarem podkreslenia ich warto$ci historycznej, a nie symbolicznej. Figurysci utozsamiali
bowiem tradycyjng histori¢ Chin z dziejami catej ludzkosci, twierdzac ze Sem i jego potomkowie przyniesli Boze
prawo do Azji, ktore — podobnie jak w innych czg¢sciach §wiata — z biegiem czasu zostalo wypaczone przez ludzka
przewrotnos¢. Autorski szkic listu (minute autographe) z 1732 roku, patrz: Documents inédits relatifs a la
connaissance de la Chine en France de 1685 a 1740, thése pour le doctorat és-lettres présentée par Virgile Pinot
(Paris: Librairie Orientaliste Paul Geuthner, 1932), s. 42-45; David Emil Mungello, Curious Land: Jesuit
Accommodation and the Origins of Sinology (Stuttgart: Steiner—Verlag—Wiesbaden, 1985), s. 309-310.
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jedynie ziemskim wladca, ale ogniwem faczacym Niebo (tian) z ludem. Jego specjalna pozycje
legitymizuje Mandat Nieba (tianming)'3!. San Huang Wu Di ukazani sg w zrodtach jezuickich
jako ci, ktorzy nie tylko ustanawiaja pierwsze zasady prawa, kalendarza, rolnictwa czy muzyki,
ale ktorzy przede wszystkim uciele$niajag wzorzec idealnego wladcy, ktoérego cnota i harmonia
z porzadkiem niebianskim stanowiag fundament calej cywilizacji. W niniejszym podrozdziale
przyjrzymy si¢, jak owe legendarne postacie funkcjonowaty nie tylko w mitologii i historii, ale
takze w refleksji nad chinska panstwowoscia, kulturg i teologia polityczng. Postuzymy si¢ przy
tym zaréwno tradycyjng narracjg konfucjanska, jak i relacjami europejskich swiadkow, ktorzy
probowali uchwycic¢ giebig chinskiej starozytnosci i wpisa¢ ja w uniwersalne kategorie rozumu
i cnoty!%2,

Martino Martini w Sinicae historiae decas prima zamierzal przedstawi¢ pelny poczet
cesarzy chifiskich — od legendarnych wtadcow, takich jak Fuxi (c. 2852-2737 p. n. €)'*3, az po
czasy sobie wspodlczesne, czyli panowanie pierwszego cesarza mandzurskiej dynastii Qing —
Shunzhi (1638-1661 p. n. €)'**. Ostatecznie zdotat doprowadzi¢ narracje jedynie do kofca
Zachodniej dynastii Han, konczac dzieto na panowaniu cesarza Ai (7—1p. n. €)'*3. Omowienie
tych postaci wloski jezuita rozpoczyna od cesarza Fohiusa (Fuxi) relacjonujac, ze panowat on
przez 115 lat, a Chinczycy nazywali go Thiensu (Synem Nieba). Wedlug Martiniego termin ten
przystugiwal cesarzowi nie ze wzgledu na to, ze zostal zrodzony z Nieba, lecz dlatego ze zostat
przez Tian wybrany 1 wyniesiony ponad innych ze wzgledu na cnoty przewyzszajace jego
poddanych. Wedtug chinskich przekazéw Fuxi narodzit si¢ bez ojca (absque patre natum).
Mialo to nastgpi¢ nad brzegiem jeziora w poblizu miasta Lanthien (Lantian) w prowincji Xensi

(Shaanxi). Jego matka, przechadzajac si¢ wzdhuz brzegu, nadepneta na odci$nigty w piasku

B! Znak T (wang), oznaczajacy ,.krola”, sktada si¢ z trzech linii poziomych symbolizujacych porzadek niebianski,
ludzki i ziemski, potaczonych linig pionowa, ktéra ukazuje rol¢ wladcy jako mediatora miedzy tymi sferami.
Interpretacja ta, siggajaca I w. p.n.e. utrwalila w chinskiej tradycji obraz krola jako ,,jednego cztowieka” (yi ren
— \), reprezentujacego wszystkich ludzi wobec najwyzszego Nieba. Pelnit on zatem funkcje najwyzszego
posrednika migdzy tymi Niebem a Ziemia, okre$lanego mianem tianzi "X (,,Syn Nieba”), ktorego legitymacja
opierata si¢ na Mandacie Nieba (tianming K7f7). Mandat ten, udzielany dynastii przez Niebo, obowiazywat
jedynie wtedy, gdy cesarz sprawowat sprawiedliwe rzady i kierowatl si¢ cnota. Relacja miedzy Niebem a Synem
Nieba nie miala jedynie symbolicznego wymiaru, lecz stanowila fundament chinskiej koncepcji wtadzy, w ktorej
tad kosmiczny i polityczny tworzyly nierozerwalng jedno$¢. Julia Ching, “Son of Heaven: Sacral Kingship in
Ancient China” T oung Pao 83 1/3, State and Ritual in China (1997), s. 14—15.

132 O poczatkach cywilizacji chinskiej i o pierwszych cesarzach patrz: Tabula Chronologica Monarchiae Sinicae
post Christum iuxta Cyclos annorum LX, w Philippus Couplet, Confucius Sinarum Philosophus, sive Scientia
Sinensis Latine Exposita (Parisiis: Apud Danielem Horthemels, 1687). O zrédlach chinskich, ktore mogly miec
wplyw na postrzeganie przez jezuitoéw dziejow i chronologii Chin: Nicolas Standaert, ,,Jesuit Accounts of Chinese
History and Chronology and their Chinese Sources”, EASTM 35 (2012): 11-87.

133 Chin. fkZ. W chinskiej ikonografii Fuxi byt przedstawiany jako potcztowiek i potwaz (lub poitsmok), co
wskazywatoby na boskie pochodzenie cesarza. Kiinstler, Mifologia chinska, s. 86.

134 Chin. JIE &7

135 Chin. 7
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wielki §lad ludzkiej stopy, po czym zostata otoczona przez tgczg i poczela syna. Jak podaje
Martini, cesarz rozpoczat swoje rzady w 2952 roku przed Chrystusem w tej samej prowingcji, w
ktorej przyszedt na §wiat, ustanawiajac w niej stolicg cesarstwa. Na tej podstawie — zdaniem
Martiniego — mozna by przypuszczac, ze pierwsi mieszkancy Chin, wyruszajac z odleglejszych
rejonéw Zachodu, powoli kierowali si¢ ku Wschodowi jeszcze przed zatozeniem Babilonu lub
po tym, gdy — na skutek pomieszania jezykow — porzucili zamiar budowy wiezy Babel. Fuxi
wyrozniat si¢ wielkim talentem, w tym rozlegta wiedzg astronomiczng, posSwigcajac swa uwage
rzeczom niebianskim i ludzkim. Na podstawie obserwacji ruchow gwiazd jako pierwszy
sporzadzit mape nieba'3®.

W swym cesarstwie ustanowil prawa i zasady, zaprowadzit porzadek wsrod ludzi,
nadajac réwniez imiona rodzinom, zeby tatwiej] mozna je bylo rozrdzniac. Jako pierwszy

wydzielit sze$¢dziesigt cztery znaki'3?

, Z ktorych cze$¢ — jak glosi tradycja — wylonilta si¢ z
jeziora na grzbiecie smoka!?®. Jak zauwaza Martini, dla mieszkancow Panstwa Srodka, smok
przynosil najwyzsze szcze$cie. Dlatego tez wielu prawodawcow przypisywalo mu boskie
pochodzenie i nadprzyrodzong madros¢. Cesarze chinscy niejednokrotnie postugiwali sie
smokiem jako insygnium wtadzy — podobnie jak Rzymianie orlem. Byl to smok
pigcioszponowy, ktérego nie wolno bylo przedstawia¢ na innych wyobrazeniach z wigksza
liczba niz cztery pod grozba kary $mierci. Fuxi miat rowniez stworzy¢ pierwsze znaki pisma —
hieroglify chinskie. Wedtug wtloskiego jezuity, znaki te mialy rézne formy 1 style — jedne
przypominaly symbole egipskie, inne miaty uklad linearno-geometryczny — i na og6t swym
ksztaltem sugerowaty rzeczywiste znaczenie'3’.

Martini relacjonuje, ze w czasach cesarza Fuxi w Chinach nie istniat $cisty podziat

miedzy kobietami a m¢zczyznami, a zwigzki byly nieformalne i wynikaty z instynktu. To Fuxi

mial ustanowi¢ instytucj¢ malzenstwa oraz wprowadzi¢ strukture rodzinng oparta o egzogamie,

136 Marino Martini, Opera Omnia, vol. 4, t. 1, Sinicae Historiae Decas Prima, ed. Franco Demarchi, Giuliano
Bertuccioli a cura di Federico Masini, Louisa M. Paternico (Universita degli Studi di Trento, 2010), s. 19.

137 Ten system 64 heksagramow (gua ) stat sie podstawa Ksiegi Przemian (Yijing). Richard J. Smith, The I Ching.
A Biography (New Jersey: Princeton University Press, 2012), s. 19-20.

138 Warto wspomnieé, Ze najstarsze znane chifiskie zapisy pochodza z inskrypcji wrézebnych (jiaguwen FHE2),
rytych na zétwich skorupach oraz wotowych kosciach, datowanych na pézny okres dynastii Shang (c. 1600—1046).
David N. Keightley, Sources of Shang History: The Oracle-Bone Inscriptions of Bronze Age China (Berkeley—Los
Angeles—London: University of California Press, 1978), s. 5-8.

139 Literae tamen illae a Fohio inventae, [...] ad Aegyptiaca hieroglyphica accedebant”. Martino Martini zawart
rowniez ilustracje przedstawiajaca szes¢ chinskich znakow, ktére powiazal z rzeczami, ptakami. Moglo to
utwierdzi¢ Athanasiusa Kirchera w przekonaniu, ze znaki chinskie wywodzg si¢ ze Starozytnego Egiptu, co
dowodzit w China lllustrata. Martini, Opera Omnia, vol. 4,t. 1, s. 19-20.

49



co mialo na celu ograniczenie kazirodztwa !'*°. Prawo to bylo w Chinach rygorystycznie
przestrzegane takze w czasach Martiniego. Aby ulagodzi¢ nastroje i emocje ludzkie, Fuxi miat
takze stworzy¢ pierwszy instrument muzyczny ztozony z trzydziestu szesciu strun. Muzyka
byla wowczas ceniona tak wysoko, iz uwazano ja za warunek tadu spotecznego. Bez harmonii
dzwigkow Chinczycy nie mogliby — zdaniem Martiniego — osiggna¢ harmonii obywatelskiej'4!.

Opusciwszy Niiwe, Martini przechodzi od razu do omoéwienia ostatniego z trzech
chinskich dostojnikow, cesarza Xinnungusa (Shennonga), ktérego nazywa drugim cesarzem
(Secundus Imperator)'*>. Panowal on po Fuxi przez 140 lat. Do wladzy cesarskiej wyniosta go
niezwykla poboznos¢ i1 tagodnos¢ obyczaju (insignis pietas & amoenitas morum). Zanim
doszedt do wiadzy, ludzkos$¢ zywita si¢ jedynie migsem i ziotami. Poniewaz dzikie zwierzeta
zostaly wybite, a naturalne zasoby byly na wyczerpaniu, jako pierwszy zapoczatkowat
rolnictwo, wynajdujac ptug i inne narzedzia, potrzebne do uprawy ziemi. Dzigki jego wiedzy i
umiejetnosci ziemia zaczeta rodzi¢ pie¢ podstawowych zboz, w tym ryz, proso, pszenice i
rosliny straczkowe. Z tego wzgledu cesarza nazywano ,,Boskim Rolnikiem”!43,

Drugi cesarz byl réwniez lekarzem. Zapoczatkowat chinskie ziotolecznictwo, testujac
z narazeniem zycia, skuteczno$¢ poszczeg6élnych ziot na wlasnym organizmie, badajac ktore sa
szkodliwe, a ktore prozdrowotne. Powiadano, ze potrafit w ciggu jednego dnia rozpoznac
szesc¢dziesiat rodzajow trujacych roslin 1 przyporzadkowa¢ im odpowiednie antidota. Dlatego
byl przez poddanych uwazany za ojca medycyny i autora pierwszej ksiegi medycznej'*4. W
czasach mu wspodtczesnych — jak podkresla Martini — medyczna spuscizna cesarza byta wcigz

zywa!® . Jako wladca kierowat si¢ sprawiedliwos$cig i mitosierdziem. Wobec wrogow kierowat

140 Cesarz Fuxi zapoczatkowal chinski system jia (57), ktory charakteryzowata poligamia, egzogamia, kohabitacja
zonatych synow w domostwie ojca oraz rowny podzial majatku migdzy synéw. O strukturze rodzinnej: Emanuel
Todd, The Explanation of Ideology. Family Structures and Social Systems (Oxford: Basil Blackwell, 1985).

141 Martini, Opera Omnia, vol. 4,1. 1, s. 20-21.

142 Wedhug chinskiej tradycji do Trzech Dostojnych zalicza sie Fuxi, Niiwe (Z-4f#%) i Shennonga (jiffl ). Niiwa
uchodzita za siostr¢ i zong Fuxi. Obydwoje sprzeciwiali si¢ matzenstwu, uwazajac go za zwiazek kazirodczy,
jednak z woli wyroczni ostatecznie si¢ pobrali, czym przyczynili si¢ do powstania instytucji matzenstwa. Niiwa w
ikonografii byta przedstawiana z cialem weza lub rybi ogonem. Wedlug wierzen stworzyta ona ludzi z glinianych
figur, ktore wypalata w specjalnym piecu. Zbyt mocno wypaleni stawali si¢ czarnoskorzy, a ci niedopieczeni —
biali. Wolfram Eberhard, Symbole chinskie stownik, ttam. Renata Darda (Krakoéw: Universitas, 2007), s. 175-176.
143 Martini nazywa go spiritalem agricolam. Opera Omnia, vol. 4, t. 1, s. 21. O Shennongu i jego dokonaniach:
Anna Birell, Chinese Mythology. An Introduction (Baltimore—London: The Johns Hopkins University Press, 1993),
s. 47-50.

144 Fama est, eum unius diei spatio ad sexaginta venenatarum herbarum genera cum totidem earum antidotis
distinxisse; quem iccirco medicorum principem & authorem nominant”. Martini, Opera Omnia, vol. 4,t. 1, s. 21.
145 W czasach Martiniego najbardziej znane byto dzielo Li Shizhena po$wiecone ziotolecznictwu. Zob. Li Shizhen.
Ben Cao Gang Mu: Compendium of Materia Medica, translated and annotated by Paul U. Unschuld, 9 vols.
(Berkeley: University of California Press, 2003-2023).
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sie prawem faski a nie zemsty!*®. Martini podaje, ze Shennong kierowat si¢ zasada ,,plus virtus

2 147

quam vis”'*’. Swym postepowaniem zapewniatl cesarstwu dlugotrwaty pokdj i harmonig,

148 W panowaniu Shennonga ukazany jest tez

zjednujac sobie lud cnotg a nie silg 1 wojskiem
tragizm dziejow Chin, poniewaz ten sprawiedliwy wiadca, polegt walczac z wrogami w miejscu,
gdzie dzisiaj znajduje si¢ Pekin'4,

Nastepnie Martino Martini przechodzi do opisu trzeciego cesarza Hoangtiusa

151 Byt on tworca armii, sztuki wojennej i

(Huangdi)"°, ktory zdobyl wtadze na polu walki
dyscypliny wojskowej. Powiada Martini, ze z poprzednikami taczyta go virtus, na ktorej opart
swe rzady (virtute nulli secundus). Cnota opromieniata nawet fizjonomi¢ cesarza, gdyz byt
wiladcg bardzo przystojnym 32, Nauczyt on Chinczykéw mierzyé czas w oparciu o cykl
sexagenarny. Dat im tez poczucie historii. Huangdi ustanowit rowniez urzedy oraz wprowadzit
miarg, wage 1 pieniadz. Chociaz przejal wladze zbrodniczo (per scelus), to rzadzit uczciwie,
troszczac si¢ o poddanych 1 o ojczyzne (civium amans et patriae). Rozszerzyt tez granice
panstwa, ktore przetrwaly do czasdéw Martiniego, ustanawiajac stolice cesarstwa w Pekinie '3,

Na czele urzednikéw postawit odpowiedzialnego za astronomi¢ i1 kalendarz. Tym
samym cesarz ustanowit w Chinach mandarynat, czyli wyspecjalizowanych urzednikow
odpowiedzialnych za wspotrzadzenie panstwem. Wprowadzili oni m.in. podziat roku na
dwanascie miesigcy 1 prawodawstwo cywilne. Za jego panowania ustanowiono insygnia
cesarskie (diadema & alia ornamenta, quae imperatorem decernent) 1 odpowiednie, blizniacze
barwy — niebieska i zo1ta, ktore byly kolorami nieba i ziemi'>*. Zapoczatkowat on garncarstwo,

budownictwo okretowe i handel zagraniczny'>. Zdaniem Martiniego, panowanie trzeciego

146 Nie ulega watpliwosci, ze wioski jezuita buduje wielko$¢ Shennonga na cnotach rzymskich takich jak: virtus,
clementia 1 iustitia, ktérym przeciwstawia wady wladcow: perfidia, sceleritas, ultio. Martini, Opera Omnia, vol.
4,t.1,s.22.

147 Dewiza godna zestawienia z ,,Plus ratio quam vis” Uniwersytetu Jagiellofskiego.

148 Ad initiandum obsequio populum plus virto quam vis et arma valent”. Ibidem, s. 21-22.

1499 Thidem, s. 22.

150 Chin. 7. W jezyku polskim znany jako ,,Zétty Cesarz”. O jego legendzie patrz: Chinese Gods an Myths
(Ancient Cultures), ed. Rebecca Kingsley, Judith Millidge, Wayne Humphries (New Jersey: Chartwell Books,
1999), s. 50-51.

151 Huangdi ukazany jest u Martiniego jako symbol zmiany dynastycznej polegajacy na obaleniu silg poprzednie;j
wladzy. Joachim Bouvet natomiast utozsamiatl Huangdi z biblijnym praojcem Noem twierdzac wrecz, ze byt
prefiguracja Chrystusa. Claudia von Collani, P. Joachim Bouvet S. J. Sein Leben und sein werk (Nettetal: Steyler
Verlag, 1985), s. 182.

152 Martino Martini zestawia wewnetrzne virtus z zewngetrzng elegantia.

153 Martini, Opera Omnia, vol. 4,t. 1, s. 22-23.

134 Odpowiadaty one dwom najwazniejszym $wigtyniom chinskim w Pekinie i Nankinie, gdzie cesarz sktadat
ofiary Niebu i Ziemi.

155 Martini przytacza legende, Ze w cesarskim patacu rosty cudowne roéliny, majace moc leczenia wszelkich
chorob. Jedna z nich, ktorg jezuita nazywa Herba malorum index, zmieniala kolor w obecnos$ci ztego cztowieka.
Opera Omnia, vol. 4,t. 1, s. 26.
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cesarza wprowadzilta rowniez pewne elementy prototaoistyczne. Podaje on bowiem, iz Huangdi
mial dwudziestu pieciu synow i wielu wnukow. Wsrdd nich znajdowali si¢ tacy, ktérzy
osiggneli nie§miertelno$¢ 1 zostali zabrani na szczyty gor, gdzie prowadzili zycie oddane
przyjemnosciom. Ich postaci, cho¢ legendarne, wywarly wptyw na poézniejsza taoistyczng
koncepcje niesmiertelnych medredw 6,

Jako czwartego cesarza Martino Martini uwzglednia Xaohauusa (Shaohao)'*’, ktory nie
zalicza si¢ do glownego panteonu mitycznych witadcow. Podzielit on urzednikow na rangi,
polecajac wyszywac na ich szatach zwierzeta i kolory. Urzednikom cywilnych haftowano ptaki,
na szatach dowodcow wojskowych umieszczano smoki, lwy i tygrysy, ktore symbolizowaty
dziko$¢ 1 okrucienstwo wojny. Shaohao najbardziej cenit ptaki, poniewaz na poczatku jego
panowania ukazal si¢ feniks, ktory byt zapowiedzig pomys$lnosci jego rzadow '8,

Piatym z cesarzy, zaliczanym — podobnie jak Huangdi i kolejni trzej wtadcy — do pocztu
Wu Di — a opisanym przez Martiniego byt Chuenhious (Zhuanxu)'>°. Odnowit on pierwotng
religie, zaniedbang przez poprzednie pokolenia i wprowadzit obrzedy, w ktdrych wszyscy czcili
jako jedyne bostwo najwyzszego wiladce nieba, taczac stuzbe cesarskg z kaptanska. Od jego
panowania tylko cesarzowi wolno byto sprawowac rytuaty dotyczace kultu Nieba. W oparciu
o obserwacje astronomiczne, okreslit on poczatek roku chinskiego oraz wprowadzil podziat
miesiecy na dni. Za jego rzadow po raz pierwszy opublikowano kalendarz'¢°.

O szostym cesarzu Martini lakonicznie podaje, ze sumiennie wywigzywal si¢ ze
wszystkich obowigzkow cesarskich oraz przeniost stolice w pomys$lne miejsce!®!. Cous (Ku)'%?
byt wnukiem cesarza Shaohao, a jego imi¢ oznaczalo ,najwyzsza doskonatos¢”, co
odpowiadalo jego wybitnym cnotom. Martini zauwaza, ze w chinskiej historiografii byt on
ukazywany jako wzor wladcy. Zapoczatkowat on konkubinat, poslubiajac cztery zony (quatuor

uxorum coniugio novo exemplo illigatus). Martini relacjonuje, ze z czterech synow, z ktorych

136 Martino Martini podaje, ze znak di (7%) z jego imienia zostal oficjalnie zaadaptowany do tytulatury cesarskiej,
podobnie jak rzymianie zaadaptowali tytul cezara od przydomka od Gajusza Juliusza Cezara. Opera Omnia, vol.
4,t.1,s.23-26.

157 Chin. /D

158 Martini, Opera Omnia, vol. 4, t. 1, s. 28. Na omdwionej w dalszej cze$ci pracy mapie Michata Boyma oraz na
kartach Flora Sinensis, polski jezuita przedstawit feniksa (fenghuang &) jako avis regis. Opis ptaka z ilustracja
patrz: ,,X. Fum Hoam Aves Regiae”, w: Boym Michal, Flora Sinensis, fructus floresque humillime porrigens,
serenissimo et potentissimo principii, ac Domino, Domino Leopoldo Ignatio, Hungariae Regi Florentissimo, etc.
Fructus Saeculo promittenti Augustissimos (Viennae—Austriae: Typis Matthaei Rictij, 1656).

159 Chin. fEIH

160 Martini, Opera Omnia, vol. 4,t. 1, s. 29-31.

161 Przez ,,pomy$lne miejsce” mozna rozumie¢ taoistyczne praktyki geomantyczne (fengshui), na ktore zwracat

juz uwagg Matteo Ricci.
162 Chin. 7r&2
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dwoch urodzito si¢ z taski Xangti (Shangdi) '3, trzeci — Yaus (Yao) '®* — przyszedt
zapowiedziany przez czerwonego smoka, symbol wielkiego szcze$cia. Wiadzg przejat z woli
ojca czwarty syn, ktory rokowal najlepsze nadzieje. Po $mierci ojca zapomnial jednak o
skromnosci (modestiam dedidicit) 1 zatracit si¢ w rozpuscie, jak zaden inny jego poprzednik. Z
tego powodu zostal zrzucony z tronu za$ wladze objal po nim jego brat Yao'®,

Yao, siodmy cesarz, byl uznawany za pierwowzor doskonatego wiladcy i ojca filozofii
chinskiej, ktory potaczyt w swej osobie madros¢ i cesarski majestat. Z najwickszg estyma i
szacunkiem wypowiadal si¢ o nim sam Konfucjusz (Imperatorem pro exemplo ac norma
proponant). Udoskonalit on produkcje jedwabiu, ktora rozstawita Chiny w Azji i Europie!®®.
Yao uporzadkowat administracj¢, ustanawiajac sze$¢ ministerstw (Sex tribunalium inventio et
officio), ktore byly wymieniane przez misjonarzy jezuickich od Matteo Ricciego, Alvaro
Semedo i Adama Shall von Bella. Wymienia je rowniez w chorografii Chin Tomasz Dunin
Szpot'%?. Sg to Lybu (Libu)'%®, Pingbu (Bingbu) wojskowy!®®, Libpu (Libu)'’® rytualny,
Hupbu (Hubu)'”', Cumpu (Gongbu)'”? i Hingpu (Hingbu)!”3.

Xunus (Shun)'™* — 6smy z kolei i ostatni z pieciu legendarnych cesarzy chinskich — byt
uosobieniem synowskiej poboznosci (xiao) — glownej cnoty konfucjanskiej — stanowigc tym
samym wzor do na$ladowania dla wszystkich nastepnych pokolen Chinczykéw 75 .

Zapoczatkowat trzyletnig zalobe po $mierci ojca, rezygnujac w tym okresie z piastowania

163 Chin. 7%

164 Chin. 2

165 Martini zestawia skromno$¢ (modestia) z rozpustg (licentia), sugerujac ze o ile pierwsza prowadzi do wladzy,
o tyle druga zrzuca z tronu. Martini, Opera Omnia, vol. 4, t. 1,s. 31-32.

166 Pliniusz w Historii naturalnej utozsamia Seres z ludem Dalekiego Wschodu, ktory posiadt tajniki produkcji
jedwabiu. Martini, Opera Omnia, vol. 4, t. 1, s. 87, przyp. 94. O blednym utozsamianiu tego stowa ze Chinami:
Gosciwit Malinowski, ,,Chinczycy w Starym Testamencie — Cornelius a Lapide SJ ijego egzegeza wersetu z Ksiggi
Izajasza (49.12)”, Rocznik Filozoficzny Ignatianum 27/1 (2021): 19—42; Gosciwit Malinowski, ,,Chinczycy w
Etiopii? Seres w opowiesci etiopskiej o Taegenesie i Chariklei Heliodora”, Symbolae Philologorum
Posnaniensium Graecae et Latinae 31/1 (2021): 141-152.

167 Jap. Sin. 102

168 Chin. gL

169 Chin. [T

170 Chin. i

17 Chif. FED

172 Chin. TE

173 Chin. 5. Martini, Opera Omnia, vol. 4, t. 1, s. 32-35.

174 Chin. %

175 Hanc in parentes pietatem mira observantia etiamnum apud Sinas liberi tuentur”. Martini, Opera Omnia, vol.
4,t. 1, s. 38. Shun jest wymieniony jako w wzér do nasladowania w pierwszym z dwudziestu czterech exemplow
synowskiej poboznosci, ktory wzorowa postawa poruszyt Niebo: The Book of Filial Duty with the Twenty four
Examples from the Chinese Translated from the Chinese of the Hsiao Ching by Ivan Chén (London: John Murray,
1908), s. 33-34.
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urzedu, co pozniej, w kolejnych pokoleniach nasladowali liczni urzednicy chifiscy!’¢. Martini
wyjasnia, ze ten trzyletni okres zatoby po $mierci rodzicéw byt wyrazem wdzigcznos$ci za
opieke podczas trzyletniego okresu niemowlectwa, kiedy dziecko catkowicie byto zalezne od
rodzicow. Cesarz byt rowniez archetypem madrosci, szczegdlnie oddanym prawodawstwu,
literaturze i astronomii, a pomy$lno$¢ jego rzadow wpisana byta w jego fizjonomie!”’. Martini
konczy biografi¢ Shuna znang i szeroko rozpowszechniong w tradycji konfucjanskiej
opowiescig, 1z cesarz zyt w harmonii ze swym ojcem, macochg i przyrodnim bratem, cho¢ ci
nieustannie knuli przeciwko niemu, wymyslajac coraz to nowe zasadzki. Jedng z takich
niegodziwosci byto wrzucenie go do studni, z ktorej zdotat szczesliwie si¢ wydostac. Wszystkie
te krzywdy nie przeszkodzity mu w praktykowaniu xiao!”®,

O mitycznych wiadcach Chin wzmiankuje rowniez Jean-Baptiste du Halde. Jezuita

podaje, ze mieli oni odznacza¢ si¢ szczeg6lng poboznoscig wobec kultu Shangdi. Jak podaje:

Fuxi, ktory — jak uwazano — byt wspotczesny Phalegowi (Pelegowi), nalezat do grona przywodcow kolonii (fiit un
de ces Chefs de Colonie) zalozonej na tym krancu Wschodu, i uchodzi za zatozyciela chiniskiej monarchii. Niczego
nie pragnat bardziej niz dawac publiczne §wiadectwa swojego religijnego szacunku wobec najwyzszego Bytu. W
swoim prywatnym parku hodowat szes¢ gatunkéw zwierzat przeznaczonych na ofiary, ktore uroczyscie sktadat
dwa razy w roku podczas przesilen. W tych dniach trybunaly zawieszaly dzialalnos$¢, sklepy pozostawaly
zamknigte, a podroze byly zabronione. Nalezato duchowo polaczy¢ si¢ z wladca, by wspolnie odda¢ cze§¢ Chang
ti (Shangdi). Ksiega Li ki (Liji)'”® nazywa te dwie uroczystosci ,,Swigtami wdzigcznosci wobec Tien” (les Fétes
de la reconnoissance envers le Tien). Chin nong (Shennong), nastepca Fuxi, przewyzszyt swojego poprzednika
poboznoscig. Nie poprzestat na ofiarach sktadanych podczas dwdch przesilen, lecz ustanowil dwa dodatkowe
rytuaty — przypadajace na okres rownonocy. Pierwszy, podczas rownonocy wiosennej, miat na celu uzyskanie
przychylno$ci Shangdi dla urodzaju ziemi; drugi, podczas rownonocy jesiennej, odbywat si¢ po zakonczonych
zbiorach, z ktorych pobierano dziesigcing, a pierwociny sktadano w ofierze Shangdi. Tak jak Fuxi hodowat szes¢
rodzajow zwierzat na potrzeby ofiar, tak Shennong powodowany pobozna rywalizacja, zapragnat wlasnorgcznie
uprawia¢ pole, z ktérego pozyskiwano zboze i owoce przeznaczane na te same ofiarne obrzedy. Hoang ti
(Huangdi), ktéry objal tron po $§mierci Shennonga, wykazat si¢ jeszcze wigkszym zapatem od poprzednika.
Obawiajac sie, ze zta pogoda moglaby uniemozliwi¢ sktadanie tradycyjnych ofiar pod gotym niebem i na wiejskie;j

murawie, jak stanowit zwyczaj, polecil wznie$¢ okazaly gmach, aby mozna bylto odprawia¢ ofiary pod dachem o

176 Zwyczaj ten byl praktykowany byt do upadku dynastii Qing w 1911 roku. Patrz choéby: Yen P’ing Hao, Ehr-
Min Wang, ,,Changing Chinese Views of Western Relations, 1840-1895” w: Cambridge History of China, t. 11
(Cambridge: 1980), s. 142-201.

177 Cesarz mial po dwie Zrenice w kazdym oku, co zwiastowato pomy$lno$é jego rzadéw. Martini, Opera Omnia,
vol. 4,t. 1, s. 39.

178 Ibidem, s. 41. O niewzruszonym praktykowaniu cnoty xiao przez cesarza Shuna: Mengzi with Selections from
Traditional Commentaries, transl. Bryan W. Van Norden (Indianapolis—Cambridge: Hackett Publishing Company,
Inc., 2008), s. 101-102.

179 Chin. i35
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kazdej porze roku i naucza¢ lud o jego podstawowych obowigzkach. Cesarzowa Loui tsou (Leizu)'®’, zona
Huangdi, zajmowata si¢ hodowla jedwabnikoéw oraz wytwarzaniem tkanin przeznaczonych na ozdoby uzywane
podczas tych uroczystosci. Poza poludniowa brama znajdowat si¢ rozlegly, uprawny teren, na ktéorym zbierano
pszenice, ryz i inne plony na ofiary. Poza poinocng brama rozciagat si¢ wielki zagajnik wypetiony morwami,
gdzie hodowano liczne jedwabniki. W dniu, gdy cesarz wyruszal ora¢ swoje pole wraz z najwazniejszymi
dostojnikami dworu, ksi¢zna (la Princesse) udawata si¢ do swojego zagajnika morwowego w towarzystwie dam
dworu, zachecajac je wlasnym przykladem do tkania jedwabiu i haftowania, ktore przeznaczano na potrzeby kultu

religijnego!8!.

Jak relacjonuje Jean-Baptiste Du Halde, gdy cesarstwo chinskie stalo si¢ monarchia
elekcyjng, tron obejmowali wytacznie synowie wladcéw wyrdzniajacych sie madroscig lub
medrey uprzednio powotani do wspotrzadzenia. Niemniej jednak wybor nastgpcy padat na tych,
ktorzy z najwiekszg czcig 1 gorliwoscig wypetniali religijne zobowigzania wobec Shangdi. To
wlasnie ta pobozno$¢ sktonita cesarza Huangdi do przekazania tronu swojemu synowi, ktoremu
nadano imi¢ Chao hao (Shaohao) — na cze$¢ pierwszego zatozyciela chinskiej monarchii,
ktorego cnoty mial wiernie nasladowa¢ od najmlodszych lat 2. Shaohao nadat rytualom
ofiarnym sprawowanym ku czci Shangdi wigkszego splendoru, wzbogacajac je o symfoni¢ i
koncerty muzyczne (la symphonie & les concerts de Musique). Jego panowanie uplywalo w
pokoju i pomys$Inos$ci, lecz w ostatnich latach zostato zaktdcone przez spisek dziewigciu Tchou
Hou (zhu hou)'®3, czyli ksigzat lennych, ktorzy — jak podaje Du Halde — usitowali naruszy¢
ustanowiony przez pierwszych krolow tad i porzadek, zaréwno w kulcie religijnym, jak i w
strukturze rzagdow panstwowych!'4,

Jak podaje francuski jezuita, w czasach spisku ksigzat lennych, probowano wyprzeé
bojazn wobec Shangdi Igkiem przed duchami. Uciekano si¢ do magii i czaréw, przywolywano
zte duchy do domostw, a ludno$¢ chinskg straszono iluzjami i oszustami. Podczas uroczystych
rytualow ofiarnych, sktadanych przez cesarza w §wiatyni, zgromadzony thum wznosit okrzyki,
domagajac si¢, by ofiary sktadano rowniez tym duchom. Po $mierci Shaohao na jego nastgpce
wyznaczono Tchuen hio (Zhuanxu), wnuka Huangdi. Nowy cesarz rozpoczal panowanie od
wytepienia kregu ,,dziewigciu czarnoksieznikow” (neuf Enchanteurs), ktorzy byli gtéwnymi
sprawcami tego zametu i przyczynili si¢ do ostabienia kultu Shangdi. Syn Nieba uspokoit

nastroje spoleczne i przywrdcit wlasciwy porzadek rytualny. Rozwazywszy niedogodnosci

180 Chin. #2iH .

181 Du Halde, Description géographique, historigue, chronologique, t. 3, s. 7-8.

182 Imie syna cesarza Huangdi zostato zaczerpnigte z honorowego tytutu cesarza Fuxi Tai Hao (Kf%), ktore
oznaczato ,,Wielkiego Wspaniatego”. Birell, Chinese Mythology. An Introduction, s. 44—45.

183 Chin. g5

184 Du Halde, Description géographique, historique, chronologique t. 3, s. 8.
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zwigzane z gromadzenia si¢ hatasliwego ludu w tym samym miejscu, w ktorym cesarz sktadat
ofiary, Zhuanxu nakazal rozdzielenie przestrzeni ofiarnej od miejsca przeznaczonego na
moralne nauczanie ludu. Powotal roéwniez dwoch Wielkich Mandarynow (deux Grands-
Mandarins), powierzajac ten urzad wybranym synom zmarlego cesarza. Jeden z nich
sprawowal piecze nad catlym ceremoniatem, drugi za§ odpowiadat za nauczanie ludu. Jak
zauwaza Jean-Baptiste Du Halde, Zhuanxu wprowadzil takze wytyczne dotyczace doboru
zwierzat ofiarnych. Zabronit sktadania w ofierze okaleczonych lub zdeformowanych zwierzat,
podkreslajac, ze powinny przynaleze¢ do jednego z szeSciu gatunkow ustanowionych jeszcze
przez cesarza Fuxi. Ponadto miaty by¢ one odpowiednio utuczone i posiada¢ umaszczenie
odpowiadajace jednej z czterech por roku, podczas ktérych sktadano cztery rozne rodzaje ofiar.
Zhuanxu okre$lit rowniez wymogi dotyczace ich wieku oraz rozmiaru'®°,

Wedhug Du Halde’a religia miala fundamentalne znaczenie réwniez dla dynastii Chang
(Shang). Jej zalozyciel Tching Tang (Shang Tang)'8¢ wykazal si¢ jeszcze wicksza pobozno$cia
i unizeniem wobec Shangdi niz jego poprzednicy. Cesarz przywrdcit mandarynom piastujagcym
urzedy zaréwno na dworze, jak 1 prowincjach (les Mandarins de la Cour & des Provinces)
prawo do napomnienia go razie nawet najdrobniejszego uchybienia wobec jego religijnych
obowigzkéw. Du Halde przytacza réwniez przypisywang Cheng Tangowi legende, ktora
uwydatnia jego gleboka pobozno$¢ i pokore. Jezuita podaje, ze siedmioletnia susza
doprowadzita chinski lud do skrajnego niedostatku. Cesarz Cheng Tang, po wielokrotnych 1
bezskutecznych ofiarach ztozonych na przebtaganie gniewu Tian, postanowil ofiarowac
samego siebie. Porzucit krolewskie insygnia i w towarzystwie dworskich dostojnikow udat si¢
na oddalong od stolicy gore. Tam, boso, z odkryta glowa, przybrawszy posta¢ winowajcy, upadt
dziewie¢ razy na twarz blagajac Shangdi o zmitowanie. Cesarskie modly zostaty wyshuchane.
Niebo spochmurniato, sprowadzajac deszcz, ktory nawodnit pola i przyniost obfite plony'®7.

Z opisu pierwszych legendarnych cesarzy przedstawionych przez Martiniego i Du
Halde’a wynika niezbicie, ze u korzeni cywilizacji lezy religia. Potwierdzili to wspodtczesni
badacze cywilizacji i antropologii kulturowej takich jak: Feliks Koneczny, Arnold Toynbee,
Gonzague de Reynold czy Christopher Dawson. Ponadto, relacje te wskazujg na nierozerwalny
zwigzek zachodzacy migdzy religia i cywilizacjg chinska. Misjonarze jezuiccy ukazali bowiem
implicite 1 explicite w opisie tych pierwszy wladcow, ze wzajemnie si¢ one dopeinig i nie moga

funkcjonowa¢ w oderwaniu od siebie. Jedna wzrasta lub ginie wraz z druga.

185 Ibidem, s. 8.
186 Chin. g5
187 Du Halde, Description géographique, historigue, chronologique, t. 3, s. 11.
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2.2. Zywot Konfucjusza

Konfucjusz nalezy do najlepiej opracowanych postaci z panteonu zatozycieli gtdwnych religii
chinskich w ujeciu misjonarzy jezuickich. Ojcowie bowiem nie tylko zywo interesowali si¢
biografig tego filozofa, lecz rowniez wydawali i zglebiali jego dzieta. Jego zyciorys, wraz z
krotkimi wzmiankami o jego uczniach, omawia szczegotowo Martino Martini w Sinicae
Historiae Decas Prima. Podaje on, iz w trzynastym roku panowania Kingusa (cesarz Jing z
dynastii Zhou) '8 dziewietnastoletni Confutius (Konfucjusz) poslubit kobiete z panstwa Sum
(Song), gdzie jego ojciec sprawowat urzad prefekta. W pierwszym roku malzenstwa urodzit mu
si¢ syn, a sam Konfucjusz pozostat wierny zonie, uznajgc — wbrew 6wczesnemu zwyczajowi —
zarzecz haniebng posiadanie konkubin. W pdzZniejszym okresie, z nieznanych przyczyn, oddalit
matzonke, decydujac si¢ na zycie w celibacie, z dala od kobiecej obecnosci. Wedlug
Chinczykow, postepowanie Mistrza Kong wynikalo z pragnienia swobodnego szerzenia swojej
filozofii w calym Panstwie Srodka, podczas gdy zycie rodzinne mogloby go znacznie
ograniczac!®,

Wedlug relacji Wei Kuangguo '° | dwudziestotrzyletni Konfucjusz, bedac juz
znakomicie obeznany z chinska mysla filozoficzna, ustyszat o stynnym medrcu Lantanim (Lao
Dan) !, ktory w owym czasie przebywal na dworze cesarskim. Udal si¢ do niego, aby

wyshucha¢ jego wyktadni na temat rytuatow i praw. Jak zauwaza Martini:

Chinczycy wyr6zniaja dwa rodzaje rytuatow, sposrod ktorych pigé gtoéwnych to: pomyslnosé, wojna, goscinnose,
dom czyli rodzina — w ramach ktérych naucza sie, jak kazdy powinien postepowaé, aby nie zbtadzi¢ z wlasciwe;j
drogi. Rytuatéw nizszego rzedu jest sze$¢: [regulujag one — HW] dojrzewanie, matzenstwo, pogrzeb, szacunek
wobec starcow i uczonych, a takze sposdb obchodzenia si¢ z przyjaciotmi, ktoérzy nas odwiedzaja. W odniesieniu

do wszystkich tych aspektow filozofia chinska dostarcza doskonate zasady i pouczenia dotyczgce moralno$ci'®?.

Martini podaje rowniez, iz wedtug relacji pewnego chinskiego historyka'®?

, W dwudziestym
roku panowania cesarza Jinga urodzil sie¢ Yenhoeius (Yan Hui) '** — umilowany uczen
Konfucjusza, ktoéry zdobyt wzgledy mistrza dzigki niezwyktej elegancji obyczajow i

wyjatkowo glebokiemu zrozumieniu jego filozofii (ob insignem morum elegantiam

188 Chin. EHE.

189 Martino Martini, Opera Omnia, vol. 4, t. 1, s. 265.

190 Wei Kuangguo ##[EE to chinskie imi¢ Martiniego. Patrz jego biografia: Giuseppe O. Longo, /I gesuita che
disegno la Cina. La vita e le opere di Martino Martini (Milano: Springer—Verlag Italia, 2010).

91 Chin. ZZ§# to imie osobiste Laozi (F£-F).

192 Martini Opera Omnia, vol. 4, t. 1, s. 265.

193 Prawdopodobnie chodzi o ] & #& Sima Qian (c. 145-86) i jego dzieto Shiji S22C.

194 Chin. BH[g]
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intelligentiamque philosophiae suae singularem). Wedhug chinskiej tradycji, Konfucjusz miat
trzy tysigce uczniéw, sposrod ktorych siedemdziesigciu dwoch wyrodzniato si¢ biegloscig w
nauce. Z tego grona pozniejsza tradycja wylonita dwunastu najznakomitszych filozofow —
uczniéw o wszechstronnym wyksztatceniu. Wérod tych ostatnich przodowat Yan Hui, ktorego
Mistrz Kong darzyt szczegdlng sympatig i cenit bardziej od pozostatych!®>.

Martini opisuje, ze w dziewig¢tnastym roku panowania cesarza Jinga Konfucjusz zostat
nauczycielem w swoim rodzinnym panstwie Lu (). Sprawowat to publiczne stanowisko z tak
wielka troskg 1 dbatoscig (tantd cura diligentiaque gessit), ze w niedtugim czasie przywrocit
ojczyznie dobre obyczaje. Mistrz Kong potozyt kres naduzyciom i oszustwom, zwlaszcza
wsrod kupcdw, oraz wprowadzit jednolite wagi 1 miary. Uczyt troski o rodzicéw za zycia oraz
pamigci o rodzicach po ich $mierci, poprzez zapewnienie im m.in. godnego pochoéwku.
Mezczyzn zachgcat do szczerosci 1 wiernosci, kobietom zalecal prostote, tagodnos¢ 1 czystosci
obyczajow. Wtoski jezuita dodaje, ze pod wplywem tych nauk przedmioty pozostawione na
drodze nie byly zabierane przez nikogo poza ich wiascicielami. Dzigki takim przejawom
uczciwos$ci panstwo Lu sprawiato wrazenie zgodnej i oddanej sobie rodziny, stanowigc tym
samym wzoOr do nasladowania dla sgsiednich panstw. Cesarz, w dowod uznania dla dokonan
Konfucjusza, wynidst go w dwudziestym roku swego panowania do godnosci Colausa (ad
Colai regij dignitatem protractus)'®®.

Martini podaje, ze w czasie gdy Konfucjusz dostapit tych cesarskich zaszczytow, niejaki
Chingus (Jing) '%7, prefekt panstwa Ci (Qi)'*8, zagarnat wladze dopuszczajac sie krolobdjstwa.
Nie moggc znies$¢ tak haniebnego wystepku, Mistrz Kong zwrdcit sie do wladcy panstwa Lu'®
z pro$ba o ukaranie zdrajcy, by da¢ przyktad tym, ktérzy mogliby powzig¢ podobne zamiary w
przysztosci. Jednak krol odrzucit t¢ — jak okresla jezuita —,,zbawienng rade¢” (salutare consilium)
wszczecia wojny, poniewaz nie zostala przyjeta z aprobatg przez pozostatych prefektéw. Nowy
wladca panstwa Qi perfidnie zaczal zabiega¢ o przyjazn krola Lu, obawiajac si¢ zarowno jego

potegi, jak i braku lojalnos$ci ze strony wtasnych poddanych. Czynil to otwarcie za pomoca

195 Martini Opera Omnia, vol. 4, t. 1, s. 265. O Konfucjuszu i jego uczniach: Edward L. Shaughnessy, 4 Brief
History of Ancient China (London—New York: Bloomsbury Academic, 2023), s. 303-314.

196 Zlatynizowany termin Colaus (chin. 53 Gelao) byt uzywany przez europejskich misjonarzy do okreslania
wyzszych ranga urzednikdw cesarskich z czaséw dynastii Ming i Qing. Martini, Opera Omnia, vol. 4,t. 1,s. 267—
268.

197 Chin. 5

198 Chin. 2§

19 Chodzi o ksiecia Lu Ding Gong (&EY), ktory panowal w latach 509-495 p.n.e. Patrz tabela: Edward L.
Shaughnessy ,,Calendar and Chronology”, w: The Cambridge History of Ancient China, ed. Michael Loewe,
Edward L. Shaughnessy (New York: Cambridge University Press, 1999), s. 27.
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ustepstw terytorialnych, a skrycie poprzez korupcje obyczajow w panstwie Lu?®. Mieszkancy
Qi, znuzeni licznymi wojnami, zaczgli rozwazaé bunt i podporzadkowanie si¢ panstwu Lu, w

ktérym panowaty niezwykle tagodne rzady 1 trwaly pokoj. Jak pisze wtoski misjonarz:

Aby zachowa¢ przyjazn tego krola i zarazem ostabi¢ jego cnote, [krol Qi] dobrowolnie oddat mu ziemie, ktore
niegdy$ zostaly przejete przez wladcow panstwa Qi. Ponadto, proszac o pokdj, postat mu w darze podstgpna
$piewaczke o niezwyktej urodzie, ktora miata odwies¢ krola Lu od cnoty, doprowadzajac go do mitosnego obledu.
Rzadko bowiem cnota idzie w parze z Wenus. Konfucjusz uczynit wszystko, co w jego mocy, by krol nie przyjat
dziewczyny. Jednak namigtno$¢ zwyciezyta cnote. Wladca uczynit ja swoja konkubing i, stopniowo ulegajac
mitosnym uniesieniom, coraz bardziej znajdowat si¢ pod wptywem jej urokdéw, az w koncu jawnie dat upust swoim
zadzom. Wtedy to porzucit troske o sprawy panstwowe, zaniedbywal potrzeby poddanych i lekcewazyt

upomnienia prefektow, okazujac wiccej uleglosci jednej kobiecie niz wszystkim pozostatym razem wzietym?°!,

Jak zauwaza Martini, Konfucjusz potgpit haniebne zachowanie krdola Lu, decydujac si¢ na
rezygnacje z urzedu i opuszczenie ojczyzny, uznajac za niegodne stuzy¢ wadcy-rozpustnikowi.
Nie chciat bowiem, by w razie upadku krdlestwa wing obarczono jego samego, co
spowodowatoby uszczerbek na reputacji, ktéra zdobyl dzigki mianu najwyzszego filozofa
(quam ipsi summam summi Philosophi nomen fecerat)**>.

Jak relacjonuje Wei Kuangguo, Konfucjuszowi przyszto zy¢ w trudnych dla filozofow
czasach. Mistrz Kong przedstawiat swoja mysl r6znym wiadcom z nadzieja, ze ktéry$ z nich
zechce przyjac i weieli¢ w zycie jego zasady. Lecz — jak ze wspotczuciem pisze o nim Martini
— ,,biedaczysko” (miser), zamiast spodziewanego uznania, spotkat si¢ z pogarda. Ludzie mu
wspotczesni nazywali go drwigco ,.blgkajacym si¢ psem, ktory nie zna wilasnego domu”
(errabundus canis, qui nescit domum suam). Jak zauwaza jezuita, byly to smutne czasy (tristia
tempora) trawione ogniem wojen wszczynanych przez buntownikéw, ktorzy w zbrojnej walce
przeciwko cesarzowi domagali si¢ swoich rzekomych praw (jus suum qualecunque

)203.

quaerentibus To przyczynito si¢ do braku umilowania filozoficznego spokoju

200 Ten mechanizm wojny psychologicznej opisat Sunzi w ,,Sztuce wojny”. Pierwsze wydanie tego dziela ukazato
si¢ w przekladzie Josepha Amiota w Paryzu w 1772 roku: Art militaire des Chinois, ou Recueil d’anciens traités
sur la guerre; composés avant l’ére chrétienne, par différents généraux chinois. Ouvrages sur lesquels les
aspirants aux grades militaires sont obligés de subir des examens. On y a joint Dix préceptes adressés aux troupes
par [’empereur Yong-tcheng, pére de ’empereur régnant. Et des planches gravées pour I’intelligence des exercices,
des évolutions, des habillements, des armes et des instruments militaires des Chinois. Traduit en frangois par le P,
Amiot, missionnaire a Pé-king, revu & publié par M. De Guignes (Paris: Didot 1I’Ainé, 1772). Patrz najnowsze
wydanie z komentarzem: Adam Parr, The Mandate of Heaven. Strategy, Revolution, and the First European
Translation of Sunzi's Art of War, 1772 (Leiden — Boston: Brill, 2019).

201 Martini Opera Omnia, vol. 4, t. 1, s. 268.

202 Ibidem, s. 268.

203 | Smutne czasy” (Tristia tempora) najblizej oddaje historiografia rosyjska jako tzw. Cuymmuoe spens (Smutnoje
wriemia), w zrodtach chifiskich okre$lano je mianem & (luan), co oznacza ,,zamet i chaos” i charakteryzowano
tym terminem walke o sched¢ po upadku prawowitej dynastii, zanim pojawit si¢ nowy wladca z Mandatem Nieba,
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(philosophicae quietis amor) 1 niechgci wobec Konfucjusza. Mistrz Kong widzac, ze jego
wysitki sg daremne, skupit si¢ na nauczaniu ucznidéw i utrwaleniu swych nauk w ksiegach, ktére
staty sie bezcenng spuscizng dla potomnych. Jak podaje Martino Martini, nie tylko Konfucjusz
odsunat si¢ od krolewskiego dworu, lecz rowniez wielu innych filozofow poszto w jego $lady.
Niektorzy ukrywali si¢ na wsiach 1 w gorach, inni za§ udawali obtgkanych, by unikna¢
przymusu stuzby ztym wiadcom i uchroni¢ si¢ przed hanbg?%4,

Najpehiejszg biografie Konfucjusza zawart Joseph-Maria Amiot w dziele Abrégé
historique des principaux traits de la vie de Confucius, célebre philosophe chinois, ktore

ukazato si¢ drukiem w Paryzu w 1788 roku?%

. Tekst zilustrowany zostal dwudziestoma
czterema rycinami, ktdre przedstawiaja dwadzie$cia cztery najwazniejsze momenty z zycia
Konfucjusza?®. Taki a nie inny podziat dzietka o konwencji literacko — obrazkowej vignette

moze mie¢ zwigzek z Ksiegg dwudziestu czterech przyktadéw synowskiej poboznosci 2%’

oparta
o t¢ samg liczb¢ exemplow, ktéra czesto byla tacznie wydawana z Ksiggg synowskiej
poboznosci (Xiaojing)**® oraz laczyla ilustracje z komentarzem?®,

Rycina otwierajaca biografie¢ Mistrza Kong ukazuje go jako medrca siedzacego na tronie

i wspartego na tabliczce hu (%)) — atrybucie uczonych (ilustracja 8)?!°. Portret zostat opatrzony

ktory przywrocit fad cywilizacyjny. Znakomicie ukazuje to Akira Kurosawa w filmie Ran ( jap. fL), opartym na
szekspirowskim Krolu Learze i realiach historycznych japonskiego Sengoku.

204 Martini, Opera Omnia, vol. 4, 1. 1, s. 268-269.

205 Louis Pfister w biografii wspotbrata podaje, ze przebywat on w Chinach od 1751 roku i tam zmart w 1793 roku
z rozpaczy na wies¢ o scigciu Ludwika XVI. Pozostawil monumentalne XV tomowe dzieto Mémoires concernant
I’histoire, les sciences, les arts, les maeurs, les usages, etc. des Chinois par les missionnaires de Pékin, ktore
ukazaty si¢ drukiem w Paryzu od 1776 do 1791 roku. O pelnej biografii Amiota patrz: Louis Pfister, Nofices
biographiques et bibliographiques sur les Jésuites de |’ancienne mission de Chine, 1552—1773 Tome II: XVIlle
siécle, (Chang-hai: Imprimerie de la Mission Catholique, 1934), s. 837-860.

206 Cato$¢ dzieta liczy 71 nienumerowanych stron. Numerowane sg tylko poszczegolne plansze z wyjasnieniami.
Ryciny zostaty sporzadzone we Francji, w oparciu o materiaty przystane przez Amiota z Pekinu. Ich autorem byt
Isodore Stanislas Helman (1743—1809).

207 Chin. —--Pyz=

208 Chin, 224%

209 Pierwszy przektad fragmentow Xiaojing na jezyk tacinski jako Filialis observantiae liber zostat wydany przez
jezuitow w Pradze w 1711 roku w zbiorze zawierajagcym przektad szeéciu chinskich dziet klasycznych: Sinensis
Imperii libri classici sex nimirum Adultorum Schola, Immutabile Medium Liber Sententiarum, Memcius, Filialis
Observantia, Parvulorum Schola e Sinico idiomate in latinum traducti a P. Francisco Noél Societatis lesu
Missionario (Pragae: Typis Universitatis Carolo-Ferdinandae in Collegio Soc. Iesu ad. S Clementem, 1711), s.
474-484. Dzielo to zawiera zawiera istot¢ nauczania Konfucjusza: pietas erga parentes (xiao), praktykuja wszyscy,
od cesarza po prosty lud. Wszystkich obowiazuje ta sama zasada: Matce okazaé mito$¢ (amor), cesarzowi — cze$c
i szacunek (honor), ojcu — mito§¢ i1 szacunek (amor et honor). Po $mierci rodzicow amor 1 honor wyrazany jest
ptaczem i smutkiem (luctu et moerore). ,,Denique si vivis parentibus amore & honore, mortuis luctu & moerore
inserviatur, videtur viventis filii munus omnino adimpletum esse, mortisque ac vitae aequitas exacte servata. Atque
is est filialis erga parentes observantiae ultimus finis”. Ibidem, s. 484.

210 Philippe Couplet w ilustracji do Conficius Sinarum Philosophus przedstawia petng i skrocong wersje biografii
Konfucjusza. Ta druga brzmi nastepujgco: ,,fLKT Cum Fu Cu lub Confucius zwany takze z szacunkiem i
honorem {§/& Chum Nhji, byl uznawany za Ksiecia Chifiskich filozofow. Pochodzit z miasta Kio Feu w prowingji
Xan Tum. Jego ojcem byt Xo Leam He, prefekt Ceu, [...] a matka Chim, pochodzaca z bardzo szlachetnego rodu.

60



panegirykiem Woltera gloszacym, ze Konfucjusz byt uosobieniem rozumu roz§wietlajacym
inne umysty. W opisie wyjasniajacym rycing, Amiot podaje, iz Konfucjusz urodzit si¢ w 551 r.
p.n.e w skromnej osadzie panstwa Lou (Lu). Po jego $§mierci oddawano mu honory, jakich nigdy
nie dostgpit zaden inny czlowiek. Nawet w czasach Amiotowi wspolczesnych wszyscy
urzednicy 1 uczeni chinscy z duma uwazali si¢ za jego ucznidow. Nie otaczano go jednak boska
czcig. Okazywano mu szacunek w akademiach, ktaniano si¢ tabliczkom z jego imieniem, lecz
nie adorowano go w $wiatyniach. Jego rod w czasach francuskiego jezuity wcigz trwal, zas
glowa rodziny cieszyla si¢ szczegdlnymi zaszczytami, poniewaz jako jedyny w Panstwie
Srodka odziedziczat on po swoim wielkim przodku tytut Koung (Kong), stanowiacy najwyzsza
godnos$¢ w chinskiej arystokracji?!!.

Rycina druga, o basniowym charakterze, przedstawia matke Konfucjusza Yen-Ché
(Yan Zhengzai)?!?, ktorej ukazuje sie Kilin (qilin)?'® niosgcy w pysku jadeitowy zwoj z
przepowiednig narodzin wielkiego $wigtego (ilustracja 9). Nefrytowa inskrypcja glosita
bowiem, ze dziecko bedzie ,.krolem bez tronu” (il sera Roi mais sans aucun Domaine). Zwierze
nie uciekto, lecz pozwolito si¢ oswoi¢ matce Mistrza Kong, po czym znikne¢to po dwoch dniach.
Kobieta udata sie do swojego meza, ojca Konfucjusza Chou-Liang-Ho (Shulianga He)?'4, by
oznajmi¢ mu t¢ radosng nowing. Scena ta zapowiada przyjscie na S$wiat niezwyklego
cztowieka?!?,
Rycina trzecia rowniez dotyczy narodzin Konfucjusza, ktorym towarzyszyty cudowne

znaki. Na niebie ukazaty si¢ dwa smoki, ktérym na ziemi odpowiadalo pojawienie si¢ pieciu

Urodzit si¢ za panowania cesarza Lim Vam [...] w dwudziestym pierwszym roku jego rzadéw, co odpowiada 551
roku przed Chrystusem. Mial trzy tysigce uczniow, sposrod ktorych wyrdznialo sie siedemdziesieciu dwoch, a z
nich wyrdzniato si¢ dziesigciu najznakomitszych, ktérych imiona zapisano na tabliczkach, widywanych w
cesarskich akademiach. Po licznych wysitkach i trudach, zwigzanych z reformami i nauczaniem, zakonczyt zycie
w wieku 73 lat, za panowania cesarza Kim Van Rdd Konfucjusza, zachowujac nieprzerwang ciaglos¢ pokolen,
przetrwal az do roku 1687, kiedy to jego potomek w 68 pokoleniu rezydowat w rodzinnej siedzibie Konfucjusza,
piastujac tytut ksiecia (cum Ducis titulo). Laczny czas tej linii obejmowat 2238 lat”. s. CXVI. Pelny zywot
(Confucii vita): CXVII-CXXIV. Szczegotowe omowienie biografii Konfucjusza w dziele Coupleta: Mungello,
Curious Land, s. 271-277.

211 Joseph-Maria Amiot, Abrégé historique des principaux traits de la vie de Confucius, célébre philosophe chinois
(Paris: Nicolas Ponce, 1788). O recepcji mysli Konfucjusza przez jezuitow: Paul A. Rule, K'ung-tzu or Confucius?
The Jesuit Interpretation of Confucianism (A Thesis Submitted for the Degree of Doctor of Philosophy in the
Australian National University, 1972).

212 Chin. BEBLE

213 Chin. [@t. W Kronice Wiosen i Jesieni mozna odnalezé wyjasnienie etymologiczne qilinu i lakoniczny opis
tego mitycznego stworzenia. Czton qi utozsamiany jest z meskim pierwiastkiem zwierzecia, za$ lin — z zenskim.
Wedtug chinskich przekazow bylo to fagodne stworzenie o ciele przypominajacym antylopg lub konia, z ogonem
wolu oraz pojedynczym rogiem wyrastajacym z glowy. The Chinese Classics with a Translation, Critical and
Exegetical Notes, Prolegomena, and Copious Indexes, vol. V. part 11, ed. and transl. James Legge (Hongkong:
Printed at the London Missionary Society’s Printing Office, 1939), s. 834. O wykorzystaniu qilin przez figurystow:
Collani, P. Joachim Bouvet S. J. Sein Leben und sein werk, s. 163.

214 Chin. FER4Z

215 Amiot, Abrégé historique des principaux traits de la vie de Confucius.
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starcow, reprezentujacych pieciu legendarnych wtadcow Chin, przybylych by zlozy¢ hotd
nienarodzonemu jeszcze dziecku (ilustracja 10)2!6. PrzyjScie na $wiat Konfucjusza zostato
przedstawione na rycinie czwartej, ktéra kompozycyjnie ukazuje dwa wymiary: niebianski i
ziemski (ilustracja 11). Ten pierwszy ukazany jest jako chér przodkow akompaniujacy
wydarzeniu na instrumentach muzycznych, ten drugi przedstawiony jest jako komnata, w ktore;j
matka Konfucjusza odpoczywa po potogu, natomiast jej stuzace obmywaja dziecko w
specjalnej misie. Scena ta symbolizuje harmoni¢ migdzy Niebem a Ziemig oraz migdzy
$wiatem zywych i zmarlych?!”.

Rycina pigta przedstawia Konfucjusza w wieku pigciu lat, ktory z réwiesnikami w
przydomowym ogrodzie inscenizuje odprawianie rytuatdow ku czci przodkow (ilustracja 12)!3.
Wczesna powaga Mistrza Kong 1 upodobanie do wzniostych ceremonii s3 zapowiedzig jego

przyszlego zmyshu religijno-moralnego 2! .

Szésta rycina ukazuje Konfucjusza w
pomieszczeniu, w ktérym wiladcy dynastii Zhou oddawali cze$¢ swoim przodkom (ilustracja
13). W komentarzu Amiot dodaje, ze Mandaryni odpowiedzialni za to miejsce zaprosili
Konfucjusza do wspdlnej rozmowy siedzgc naprzeciw niego na krzestach nizszych ranga.
Mistrz Kong zadaje im pytania i wprawia w zdumienie swa erudycja oraz gltgboka znajomoscia
dawnych tradycji. Scena ta nasuwa skojarzenie z Chrystusem nauczajacym w Swigtyni
Jerozolimskiej??°.

Na rycinie siddmej Konfucjusz objasnia sztuke rzadzenia panstwem za pomocg wiadra
uzywanego do czerpania wody, ktore wieszano w poblizu tronu cesarskiego (ilustracja 14). Gdy
jest ono napetnione, wowczas stoi prosto — gdy jest puste, przewraca si¢. Zbyt tagodny ojciec 1

wladca nigdy nie bedzie miat postuchu ani autorytetu u swoich dzieci i poddanych. Bedzie jak

wiadro opuszczone zbyt tagodnie do studni, ktére nie nabierze ani kropli wody. Wiadca zbyt

216 Scena narodzin Konfucjusza w ujeciu Josepha-Marie Amiota przywoluje skojarzenia z poktonem Trzech Kroli
i zostala odczytana jako proroczy znak przyszlej wielkosci dziecka, ktore mialo odnowi¢ dawne cnoty. Autor
podkresla, ze podobne legendy wystepuja we wszystkich kulturach, a wiara w cudowno$¢ narodzin wybitnych
jednostek jest zjawiskiem uniwersalnym. Symbolika faczy motywy kosmiczne i historyczne: smoki przedstawiaja
rozum i potege wiedzy, natomiast starcy uosabiajg moralne dziedzictwo przesztosci, ktore Konfucjusz miat

przywroci¢ $§wiatu. O narodzinach Konfucjusza patrz: Lionel M. Jensen, ,,The Genesis of Kongzi in Ancient
Narrative. The Figurative as Historical” w: On Sacred Grounds. Culture, Society, Politics, and the Formation of
the Cult of Confucius, ed. Thomas A. Wilson (Cambridge —London: Harvard University Asia Center, 2002), s.
197-202.

27 Amiot, Abrégé historique des principaux traits de la vie de Confucius. Zwigzek migdzy tymi $wiatami ukazuje
Martina Deuchler na przyktadzie konfucjanizmu koreanskiego: Under the Ancestors’ Eyes,; Kinship, Status, and
Locality in Premodern Korea (Cambridge, MA—London: Harvard University Press, 2015).

218 O konfucjanskiej potedze rytéw: Mircea Eliade, Historia wierzen i idei religijnych, t. 2. Od Gautamy Buddy do
poczgtkow chrzescijanstwa (Warszawa: PAX, 1994), s. 18-20.

219 Amiot, Abrégé historique des principaux traits de la vie de Confucius. O duchowym rozwoju Konfucjusza:
Analekta 2.4.

220 Amiot, Abrégé historique des principaux traits de la vie de Confucius.
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impulsywny moze dziata¢ szybko i skutecznie, lecz ta skuteczno$¢ ma niszczycielska moc.
Bedzie niczym wiadro wrzucone gwattownie do studni, ktore, co prawda, nabierze wody po
brzegi, lecz bardzo szybko pdjdzie z ta woda na dno. Na rycinie 6smej Konfucjusz wraz z
uczniami znajduje si¢ w gorskim pawilonie, by towarzyszy¢ mysliwym (ilustracja 15).
Pawilony te zwane ,.t’ing” sluzyly jako miejsca spotkan madaryndéw i prostego ludu, gdzie
podejmowano decyzje i wydawano instrukcje. Obraz ten ukazuje Konfucjusza nie tylko jako
teoretyka, lecz jest zapowiedzig jego dziatan praktycznych, o czym $wiadczy nastepny szkic??!.

Dziewiata rycina przedstawia Konfucjusza, rozdajacego ryz potrzebujacym w czasach
glodu (ilustracja 16). Otrzymat on ten dar od mandaryna, ktory zdecydowat si¢ na ten gest
hojnosci powodowany ostentacja i proznoscig. Mistrz Kong przyjat dar z dwoch przyczyn.
Pragnal on nauczy¢é mandaryna bezinteresownosci oraz ulzy¢ gltodujacym???. Na dziesiatej
rycinie Konfucjusz jest ukazany jak interpretator zapomnianych symboli (ilustracja 17).
Przedstawiono na niej robotnikéw kopiacych studnie, ktérzy natrafiajg na figure o dziwacznym
ksztalcie bedacg hybryda psa i owcy. Mistrz Kong identyfikuje przedmiot jako Feu-Yang??,
symboliczny wizerunek ducha ziemi sprawujacego piecze nad jej bogactwami. Amiot w
komentarzu podkresla, iz tego rodzaju przedstawienia nawigzuja do starozytnej personifikacji
zywiotow, ktore ukazywano pod postacig zwierzat. Francuski jezuita komparatystycznie
zestawia je z zachodnimi analogiami, wskazujac na podobienstwo do hebrajskich cherubinow,

ktorych pierwotna symbolika rowniez ulegta zapomnieniu 2%

. Jedenasta rycina ukazuje
Konfucjusza jako sedziego (ilustracja 18). Przewodniczy on egzekucji ojcobdjcy, ktory swym
czynem zhanbil przodkow, Kara $mierci ukazana zostalo jako nieunikniona konsekwencja
naruszenia najwazniejszego porzadku moralnego. Komentujac t¢ scene, Amiot podkresla
sprawiedliwo$¢ 1 bezstronno$¢ Konfucjusza, przedstawiajac go jako wzdr sedziego,
potrafigcego laczy¢ surowo$¢ prawa z powaga rytuatu. Jednoczes$nie jezuita wyraza
dezaprobate wobec thumu ciekawskich, ktorzy powodowani ,,dziwng gorliwoscig przyszli gapi¢
si¢ na ludzka nedze” (Etrange empressement de voir des misérables). Rycina alegorycznie
ukazuje Konfucjusza jako straznika prawa i etyki, a zarazem poddaje krytyce ludzka sktonnos¢

do niezdrowej ciekawo$ci wobec nieszczescia innych??,

221 Tbidem.

222 Derk Bodde zwraca uwage, ze koncepcja amerykanskiego Ever-Normal Granary Henry’ego A. Wallace’a
wzorowana byta na chinskim systemie spichlerzy panstwowych, ktére w czasach gltodu stuzyty potrzebujagcym. W
tym kontek$cie znamienna jest rycina z cyklu Josepha-Marie Amiota, przedstawiajaca Konfucjusza
rozdzielajacego ryz ubogim, bedaca symboliczng ilustracja idei panstwowej troski o wyzywienie ludu. Derk Bodde,
“Henry A. Wallace and the Ever-Normal Granary”, The Far Eastern Quarterly, 5/ 4 (1946): 411-426.

223 Prawdopodobnie chodzi o powigzanie dwdch znakéw zodiakalnych 5] gou (pies) i = yang (owca)

224 Amiot, Abrégé historique des principaux traits de la vie de Confucius.
225 Ibidem.
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Rycina dwunasta ukazuje Konfucjusza jako polityka, ministra krola panstwa Lu
(ilustracja 19). Obydwaj zostajg uwiktani w intryge polityczna uknutg przez kréla panstwa Qi,
ktory planuje uprowadzi¢ krdla Lu. Na wies¢ o tym, Konfucjusz z odwagg 1 stanowczo$cia
sprzeciwia si¢ zakusom krola Qi, wypominajac mu haniebnos$¢ tego spisku. Natomiast tancerka
przedstawiona w centralnej cze$ci ilustracji jest zwiastunem upadku kréla panstwa Lu, ktory
$ciggnie nieszczescie swoim postepowaniem. Rycina trzynasta na tle tradycyjnego, chinskiego
pejzazu gorskiego przedstawia mandaryna — ucznia Konfucjusza — wyniesionego do wysokiego
urzedu, ktory z szacunkiem oddaje mistrzowi pokton, mimo ze posiada wyzsza pozycje
spoteczng (ilustracja 20). Rycina ukazuje istot¢ decorum konfucjanskiego. Wyzsza czcig i
szacunkiem obdarza si¢ nie tych, ktoérzy maja wladzg, lecz tych, ktorzy sa wzorem cnoty i
madrosci. Amiot podkresla, ze w tradycji chinskiej uczeh pozostaje do konca zycia
zobowigzany wobec nauczyciela — tak jak syn wobec ojca??®,

Rycina czternasta ukazuje ostabienie autorytetu Konfucjusza u krola panstwa Lu, ktory
ulegt rozpuscie i1 korupcji (ilustracja 21). Obawiajac si¢ zagrozenia z jego strony, uzurpator
tronu Qi postanowit zniszczy¢ krola Lu luksusem 1 luksurig. Na pierwszym planie ryciny
przedstawiony jest krol Lu ze swoim majestatycznym orszakiem, ktory zmierza w kierunku
oczekujacej go grupy tancerek i muzykow, zwiastujacych jego przyszty upadek moralny.
Wspaniata §wita monarchy skontrastowana jest z prostym wozem Konfucjusza, ciaggnigtym
przez woty, na ktorym opuszcza on swoja ojczyzng 1 swego wladce. Wypedzony z ojczyzny,
znalazt uznanie na obczyZnie. Rycina pigtnasta przedstawia Konfucjusza udajacego si¢ na
wygnanie (ilustracja 22). Krol Ly-Koung (Wei Lin Gong)??’, poinformowany o jego przybyciu
do panstwa Wei, wychodzi mu naprzeciw, pragnac publicznie okaza¢ szacunek. Przedstawiony
jest on pod baldachimem, w otoczeniu urzednikow. Aby uhonorowac dostojnego goscia, zsiada
z rydwanu zaprzezonego w cztery konie??8,

Rycina szesnasta to spotkanie Konfucjusza z konkubing Nan Zi, faworytg ksigcia Ling
Gonga z panstwa Wei (ilustracja 23). Obraz ukazuje napigcie migdzy niepewnym $wiatem
dworskiej intrygi spokojnym i stabilnym $wiatem medrca. Chelpigca si¢ uroda 1 wysokog
pozycja spoteczng kurtyzana pragneta uwies¢ filozofa lub przynajmniej sktoni¢ go do wejscia
w krag pochlebcéw. Konfucjusz jednak, z szacunku dla ksigcia, przyjat ja w milczeniu, z

opuszczonym wzrokiem i postawg petng godnosci. Jego powsciagliwos¢ i skromno$¢ odebraty

226 Ibidem. Na decorum konfucjanskie zwraca réwniez na jednej z rycin swej mapy Michat Boym: https:/loeb-
larocque.com/eshop/images/1370-1(8).jpg: dostep: 24.08.2025.
7 Chif. #1825

228 Amiot, Abrégé historique des principaux traits de la vie de Confucius.
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Nan Zi wszelka pewnos¢ siebie, tak Zze nie odwazyla si¢ nawet odezwac. Scena podkresla
niezalezno$¢ moralng Konfucjusza i jego odpornos¢ na pokusy, ktore tatwo prowadzity stabych
wladcow i ich otoczenie do zepsucia®®.

Rycina siedemnasta ukazuje napigcie miedzy wystawnoscig a skromnoscia (ilustracja
24). Pragnac uczci¢ swoja faworyte Nan Zi, ksiazg panstwa Wei udaje si¢ do letniego patacu w
bogato zdobionym powozie zaprzezonym w cztery konie, przypominajacym europejska karete.
Do orszaku wlacza Konfucjusza, aby obecnos¢ filozofa usprawiedliwiata w oczach ludu jego
wystawne rozrywki. W tle widoczny jest skromny woéz Konfucjusza, ciggniety przez woty,
otoczony przez pi¢ciu uczniow: jeden prowadzi zaprzeg, dwoch jedzie konno, a dwoéch idzie
pieszo. Ilustracja kontrastuje po raz kolejny przepych dworu z prostotag Konfucjusza. Mamy na
niej do czynienia z napi¢ciem pomigdzy ptytkim mysleniem i wystawnym zyciem wiladcy a
prostym zyciem i gtebokim mysleniem Konfucjusza?3.

Rycina osiemnasta przedstawia epizod z panowania krola Chen, ktoéry po zbudowaniu
wspaniatego obserwatorium skazal w gniewie na $mier¢ trzech oficeréw oskarzonych o
zaniedbanie nadzoru nad pracami (ilustracja 25). Mieli oni zosta¢ straceni u stop budowli, aby
ukara¢ ich publicznie i odstraszy¢ innych. Interwencja Konfucjusza wzbudzila jednak we
wladcy bardziej ludzkie uczucia (Confucius fit naitre dans le ceeur du Prince des sentimens plus
humains). Krol zawstydzit si¢ (il eut honte) swej nadmiernej surowos$ci wobec ludzi

nierozwaznych raczej niz zbrodniczych i natychmiast wstrzymat egzekucije 23'.

22 Ibidem. Spotkanie to jest wzmiankowane w Analekta 6.26: ,Mistrz spotkal sic z Nan Zi. Zilu byl tym

niezadowolony. Mistrz przysiagh: Jesli dopuscitem si¢ czego$§ niewlasciwego, niech Niebo mnie znienawidzi!
Niech Niebo mnie znienawidzi!”. Nan Zi (F5T-), konkubina ksiecia Wei, uchodzita w tradycji chinskiej za osobe
wywierajaca zgubny wpltyw na dwor. Inaczej niz w zachodniej legendzie o Phyllis — kochance Aleksandra
Wielkiego — ktora podporzadkowuje sobie Arystotelesa dowodzac tym samym, ze luxuria triumfuje nad ratio , w
przypadku Konfucjusza mamy do czynienia z obrazem odwrotnym: jego spotkanie z Nan Zi ukazuje pelne
opanowanie i catkowita wladz¢ nad wlasnymi namietno$ciami. George Sarton, ,,Aristotle and Phyllis”, Isis 14/1,
(1930): 8-19.

20Amiot, Abrégé historique des principaux traits de la vie de Confucius. W tradycji zachodniej najlepsza ilustracjg
ukazujaca napiecie migdzy tymi dwoma stylami zycia i mys$lenia jest wiersz Williama Wordswortha pt. Written in
London. September, 1802, w ktorym czytamy: ,plain living and high thinking are no more”.
https://www.poetryfoundation.org/poems/45565/written-in-london-september-1802, dostep: 12.07.2025.

21 Amiot, Abrégé historique des principaux traits de la vie de Confucius. Osiemnasta ilustracja ukazuje cnoty
konfucjanskie w dziataniu: Scena, w ktorej Konfucjusz powstrzymuje gniew krola, stanowi ilustracj¢ kluczowych
zasad etyki konfucjanskiej i mencjanskiej: de (&) — cnoty i moralnej sity, ktora przemienia decyzje wiadcy; ren
({=) — humanitaryzmu, wyrazonego w cofnieciu wyroku i okazaniu mitosierdzia; oraz mencjanskiej zasady xing
shan (£3), czyli prze$wiadczenia o dobroci natury ludzkiej, widocznej w tym, ze poczucie wstydu staje si¢
impulsem do sprawiedliwosci i tagodnos$ci. Poczucie wstydu stanowi jeden z tzw. czterech zaczynow si duan (PH¥)
etyki mencjanskiej i jest uznawane za zrodto sprawiedliwosci yi (). Mengzi with Selections from Traditional
Commentaries, s. 45-47.
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Rycina dziewigtnasta przedstawia zewnetrzna sale Swiatyni Swiatta (la Salle extérieure
du Temple de la Lumiére)*?. Umieszczono w niej posagi miodego cesarza Cheng Wanga z
dynastii Zhou oraz jego regenta Zhou Gonga, ukazanych na wspolnym tronie (ilustracja 26).
Widzac te figury, uczniowie Konfucjusza dziwili si¢, ze poddany moégl zasig$¢ obok swego
wladcy. Konfucjusz wyjasnia, ze regent, cho¢ wskazywany przez lud i moznych jako bardziej
odpowiedni do objecia wladzy niz maloletni krol, pozostal wierny swemu obowigzkowi:
osadzit dziecko na tronie a sam zadowolit si¢ tylko rolg doradcy. Scena ta ukazuje lojalnosé,
pojmowang jako bezinteresowng wiernosci porzadkowi moralnemu. Dla uczonych
konfucjanskich postawa Zhou Gonga stanowita klasyczny przyktad podporzadkowania ambicji
osobistych racjom wyzszym?33,

Rycina dwudziesta przedstawia jedna z zewnetrznych sal Swiatyni Swiatta. Na $rodku
umieszczono ottarz z kadzielnica, lichtarzami i bukietami kwiatdéw, a przy wejsciu — ztoty posag
na piedestale (ilustracja 27). Wedlug tradycji, jego usta zostaty zaszyte trzema igtami, ktore
przebijajac obie wargi uniemozliwialy mowienie. Na plecach figury wypisano pouczenia
moralne. Posag symbolizowal rozwage 1 powsciagliwo$¢ w stowie, cnotg szczegdlnie ceniong
w etyce konfucjanskiej. Adorowany jest on przez Konfucjusza i jego dwoch ucznidow, ktorzy z
uwagg sie w niego wpatruja>*.

Rycina dwudziesta pierwsza przedstawia Konfucjusza klgczacego przed prostym
olttarzem, ktory kazal wznie$¢, aby ztozy¢ dzigkczynienie Wiladcy Niebios (ilustracja 28).
Mistrz wyraza wdzigczno$¢ za dlugie zycie, ktore pozwolito mu uporzadkowac szes¢ Ksiag
zawierajacych jego nauke¢. Oltarz ma forme nakrytego tkaning stolu, ozdobionego dwoma

wazonami z kwiatami 1 kadzielnica. Na nim spoczywa w pokrowcach Sze$¢ Ksiag, utozonych

22 Swiatynia Swiatta” (Mingtang BH4), byta rytualnym patacem cesarskim opisanym w klasycznych ksiggach

chinskich. Symbolizowata ona kosmiczny porzadek i centralng role wtadcy jako ,,Syna Niebios” petnigc zarazem
funkcje dydaktyczng — jako przestrzen laczacag rytuat, moralno$¢ i politykg. Claudia von Collani ,,Kangxi's
Mandate of Heaven and Papal Authority”, w: Europe Meets China, China Meets Europe: The Beginnings of
European-Chinese Scientific Exchange in the 17th Century, ed. Shu-Jyuan Deiwiks, Bernhard Fiihrer, Therese
Geulen (Sankt Augustin: Institut Monumenta Serica, 2014), s. 203.

233 Amiot, Abrégé historique des principaux traits de la vie de Confucius. Krol Zhou Cheng Wang (&% +) oraz
jego regent Zhou Gong Dan (/) H) nalezg do kluczowych postaci wezesnej dynastii Zhou. Wzmiankowani
zostali juz przez Martino Martiniego w Sinicae Historiae Decas Prima. Postawa Zhou Gonga, ktory zrezygnowat
z mozliwej uzurpacji i lojalnie wspieral mtodego wtadce, uchodzi w tradycji konfucjanskiej za uciele$nienie cnoty
zhong (‘£ — lojalno$ci. Martini, Opera Omnia, vol. 4, t. 1, 231-234.

234 Sur I’'un des cotés de ’entrée, en dehors de I’escalier, est une statue d’or montée sur son pié-d’estal, laquelle
représente un personnage dont la bouche paroit cousue, quoique, selon la tradition, elle ne fiit percée que de trois
aiguilles qui traversant en méme tems la levre inférieure et la supérieure, empéchoient qu’elle ne pit s’ouvrir. Cette
statue au dos de laquelle étoit gravée une assez longue suite d’instructions morales, étoit ’embléme de la
circonspection que I’homme sage doit mettre dans ses discours”. Amiot, Abrégé historique des principaux traits
de la vie de Confucius. Jest to zapewne alegoryczne nawigzanie do logionu ,,Medrzec jest ostrozny w mowie”
Analekta 12.3: Wzmianka o posagu jest tylko u Amiota. Nie ma jej w innych zrodtach jezuickich.

66



w odpowiednim porzadku, aby mogty zosta¢ ofiarowane w hotdzie Niebu?*>. Wedlug narracji
Amiota, Niebiosa przyjmuja t¢ ofiare, zsytajac promien $wiatla, ktéry pada wprost na dary.
Szescioksiag zestawiony jest symbolicznie z szeScioma uczniami Konfucjusz, ktorzy
towarzyszg Mistrzowi przy sktadaniu ofiary, oraz sze$cioma gwiazdami na niebie?*°.

Rycina dwudziesta druga przedstawia grob Konfucjusza w Qufu (ilustracja 29)%%7.
Droga do kurhanu prowadzi przez charakterystyczny typ budowli znany w Chinach jako
Miao 2% . Obiekty te wystepowaly zarowno w formie prywatnych kaplic zwigzanych z
poszczeg6lnymi rodzinami, jak i w formie pomnikdw o charakterze publicznym. Amiot
wyjasnia w komentarzu, ze Miao stuzyty odprawianiu uroczystych ceremonii ku czci przodkow.
Obrzedy te miaty charakter podniosly, lecz nie religijny w $cistym znaczeniu tego stowa. Na
rycinie, w tle, widoczne sg trzy kopce grobowe o ksztalcie koputy. Najbardziej wyeksponowany,
umieszczony centralnie, identyfikowany jest jako grob Konfucjusza. Po jednej ze stron budowli
znajduje si¢ drzewo zniszczone przez czas, ktore — zgodnie z przekazem chinskich autorow —
zostato zasadzone przez ucznia Konfucjusza, aby ozdobi¢ miejsce pochéwku mistrza?3®. Rycina
dwudziesta trzecia ukazuje krola Ngui-Kounga podczas sprawowania ceremonii ku czci
Konfucjusza (ilustracja 30). Lekcewazyt on za zycia rady Konfucjusza, lecz uczcit go po
$mierci nakazujac wznies¢ ,,Swiatynie Pamieci” (Miao) ku jego czci, gdzie odprawiat zatobne
rytuaty?#,

Rycina dwudziesta czwarta przedstawia cesarza Tchen-Sounga (trzeciego wtadce
dynastii Song), ktéry sprawuje uroczysta ceremoni¢ w Miao ku czci Konfucjusza (ilustracja
31). Na pierwszym dziedzincu, po obu stronach schodéw, stoja straze i chorgzowie, za§ w glebi

widzimy cesarza w otoczeniu pomocnikéw 1 oficeréw. Monarcha oddaje hotd wizerunkowi

235 Sur cette table, les fameux six King (les six livres) renfermés dans leurs enveloppes, sont rangés par ordre
pour étre offerts au Ciel comme un hommage digne de Iui”. Amiot, Abrégé historique des principaux traits de la
vie de Confucius.

236 Jlustracja ukazuje sakralny wymiar dzialalno$ci Konfucjusza. Jego praca nad uporzadkowaniem klasycznych
ksiag jawi si¢ nie tylko jako dzieto ludzkie, lecz tez jako ofiara przyjeta przez Niebo, co potwierdza natchniony
charakter jego nauki. Sze$cioksiag konfucjanski obejmowat: Ksigge Przemian, Ksiege Dokumentow, Ksigge Piesni,
Ksigge Obrzedow, Ksiege Muzyki oraz Kroniki Wiosen i Jesieni. W tradycji chinskiej przyjmowano, ze dzieta te
zostaly zebrane i opracowane przez Konfucjusza. Ksiega Muzyki zagingta, z tego tez wzgledu calos¢ okreslano
mianem Pigcioksiegu.

27 Chin. &

238 Chin. &

239 Amiot, Abrégé historique des principaux traits de la vie de Confucius. Patrz takze: Thomas A. Wilson,
Ritualizing Confucius/Kongzi. The Family and State Cults of the Sage of Culture in Imperial China, w: On Sacred
Grounds. Culture, Society, Politics, and The Formation of the Cult of Confucius (Harvard University Asia Center:
Cambridge — London, 2002), s. 50-52. O symbolice Miao, patrz rozdzial: Holy Space: The Symbolism of Miao
(BH) w: Qicui Tang, Ritual, Civilization and Mythological Coding. Cultural Interpretation of Li Ji (Shanghai:
Springer — Shanghai Jiao Tong University Press, 2020), s. 105-164.

240 Ngui-Koung” to transkrypcja nazwiska wiadcy z panstwa Lu, czyli ksiestwa, w ktorym zyt Konfucjusz.
Chodzi o Ksigcia Ai z Lu (Lu Ai Gong & EE/Y), ktory panowat w latach 494468 p.n.e.
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Filozofa jako nauczycielowi narodu i symbolicznie uznaje go za duchowego ojca cesarstwa.
Amiot podkresla w komentarzu, ze wizerunki Konfucjusza moglyby sprzyja¢ przesadom,
dlatego zastagpiono je tablicami z imieniem lub inskrypcja pochwalna, co interpretowano jako
przejaw wiernosci doktrynie Mistrza. W komentarzu do tej ostatniej ryciny Amiot zawart

rowniez esencje doktryny konfucjanskie;j:

Megdrzec ten upatrywat cnot¢ wytacznie w postugiwaniu si¢ prawym rozumem, ktdry uwazal za najcenniejszy dar,
jaki Niebo zestato ludziom. Mawiat on, ze celem mgdrca jest zawsze ztoty srodek, gdyz w nim spoczywa cnota.
Nigdy nie nalezy wykracza¢ poza nig, poniewaz jest to zasada, ktdra nie oddala si¢ od natury cztowieka. To wlasnie
rozum ustanawia relacje miedzy ksigciem a poddanym, ojcem a synem, mezem a zona, starcem a mtodziencem,
przyjacielem i przyjacielem. Wszystkie nadzwyczajne zasady, ktore ludzie sami wymyslaja, owe ulotne uniesienia,
ktore przemijajg, dziwaczne i trudne maksymy, nieprzystajace do zadnej klasy spotecznej — wszystko to nie moze
by¢ uznane za regule i stoi w sprzecznosci z rozumem. Samo Niebo wpisato w cztowieka rozum naturalny (Le
Ciel a lui-méme imprimé dans I’ Homme la raison naturelle). Mozna go nazwacé zasada, gdyz natura jg potwierdza
1 si¢ nig kieruje. Poniewaz zasada ta stanowi istot¢ prawa naturalnego ([ ‘essence de la loi naturelle), czlowiek nie
moze, ani tez nie powinien, nigdy si¢ od niej oddalac. [...] Prawo to nakazuje, by nie czyni¢ innym tego, czego

sami nie chcieliby$Smy do$wiadczy¢, oraz by czyni¢ innym to, czego pragniemy dla siebie?*.

O zywocie Konfucjusza wzmiankuje rowniez Daniello Bartoli (1608—1653). Ten
wybitny wtoski jezuicki historiozof podaje, ze medrzec przyszedt na §wiat w Ceu (Qufu) lub
na jednej z gor w prowincji Scianton (Shandong)?** w 551 roku przed Chrystusem. W
pigtnastym roku zycia wyruszyt na poszukiwanie prawdziwej cnoty (della vera, e diritta via
della virtu), ostatecznie odnalazt ja pos$rdd licznych przeciwnosci, po czym nieustannie
praktykowal 1 doskonalit si¢ w niej az do $mierci. Jego nauki wywarty niezwykle korzystny
wplyw na spoleczenstwo chinskie, w tym na poprawe obyczajow, ktore Konfucjusz
pielegnowal nie tylko osobiscie, ale pragnal zaszczepi¢ ogotowi wrasnym przyktadem, stowem
i pismem?*. Powolujgc si¢ na anonimowy autorytet innego mistrza, ktory zyt w czasach

wspolczesnych Mistrzowi Kong, Bartoli podaje:

Spojrz —moéwi on — na Konfucjusza i rozwaz wszystko, a znajdziesz go catkowicie podobnym do Nieba i do Ziemi,
poniewaz tak jak jedno wszystko podtrzymuje, a drugie wszystko okrywa, tak tez w nim opieraty si¢ nadzieje
kazdego, a on wszystkich obejmowat i chronit. Podobny byt takze do czterech por roku, ktére nigdy nie zawodzac
ani si¢ nie mieszajac wbrew porzadkowi, ani miejsca czy czasu nie zmieniajac, nastepuja jedna po drugiej.

Podobnie byt jak Stonce i Ksiezyc, te dwa ciata niebieskie, ktore cho¢ raz si¢ spotykaja, raz wydaja si¢ oddalac,

241 Tbidem.

242 Chin. 1=

283 Daniello Bartoli, Dell’ historia della Campagnia di Gesu La Cina Terza Parte Dell’ Asia (In Roma: Nella
Stamperia del Varese, 1663), s. 68—69.
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to w tym swym réznym biegu i wzajemnej przemianie dajg réznorodnos¢ swiathu i nowg postac zjawiskom; stad
zawsze pozyteczne, cho¢ zawsze odmienne. Niebo za$ — niezliczone natury w sobie zachowuje; i chociaz sg one
przeciwne mi¢dzy soba, przeciez w takiej mierze nosi je w sobie, ze si¢ ze soba nie $cieraja. Taki byt ten medrzec
i $wicty maz, ktory w swoim postgpowaniu zachowywat doskonatg rownowagg [...] Tak wiec on we wszystkim
byt podobny do catego §wiata. Albowiem tak jak niemal nieskonczona mnogos¢ natur bierze poczatek z jednej i
tej samej cnoty, ktora jest ich pierwszym poczatkiem i zrodlem, tak tez z umyshu tego cztowieka wyptywaly

niezliczone dobra2**.

Ojciec Bartoli, wielki stylista jezyka wloskiego, nie stronigc od superlatyw stwierdza,
ze cata wiedza Konfucjusza wynikata z doskonatego poznania Niebios, osiggnictego w ciagu
dziesigciu lat studiow. Najbardziej wyrdzniat si¢ jednak tym, ze potrafit sformutowac idee cnot
moralnych w takim zakresie i doskonatos$ci, jakie byly konieczne dla dobrego zycia — zarowno
jednostkowego jak i rodzinnego, w wymiarze spolecznym, ekonomicznym i politycznym. W
ciggu siedemdziesigciu trzech lat zycia Konfucjusz napelit Chiny naukami najwyzszej
madrosci, odnoszacymi si¢ zardowno do zycia prywatnego i prawosci, jak i do dziatania
publicznego 1 pozytku wspdlnego. Przywrocit zarazem model rzadow zapoczatkowany przez
pierwszych wtadcow, pod ktorych panowaniem Chiny przezywaly swoj ztoty wiek. Konfucjusz
wprowadzil 1 upowszechnit zwyczaj czczenia ojca zardwno za zycia, jak 1 po $mierci.
Zjednoczyt ludy dotad podzielone 1 wrogie, wigzac je jednym wezlem wzajemnej mitosci (in
un si stretto nodo di scambievole carita), tak ze — jak przekazuja §wiadectwa tamtej epoki —
cate krélestwo jawilo si¢ niczym jedna rodzina (tutto un Regno pareva essere una sola famiglia).
Zebrat i uporzadkowatl pisma dawnych medrcow, odrzucajac to, co moglo by¢ szkodliwe dla
mitodziezy, a taczac w jeden korpus wiedzy to, co stanowito czyste dobro. PodZzwignat tez
podupadly wowczas literature 1 przywrdcit przydatnosé filozofii, ktora byta jeszcze bardziej
zaniedbana. W spusciznie pozostawit Chinom nauke wzmocniong przykladem wtasnego zycia,
doskonatego we wszelkich cnotach moralnych 1 filozoficznych. Jego $mier¢ byla optakiwana
przez lud i przez arystokracje?®.

Opis Daniello Bartoliego jest panegirykiem pochwalnym na czes¢ Konfucjusza. W jego
mniemaniu byl on ojcem ojczyzny, nauczycielem moralnosci, straznikiem pamigci, medrcem i
swietym w jednej osobie. Jawi si¢ on, de facto, jako drugi Ojciec Zalozyciel cywilizacji
chinskiej, porownywalny tylko z legendarnymi cesarzami — o ktorych zastugach w Decas prima

pisal Martino Martini. O ile jednak Pierwsi Zatozyciele ktadli fundamenty cywilizacyjne przez

244 Ibidem, s. 69.
245 Ibidem, s. 69—-70.
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pokolenia, o tyle Konfucjusz dokonal podobnych czynéw wlasnym wysitkiem obejmujacym
tylko jeden zywot.

246 Pewne

Do zywota Konfucjusza odnosi si¢ réwniez Jean-Baptiste du Halde
informacje francuski jezuita powtarza za starszymi relacjami wspotbraci, ktore mogt zasiegnaé
z prac wczesniej drukowanych i dostepnych w Paryzu, ale podaje tez nowe informacje, ktore
zostaty zaczerpnigte bezposrednio ze zrodet chinskich. Z tych pierwszych mamy obecna juz u
Bartoliego poprawng dat¢ roczng narodzin Konfucjusza. Mistrz Kong przyszedt na §wiat w
551 r. p. n. e. w Panstwie Lu, czyli w obecnej prowincji Chou tong (Shandong). Nowoscig jest

szczegblowy opis cech fizjonomicznych. Du Halde podaje, ze Konfucjusz byt wysokiego

wzrostu i proporcjonalnej budowy ciata:

[...] miat szeroka pier$ i ramiona, powazny i majestatyczny wyglad, oliwkowa cere, duze oczy, dlugg i czarng

brode, nieco sptaszczony nos, glos natomiast silny i dono$ny. Na srodku czota wyrést mu guz albo co§ w rodzaju

garbu, co czynilo go nieco zdeformowanym, stad jego ojciec nazwat go Kieou, co znaczy ,,mate wzgorze™?*.

Du Halde zauwaza, ze Konfucjusz skupial si¢ na sprawach oczywistych i spolecznie
uzytecznych. Unikat ciekawskich dywagacji na temat tajemnic natury czy jalowych sporow w
subtelnych kwestii wiary. Ograniczal si¢ do nauczania o zasadzie wszystkich bytow (du
principe de tous les Etres), wzbudzajac wobec niej szacunek, bojazn 1 wdzigcznos¢;
podkreslajac, ze nic nie jest przed nig ukryte, nawet najskrytsze mysli; ze cnotliwi zostang przez
nig nagrodzeni a wystepni ukarani. Jego pisma nasycone byty maksymami madro$ciowymi,
ktorymi kierowat sie w zyciu i ktore cheiat zaszczepi¢ w spoteczenstwie?*s,

Wracajagc do watku autobiograficznego, francuski misjonarz podaje gar$¢
szczegdtowych informacji dotyczacych paranteli rodzinnych Konfucjusza. Du Halde podkresla
roznice wieku miedzy rodzicami. Jego ojciec, Cho leang he, zmart w wieku okoto 73 lat, gdy
dziecko miato trzy lata Starzec 6w petnil najwazniejsze urzedy w Krolestwie Song i nie
pozostawit synowi zadnego majatku poza krolewskim pochodzeniem od cesarza Ti yé —
dwudziestego siodmego wiladcy drugiej dynastii Chang (Shang). Jego matka, o imieniu Ching,
wywodzita si¢ natomiast z znamienitej rodziny Yen 1 zyla jeszcze 21 lat po $mierci m¢za. W

najwczesniejszym wieku zauwazono w nim calg madros$¢ dojrzatego meza. Zabawy i dzieciece

246 Du Halde, Description géographique, historique, chronologique, t. 2, s. 383-389.

247 Opis wygladu Konfucjusza w oryginale brzmi nastepujgco: ,,I1 étoit d’une taille haute & bien proportionnée :
il avoit la poitrine & les épaules larges, I’air grave & majestucux, le teint olivatre, les yeux grands, la barbe longue
& noire, le nez un peu applati, la voix forte & éclatante. Il lui étoit venu au milieu du front une tumeur, ou une
espece de bosse, qui le rendoit un peu difforme, ce qui avoit porté son pere a le nommer Kieou qui signifie petite
colline. C’est aussi le nom qu’il se donnoit quelquefois lui-méme par modestie, & pour s’humilier”. Ibidem, s. 383.
248 Ibidem
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rozrywki wiasciwe jego wiekowi nie sprawiaty mu zadnej przyjemnosci. Powaga, skromnos¢ i
powsciagliwosé, ktére go cechowaty, wzbudzaly juz wtedy szacunek wszystkich, ktorzy go
znali, i od tego czasu dawaly wyobrazenie o tym, kim miat si¢ sta¢ w przysztosci®®. Juz w
pigtnastym roku zycia rozpoczat systematyczne studia nad dawnymi ksiegami?*’. Podobnie jak
Martini, Du Halde podaje, ze w wieku dziewigtnastu lat znaleziono mu Zong, ale dodaje nowy
fakt, ze miat jedynego syna imieniem Pe-yu. Syn ten zmarl w wieku pig¢édziesigciu lat,
pozostawiajgc jedynego potomka, Tsou-ssée. Ten wnuk Konfucjusza poszedt w slady swego
wielkiego dziadka i1 calkowicie oddatl si¢ studiom osiggajac dzigki wlasnym zaslugom
najwyzsze godno$ci w panstwie?!. Du Halde opisuje takze koniec zycia Konfucjusza, ktory

zmart w ojczystym panstwie Lou w wieku siedemdziesigciu trzech lat:

Na kilka dni przed swa ostatnig choroba okazat 1zy przed swymi uczniami, mowigc, ze jest przepetniony bolem
na widok niepokojow, ktore panowaty w Cesarstwie. Gora rungla — rzekt im — wielka machina zostata zniszczona,
nie wida¢ juz me¢drcow. Chcial im przez to da¢ do zrozumienia, ze gmach doskonatosci, ktory starat si¢ wzniese,
byt niemal obalony. Od tego czasu poczal stabna¢, a siodmego dnia przed $miercia, zwracajac si¢ ku uczniom,
rzekl: Krolowie odmawiaja postepowania wedlug moich zasad: nie jestem juz potrzebny na ziemi, musze ja
opuscic. Po tych stowach zapadt w letarg, ktory trwat siedem dni, u kresu ktérych wyzionat ducha w ramionach
swych uczniéw. Na pierwsza wies¢ o $mierci Filozofa, Ngai cong, ktory wowczas panowat w Krolestwie Lou, nie
mogt powstrzymac tez. Niebo nie jest ze mnie zadowolone — zawotat — skoro odbiera mi Konfucjusza. Istotnie,
medrey sg darami Nieba; gdy ono chee ich odebraé, czyni to, by zaznaczy¢ swdj gniew albo by zapowiedzie¢

nadchodzace nieszczescia®™.

Zaréwno Du Halde oraz Sima Qian méwig o ostatnich stowach Konfucjusza przed $miercia,
ktore s cytatem z Ksiggi Pie$ni oraz znalazty swe odbicie w Ksiedze Rytow: ,,Wielka gora musi
runa¢, silna belka musi peknaé¢, medrzec uschnie niczym roslina”23,

Du Halde ukazuje dziatalno$¢ Konfucjusza na tle epoki Wiosen i Jesieni (770-481), gdy

autorytet dynastii Zhou ulegt rozktadowi, a ksigstwa, formalnie podlegte cesarzowi, prowadzity

24 Du Halde, Description géographique, historique, chronologique, t. 2, s. 383.

250 A peine avoit-il atteint sa quinziéme année, qu’il fit une étude sérieuse des anciens livres”: Ibidem, 383-384.
du Halde zaczerpnat t¢ informacj¢ zapewne z Analektéw: 2.4. W klasycznym przekladzie Jamesa Legge’a ,,At
fifteen, I had my mind bent on learning”. The Four Books: Confucian Analects, The Great Learning, The Doctrine
of the Mean, and the Works of Mencius, transl. James Legge (China: The Commercial Press, 1945), s. 13.

231 Chodzi o Kong Li (FL#). Wnuk Konfucjusza to Kong Ji (FL{k), znany tez jako Zisi (T~ &). Du Halde postuguje
si¢ zromanizowang wersja tego drugiego imienia.

252 Du Halde, Description géographique, historique, chronologique, t. 2, s. 388. W zrodtach jezuickich znajdujemy
elementy wielkosci i geniuszu Konfucjusza, ktore przedstawit catoSciowo w standardowej biografii Mistrza Konga
najwickszy chinski historyk, Sima Qian. Opis $mierci Konfucjusza pokrywa si¢ w znacznej czgsci z relacjg Sima
Qiana. Patrz: Selections from Records of the Historian Written by Szuma Chien, trans. Yang Hsien-yi, Gladys Yang
(Peking: Foreign University Press, 1979), s. 1-27.

253 Du Halde, Description géographique, historique, chronologique, t. 2, s. 387-388; Selections from Records of
the Historian Written by Szuma Chien, s. 25; The Sacred Books of China. The Texts of Confucianism. Part III. The
Li Ki, 1-X, transl. James Legge (Oxford: Oxford University Press, 1885), s. 138
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faktycznie niezaleznag polityke. Na ich dworach panowaly intrygi, chciwo$¢ 1 pogon za
przyjemnoscia, co stanowilo tlo dla misji Konfucjusza, ktory pragnat odnowy obyczajow i
przywrdcenia cnot jako fundamentu tadu politycznego i1 spotecznego. Cho¢ wszyscy ksiazeta
formalnie podlegali cesarzowi, realna wiadza cesarska byla zbyt staba, by utrzymac¢ ich w
zalezno$ci. Kazdy z nich panowal samodzielnie we wlasnym panstwie: naktadal podatki,
rozdawatl godnosci i urzedy, prowadzil wojny z sgsiadami, gdy uznat to za stosowne, a niekiedy
stawal si¢ nawet postrachem samego wtadcy. Dwory tych matych krélestw opanowane byty
przez chciwosé, skapstwo, ambicje, obtude, fatszywa polityke oraz umitowanie przyjemnosci i
wystawnego zycia. Konfucjusz postawil sobie za cel przezwycig¢zenie owych wad i
wprowadzenie w ich miejsce cnot. Glosit je wszedzie zardéwno przykladem, jak i stowem,
stawiajgc na pierwszym miejscu jako niezbedny element panowania nad sobg i rzadzenia
panstwem. Dzigki prawosci, rozlegtej wiedzy szybko zdobyt rozglos, ale urzedy panstwowe
przyjmowat jedynie woéwczas, gdy dawaly mu mozliwos¢ stuzby publicznej, ktorg pojmowat
jako naprawianie obyczajow wladcdéw i poddanych. Jesli w dziataniach tych byt nieskuteczny,
a pelniony urzad legitymizowat tylko pozycje wiadcy, nie stuzagc dobru wspolnemu, nie wahat
si¢ rezygnowa¢ nawet z najbardziej zaszczytnych stanowisk, aby poszukiwaé gdzie indziej

ksigcia pojetnego i ludu bardziej zdolnego do przyjecia jego nauk?>.

2.3. Zywot Buddy

Juz na wstepie nalezy zaznaczy¢, ze w porownaniu z Konfucjuszem, Budda nie znajduje
uznania 1 szacunku w oczach misjonarzy jezuickich pracujagcych w Chinach. Wspoétczesnie jest
on kojarzony z indyjskim medrcem, ojcem religii, porownywanym z zatozycielem
chrzescijanstwa, ktory zdaje si¢ wykracza¢ poza swoja kategorig, stajac si¢ nie tylko systemem
religijnym, ale tez filozofig i stylem zycia?>>. Warto jednak pamigtaé, ze przez wiele stuleci
Europejczycy odnosili si¢ do Buddy z duzg doza nieutnosci. Postrzegano go jako poganskiego
bozka, ktory weczesniej jako czlowiek rozprzestrzeniat balwochwalstwo na cata Azje.
Ograniczano go cz¢sto do jednego bostwa, gdy w rzeczywistosci byl znany i czczony pod

wieloma innymi imionami, takimi jak Bubdam, Dibote, Putza, Thicca. W r6znych zakatkach

254 Du Halde, Description géographique, historique, chronologique, t. 2, s. 384.

255 Omowienie roli buddyzmu w konteks$cie lokalnym i globalnym, zaréwno w wymiarze religijnym jak i $wieckim
patrz: Buddhism in the Global Eye. Beyond East and West, ed. John S. Harding, Victor Sogen Hori, Alexander
Soucy (London—New York: Bloomsbury Academic, 2020). Podstawowa charakterystyka buddyzmu: Huston
Smith, Religie Swiata (Warszawa: Wydawnictwo ,,Alfa”, 1994), s. 90—153. Wspbtczesne ujecie jezuickie: The
Wheel and the Cross. An Anthology by Jesuits and Friends on Buddhism and Dialogue, ed. Cyril Veliath (JCAP
Buddhist Studies and Dialogue Group — MAGGA Jesuit Research Center, Phnom Penh — Manila, 2021).
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Azji przedstawiano go zgodnie z lokalnymi wzorcami artystycznymi, dlatego jego wizerunek
w np. Syjamie (dzisiejszej Tajlandii) réznil sie o tego w Japonii®*®. Pod koniec XVII wieku
europejscy misjonarze i podroznicy zaczeli dostrzegad, ze liczne bozki, ktore napotykali, oraz
przypisane im w réznych jezykach imiona, w pewien sposob odnosity si¢ do jednej postaci.
Trudno bylo jednak stwierdzi¢, czy miala ona charakter mityczny czy historyczny. Pod koniec
XVIII wieku ustalono, ze Budda byt postacig historyczna, cho¢ jego pochodzenie wcigz byto
dyskusyjne. W XIX wieku, dzieki rozwojowi filologii, europejscy badacze zaczgli studiowad
buddyjskie teksty, co pozwolito na uksztaltowanie obecnie nam znanego wizerunku Buddy.
Nie oznacza to jednak, iz Budda opisywany przez Europejczykéw byl tozsamy z tym
przedstawianym w zrodtach. Mozna wrecz powiedzie¢, ze w pierwszych dekadach XIX wieku
Europejczycy stworzyli jego wlasny obraz?’.

Europejskie ujecie Buddy bylo w czasach wczesnonowozytnych zréznicowane.
Przedstawiciele Zachodu czerpali woéwczas wiedze o Oswieconym z réznych co prawda
rejondw Azji Potudniowo-Wschodniej, takich jak Indie, Syjam, Tonkin, Chiny, Japonia, gdzie
buddyzm istniat juz od tysigca lat, ale byly to kraje zupelie obce im kulturowo, postugujace
si¢ trudnymi do opanowania jezykami i jeszcze bardziej skomplikowang wyobraznig religijng
wyrazang w buddyjskiej architekturze i sztuce sakralnej. Pierwsze spotkania z buddyzmem

odbywaly si¢ podczas podrdzy morskiej i ladowej do Chin i z powrotem. Misjonarz jezuicki

2% Jezuici oraz inni misjonarze dziatajacy na Dalekim Wschodzie zetkngli si¢ z roznymi szkotami i sektami
buddyzmu. W Japonii i Chinach napotkali buddyzm Mahayana, ktory w Kraju Kwitnacej Wisni wystgpowat
glownie w formie buddyzmu Zen, natomiast w Panstwie Srodka stanowil integralng cze$é religii ludowej i
lamaizmu. Jednym z przystankéw Michala Boyma w drodze do Chin byt Syjam. Jego wiedza o tamtejszym
buddyzmie Therevada byta ograniczona, a opisy skromne. Polski jezuita zauwazyl, ze nie ma w Syjamie
pigkniejszych budowli od $wiatynnych przybytkéw. Niemal kazda §wiatynia miata swoich kaptanow, zwanych
telapojami, ktorzy o okreslonych porach dnia Spiewali przy blasku §wiec i utrzymywali si¢ z jalmuzny ofiarowane;j
przez miejscowych. Charakteryzowali si¢ ogolong glowa i brakiem brody a na znak ubdstwa wktadali zotte szaty.
Po $wigceniach przerzucali si¢ na dtuga, czerwong tkaning, kilkukrotnie owinigtag wokoét ciata. Mnisi, jak pozostali
mieszkancy, chodzili boso, wymachujac duzymi wachlarzami. Syjamskie rodziny oddawaty swoich synoéw do
$wigtyn, aby nauczyli si¢ sztuki czytania, pisania i $piewu. Po paru latach chtopcy mogli zdecydowaé, czy chca
pozosta¢ w stanie mnisim, czy powrdci¢ do zycia §wieckiego. Po dostapieniu $wigcen mieli zakaz matzenstwa a
ztamanie tej zasady bylo karane $mierciag. Glownym obowigzkiem kaptanéw bylo przygotowanie i
przeprowadzenie ceremonii funebralnych. Wykonywali papierowe, ubrane w szaty figury zmartych, ktore przy
akompaniamencie bebnow przenoszono do specjalnych pomieszczen $wiatynnych i grzebano wraz z cialami
zmarlych. Krewni nieboszczyka rozdawali zywno$¢, ubrania i pieniadze, podczas gdy mnisi $piewali i inkantowali
modlitwy. Uroczysto$¢ trwata kilka dni i byta powtarzana w rocznice $mierci. Za posrednictwem tlumacza, Boym
dowiedziat sig, ze telapojowie uwazali zabijanie zwierzat za grzech ciezki. Swiadczyty o tym §wiatynne malowidta
ukazujace cztowieka zabijajacego $wini¢ obok przedstawien demondéw dreczacych grzesznika ogniem. Pomimo
tych przekonan mnisi spozywali mi¢so wieprzowe i1 drobiowe, uwazajac, iz niedopuszczalny jest jedynie akt
zabijania, a nie konsumpcja zwierzat. Polski jezuita probowat im wyjasni¢, ze spozywanie mi¢sa jest moralnie
roéwnowazne z zabijaniem zwierzat, lecz jego argumenty nie spotkaly si¢ ze zrozumieniem. Collani, “A Missionary
on His Journey: Michat Boym and Religions in East Asia”, s. 323—-324. O wczesnonowozytnej recepcji buddyzmu
przez Europejczykow: Audrius Beinorius, “Buddhism in the Early European Imagination: A Historical
Perspective”, Acta Orientalia Vilnensia 6/2 (2005): 7-22.

257 Strange Tales of the Oriental Idol: An Anthology of Early European Portrayals of the Buddha, ed. Donald S.
Lopez Jr (Chicago—London: University of Chicago Press, 2016), s. 1-2.
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powracajacy z syjamska delegacja na dwér Ludwika XIV miesigcami odbywat zegluge w
towarzystwie buddyjskiego mnicha, ktorego mial sposobno$¢ wypytac o aspekty jego religii?®.
Rosyjski kapitan statku, przetrzymywany przez trzy lata w Kraju Kwitngce; Wisni,
wykorzystujacy niewolg, aby dowiedziec si¢ jak najwiecej o japonskiej kulturze od pilnujacych
go straznikéw 2. Matteo Ricci, porzucajgcy szate buddyjska na rzecz dlugiej brody i
jedwabnych strojow charakterystycznych dla chinskich elit, dziatajac w my$l zasady i fif B (i
(gin ru pai fo — ,,zbliz si¢ do konfucjanizmu, odrzu¢ buddyzm™)?®°; inny wloski misjonarz w
Tybecie, przebywajacy w buddyjskim klasztorze, aby zaznajomic¢ si¢ z religig i prawem Tybetu
— wszyscy oni odkrywali buddyzm na swoj wlasny, indywidualny sposob?6!.

Pomimo rozpigto$ci czasowej powstania tekstow, rdéznego pochodzenia autorow i
odmienno$ci odwiedzonych przez nich miejsc, w wielu relacjach mozna dostrzec powielajace
si¢ tresci. Wynika to czeSciowo z faktu, iz europejskie ujecia Buddy czesto opieraty si¢ na
wczesniejszych tekstach. Niekiedy przepisywano cate fragmenty bez uwzglednienia Zzrodta
badz upigkszano opowies¢ poprzez potaczenie réznych relacji. Czasem niektore elementy z
tradycyjnej biografii Buddy, jak chocby te dotyczace jego narodzin, ulegaly w europejskich

opisach znacznemu przeksztatceniu?®?, Wedlug rodzimych zrédet Budda miatl narodzi¢ si¢ z

2% Mowa o francuskim misjonarzu i jezuicie Guy Tachard (1651-1712). Ibidem, s. 3. O podrozy do jezuity do
Syjamu: Voyage de Siam des Peres Jesuites, envoyez par le Roy aux Indes & a la Chine: avec leurs observations
astronomiques, et leurs remarques de physique, de géographie, d’hydrographie, et d’histoire (A Paris: Arnould
Seneuze, Daniel Horthemels, 1686).

2% Mowa o Wasiliju Gotowninie (1776-1831), rosyjskim kapitanie statku Diana, ktory podczas ekspedycji
badawczej w 1811 roku zostal aresztowany i uwieziony przez Japonczykéw na wyspie Hokkaido. O okresie
niewoli Golownina w Kraju Kwitngcej Wiéni: Vasilii Mikhailovich Golovnin, Memoirs of a Captivity in Japan,
During the Years 1811, 1812, and 1813 with Observations on the Country and the People, vol 1-3 (London: Henry
Colburn, 1824).

260 Julia Ching wskazuje, iz pierwsi jezuici w Chinach, znajacy lepiej buddyzm niz konfucjanizm, poczatkowo
przywdziewali szaty bonzéw, postugujac si¢ terminologia buddyjska. Matteo Ricci, po wieloletnich studiach
klasyki konfucjanskiej, uznat jednak konfucjanizm za dominujacy w Panstwie Srodka system wartosci,
dostrzegajac w jego tekstach odniesienia do Boga (Shangdi, Tian), ktore mogty wesprze¢ gloszenie Ewangelii.
Confucianism and Christianity: a Comparative Study (Tokyo—New York—San Francisco: Kodansha International,
1977), s. 14-15.

261 Mowa o Ippolito Desiderim (1684-1773). O jego misji w Tybecie: Mission to Tibet. The Extraordinary
Eighteenth-Century Account of Father Ippolito Desideri, S.J., transl. Michael J. Sweet (Boston: Wisdom
Publications, 2010); Strange Tales of the Oriental Idol, s. 3, 51.

262 Marco Polo przedstawil jeden z najbardziej szczegolowych i zyczliwych opisow zycia Buddy (w opowiesci
wystepujacego pod innym imieniem), jakie pojawity si¢ w Europie na przestrzeni wielu stuleci. Podaje, iz wedtug
poganskich wierzen na wyspie Cejlon w Indiach znajduje si¢ wysoka, stroma gora, na ktorej szczycie znajduje si¢
grobowiec Sogomoni Borkana. Byl to niezwykle cnotliwy cztowiek, ktory jako pierwszy zostat wyniesiony do
godnos$ci $wigtego 1 czczony pod postacig bozka. Sogomoni byl synem poteznego wiadcy, lecz powodowany
checig prowadzenia czystego i skromnego zycia, wyrzekl si¢ ziemskich dobr oraz krolewskiego tronu.
Zrozpaczony ojciec pragngc zmienié¢ jego decyzjg, otoczyt syna patacowym luksusem, przydzielajac mu do
towarzystwa pigkne dworki i odgradzajac od wszystkiego co brzydkie i szpetne. Pomimo tych staran krolewicz
pozostal wierny swoim pierwotnym zamierzeniom. Pewnego dnia, podczas konnej przejazdzki, mtodzieniec po
raz pierwszy w zyciu zobaczyt starca i zmartego cztowieka. Wstrzasnigty tym obrazem, postanowit opuscic patac
i udac si¢ na poszukiwania stworzyciela $wiata, nad ktorym ani $§mier¢ ani staro$¢ nie maja zadnej mocy. Udat si¢
w gory, gdzie rozpoczat pustelnicze zycie, pokutujac i zywiac si¢ jedynie korzonkami, ziotami i owocami. Po jego
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matczynego boku nie zadajac jej przy tym najmniejszego bolu. Po siedmiu dniach od porodu
kobieta zmarta, a za powdd podaje sie¢, ze zadne inne dziecko nie moglo przebywac w tonie, z
ktorego wyszedl medrzec. Rodzac go kobieta miata wypeti¢ swoja ziemska misj¢. Natomiast
w europejskich relacjach mozna spotkaé si¢ z podaniem, wedlug ktérego Budda zabit swoja
matke, przegryzajac sie przez jej bok. Swiadomo$é¢ matkobojstwa miata go podzniej sktoni¢ do
opuszczenia patacu i podjecia pokuty w gorach, ktéora zaowocowata stworzeniem nowego
batwochwalczego kultu?®3,

Misjonarze jezuiccy znali wyobrazenia Buddy z malowidet i rzezb. Natomiast na ogot
nie byli oni zainteresowani umieszczeniem opisu jego wygladu w swoich relacjach. Pracujacy
w Chinach franciszkanski misjonarz Antonio de Santa Maria Caballero (1602—1669) podaje
lakonicznie stereotypowy opis Buddy, ze z wygladu byt on cztowiekiem prostym, czarnym i
dzikim z dlugimi uszami, takimi jakie obserwowano na portretach?**. Franciszek Ksawery,
pionier misji chinskich, nie byl zainteresowany samym Budda, lecz religia, ktérg ten
zapoczatkowatl, podajac bardzo ogélnikowe informacje, a mianowicie, ze Japonczycy czcza
dwa demony o nazwie Ameda (Amitaba) 1 Xaca (Sakyamuni) oraz ze buddyzm przywedrowat

do Japonii z Chin?®’,

Staratem si¢ dowiedzie¢, czy ten Ameda i1 Xaca byli ludZzmi-filozofami. Prositem chrzescijan, aby wiernie opisali
ich zywoty. Znalaztem w ksiggach, ze nie byli ludzmi; bowiem pisza o nich, ze zyli tysigc i dwa tysiace lat, i ze
Xaca narodzit si¢ osiem tysiecy razy, i wiele innych absurdow (e outras muitas imposybilidades), tak iz nie byli

ludzmi, lecz czystymi wymystami demondéw. Przez milo$¢ i stuzbe Naszemu Panu prosze wszystkich, ktorzy

przeczytaja te listy, aby modlili si¢ do Boga, by dal nam zwyciestwo nad tymi dwoma demonami, Xacg i Ameda,

$mierci ciato krolewicza zostato przyniesione ojcu, ktory wielce bolejac na stratg syna, rozkazat wykonac ztoty,
ozdobiony klejnotami posag na podobienstwo zmartego. Ponadto nakazal poddanym otaczaé wizerunek czcig
niczym boga. Miejscowi wierzyli, ze Sogomoni umieral osiemdziesiat cztery razy, za kazdym razem odradzajac
si¢ w innej zwierzecej postaci — najpierw jako wol, potem kon etc. Po osiemdziesigtej czwartej $mierci miat
osiagnac boskos¢, stajac si¢ pierwszym poganskim bostwem, ktore dato poczatek wszystkim innym. Marco Polo,
Opisanie swiata (Warszawa: PIW, 1954), s. 445-448.

263 Strange Tales of the Oriental Idol, s 3—4.

264 “Les deux autres Sectes sont distinguées, 1’une par le nom de Xe Kiao ou Fo Kiao, ¢’est-a-dire, Secte de Foé,
homme rustique, noir, & feroce, a longues oreilles : tel qu’on le voit dans les portraits qu’on a depuis peu apportés
des Indes”. Antonio de Santa Maria Caballero, “Traité sur quelques points importants de la mission de la Chine.
Préfet Apostolique des Missionnaires de 1’Ordre de S. Frangois dans ce Royaume”, w: Anciens traitez de divers
auteurs sur les cérémonies de la Chine (Paris: Louis Guérin, 1701), s. 3—4. Patrz wigcej o nim: Ivo Carneiro de
Sousa, ,,The Missionary Work of Fray Antonio de Santa Maria Caballero in 17" Century China and Leibniz’s
Discourse on the Natural Theology of the Chinese”, The World of Orient 3 (2024): 199-220.

265 Franciszek Ksawery, pionier misji chifiskich, nie byl zainteresowany samym Budda, lecz religia, ktora
zapoczatkowat. W wzmiankowanym juz “dtugim liscie” Franciszka Ksawerego do wspotbraci w Europie, dat.
Cocino, 29 Januarii 1552, w; Monumenta Xaveriana, t. 1, s. 675-679; fragmenty listdow o buddyzmie japonskim
Franciszka Ksawerego i innych jezuitow: They Came to Japan: An Anthology of European Reports on Japan,
1543-1640, ed. Michael Cooper S.J., (Berkeley—Los Angeles: University of California Press, 1965), s. 309-352.
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oraz wszystkimi pozostatymi, poniewaz dzigki dobroci Bozej traca juz w miescie Amangucze powage i wiarg,

jakg zwykli si¢ cieszy¢.

W ujeciu Matteo Ricciego (1552—1610) buddyzm nalezat do trzech najwazniejszych wyznan w
Chinach pod nazwg Sciequia badz Omitose®®’ . W Japonii natomiast wystepowat jako Sciacca,
Amidabu lub Fatochei (Fojiao) 2%%. Ricci podaje poczatkowa date recepcji buddyzmu w

Chinach. Do Panstwa Srodka buddyzm miat przywedrowa¢ z zachodu w 65 roku n.e. Religia

2 270

ta wywodzila sie z regionu Thiencio®® , znanego rowniez jako Shinto*’® , potozonego miedzy
rzekami Indus i Ganges, ktore obecnie nosi nazwe Hindustanu. Zdaniem Ricciego, wedlug
pewnego zapisu cesarz Chin, wiedziony proroczym snem, postal tam swoich emisariuszy?’'.
Postancy wypekili misje, sprowadzajac do ojczyzny ksiegi praw oraz tlumaczy, ktérzy
dokonali ich przektadu na jezyk chinski. Jak twierdzi dalej wloski misjonarz, z historycznego
punktu widzenia, doktryna ta zostata sprowadzona do Panstwa Srodka w tym samym czasie,
gdy apostotowie glosili wiar¢ Chrystusowa. Bartlomiej szerzyl Ewangelie w potnocnej czgsci
Indii (w Hindustanie i sgsiadujacych krajach) a Tomasz w potudniowej. Niewykluczone, ze
Chinczycy zaintrygowani doniesieniami o chrzescijanskiej prawdzie, probowali nawigzacé
kontakt z krajami Zachodu. Jednakze, zdaniem Ricciego, czy to na skutek niedopatrzenia
wystannikow, czy z powodu wrogosci gospodarzy wzgledem Ewangelii, Chinczycy otrzymali
btedng idololatri¢ zamiast poszukiwanej przez nich prawdy?"2.

O Buddzie wzmiankuje réwniez Alvaro Semedo (c. 1585—1658) na kartach Imperio de

la China. Religi¢ t¢ nazwat , kultem pagdd” uzupetniajac, iz przewedrowala z tej czesci Indii,

266 Epistolae S. Francisci Xaverii aliaque eius scripta, t. 11, s. 269.

267 Chin. [af5gFE b

268 Budda Amitabha (dmidabu, Omitose) byt Buddg Zachodniego Raju, do ktorego mozna bylo si¢ dosta¢ poprzez
powtarzanie jego imienia. W czasach dynastii Ming potaczyl si¢ z innymi odlamami buddyzmu chinskiego.
Natomiast okreslenie Budda Sakyamuni (Sciacca, Sciequia) dotyczyto historycznego Buddy — Gautamy —
zazwyczaj uwazanego za ziemskiego zalozyciela buddyzmu. W relacji Matteo Ricciego zabrakto jakiejkolwiek
wzmianki o Buddzie jako cztowieku czy zalozycielu tego wyznania, chociaz zauwazyt on, ze ,,zatozyciele”
buddyzmu zmarli, zanim religia ta dotarta do Chin. Zdaniem Davida Mungello Ricci najprawdopodobniej potaczyt
opis $mierci Sakyamuniego w V wieku p.n.e. z twierdzeniem, ze istnieje wielu Buddow, i doszedt do wniosku, ze
ci zatozyciele buddyzmu zmarli, zanim religia ta trafita do Chin. Curious Land, s. 68.

269 Chin. K=

20 Chin. 535

27 Arhur Wright uznaje rok 65 jako cezure, od ktorej symbolicznie rozpoczyna si¢ poczatkowa faza recepcji
buddyzmu, ktorg on nazywa ,,okresem przygotowania”. Arthur F. Wright, Buddhism in Chinese History (Stanford
(CA): Stanford University Press, 1959), s. 21. Ernst Ziircher podkresla, iz proces przenikania buddyzmu do Chin
rozpoczal si¢ znacznie wezesniej. Najstarsze wzmianki datowane sg na IV wiek p. n. e. E. Ziircher, The Buddhist
Conquest of China: The Spread and Adaptation of Buddhism in Early Medieval China (Leiden—Boston: Brill 1972),
s. 19-21.

272 Fonti Ricciane: Storia dell'introduzione del Christanesimo in Cina, t. 1, ed. Pasquale M. d’Elia, t. 1-3 (Roma:
La Libreria dello Stato, 1942), s. 121-123.
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ktorg si¢ okres$la Hindustanem?”®. Portugalski jezuita relacjonuje, ze religia ta, znana jako Xaca,
nazwe¢ swa wywodzi od imienia jej zalozyciela, ktory wedtug wierzen byl synem Mai i zostat
poczety podczas snu, w trakcie ktorego kobiecie ukazat si¢ biaty ston. Podaje si¢, ze dla
zachowania wyjatkowej czystos$ci jego narodzin, przyszedt na §wiat z boku matki, ktéra
niedlugo potem zmarta, prawdopodobnie wskutek odniesionej rany. Przekonany, Ze jego
niezwykte narodziny przyczynity si¢ do straty rodzicielki, postanowil w wieku dziewig¢tnastu
lat porzucié §wieckie zycie i odda¢ sie pokucie na Gorze Snieznej. Tam przez okres dwunastu
lat pobieral nauki u czterech mistrzow, a w wieku trzydziestu lat posiadt doskonate
wyksztalcenie w zakresie nauki o pierwszej przyczynie (la ciencia del primero principio).
Nastepnie przyjal imi¢ Mistrza Xekia, lub Xaca, 1 przez czterdzieSci dziewig¢ lat wyktadat
swoja doktryne. Miat licznych uczniow, ktorzy po $mierci nauczyciela zebrali pozostawione
pisma i sporzadzili kopie, ktore nastepnie rozprzestrzenity si¢ po catej Azji. Wedtug przekazow,
nauki te dotarly do Panstwa Srodka okoto 63 roku, z rozkazu cesarza Han mim (Han Mingdi)?’
powodowanego wizja senng. Jak ironicznie zauwaza Semedo, nie bez przyczyny poczatki
buddyzmu w Chinach wigzano ze snem, skoro cala ta religia sprawiala wrazenie, jakby byla
jego wytworem. Portugalski jezuita dodaje, ze bonzowie, ktorzy przybyli glosi¢ owa ,,wysniong
teologi¢” (soriada Theologia), szybko zyskali popularno$¢ 1 wptywy, a liczba ich zwolennikow
miala siggac trzech milionow. Jednak, jak podaje Semedo, w okresie jego dziatalno$ci misyjnej,
buddyjscy mnisi nie cieszyli si¢ juz dawnym prestizem ani autorytetem. Zdaniem jezuity,
mogto to by¢ spowodowane licznymi naduzyciami, ktérych si¢ dopuszczali, badz — co uwaza
za bardziej prawdopodobne — szkodami, jakie ich obecnos$¢ wyrzadzita wielu 6wczesnym
wiladcom?”,

Nieco odmienng genez¢ buddyzmu podat Athanasius Kircher na kartach China
Illustrata. Niemiecki jezuita nigdy co prawda nie brat udzialu w misjach na Dalekim Wschodzie,
ale w swoim dziele czerpal z relacji i wiedzy przekazywanej przez misyjnych wspotbraci.
Kircher podaje, iz buddyzm zostatl zapoczatkowany przez egipskich kaptanow, ktérzy uszli
$mierci z rak perskiego wladcy Kambyzesa II w 525 r. p.n.e. Uchodzcy udali si¢ droga morska

do Indii, gdzie pitagoreizm zostal wzbogacony doktryng o wedrowce dusz. Tworca tej

273 Okres$lenie buddyzmu jako ,.kultu pagdd” wystepuje w wydaniu francuskim, nie ma go natomiast w wydaniu
portugalskim z 1642 roku. Patrz: Histoire universelle du grand royaume de la Chine. Composée en italien par le
P. Alvarez Semedo Portugais, de la Compagnie de Jésus. Et traduite en nostre langue par Louis Coulon P. Divisée
en deux parties (Paris: Sébastien Cramoisy et Gabriel Cramoisy, 1645), s. 124.

274 Chin. JERHTG .

275 Alvaro Semedo, Imperio de la China. I cultura evangelica en él, por los Religios de la Compaiiia de IESUS.
Compuesto por el Padre Alvaro Semedo de la propia Compariiia, natural de la Villa de Nisa en Portugal,
Procurador General de la Provincia de la China, de donde fue embiado a Roma el Afio de 1640 (Impresso por
Iuan Sanchez en Madrid: A costa de Pedro Coello mercader de libros, 1642), s. 121-122.
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idololatrii mial by¢ pewien zdeprawowany bramin, ktory dopuscit si¢ matkobdjstwa i zyskat na
Wschodzie zta stawe¢ oszusta. Hindusi nazywali go Rama, Chinczycy Xe Kianem, Japonczycy

Xacg a Tonkinczycy Chiagg®’®

. Wedtug podan matce Xe Kiana przy$nit si¢ biaty ston, ktory
najpierw wyszedl z jej ust, a nastgpnie z lewego boku. Ten niezwykly sen sprawit, iz zwierze
to zyskato ogromny prestiz wsrdd wiadcow Syjamu, Laosu, Tonkinu 1 Chin. Krélowie cenili
biatego stonia bardziej niz wlasne kroélestwo, uznajac go za blogostawienstwo zestane od
bogow. Xe Kian po zabiciu matki mial jedng rekg wskazac niebo, a drugg ziemi¢ i1 oglosi¢, ze
nie ma na Swiecie cztlowieka bardziej §wigtego od niego. Nastepnie udat si¢ w gorskie pustelnie,
gdzie, jak podaje Kircher, z pomocag Szatana zapoczatkowal batwochwalstwo (illam
idolomaniam magistro Satana instituisse) ktore poOzniej rozprzestrzenit na caty Wschod.
Chinskie kroniki, wzmiankuja, ze kiedy wyszedt ze swojej samotni, zostat napelniony duchem,
wedlug Kirchera raczej szatanskim anizeli boskim. Medrzec miat zgromadzi¢ okoto
osiemdziesigciu tysiecy uczniow. Sposrod nich wybrat pigciuset, pdzniej zredukowat te liczbe
do stu, by ostatecznie wybra¢ dziesigciu, ktorych uwazal za najbardziej odpowiednich do
szerzenia swoich nauk?”’.

O Buddzie wzmiankuje réwniez Jean-Baptiste du Halde (1674—1743) w III tomie
swojego dzieta Description géographique, historique, chronologique, politique, et physique de
[’empire de la Chine et de la Tartarie Chinoise. Francuski jezuita podaje, ze religi¢ t¢, okreslang
przez niego jako ,,jeszcze bardziej niebezpieczng od poprzednie)” (plus dangéreuse que la
prémiere)?’s, wprowadzit do Chin w roku 65 cesarz Ming ti (Han Mingdi) Mial on wowczas
proroczy sen, ktory przypomniat mu stowa Konfucjusza, iz: ,,to na Zachodzie mozna odnalez¢
Swietego” (que c¢’étoit dans 1'Occident qu’on trouveroit le Saint). Zainspirowany ta wizja,
cesarz wyslat emisariuszy do Indii, by odnalezli owego §wigtego i gtoszone przez niego nauki.
Postancy uznali, ze znalezli go wérdd czcicieli bozka zwanego Fo lub Foé. Przywiezli o nim
wiesci do Panstwa Srodka a wraz z nimi — jak ironicznie zauwaza Du Halde — bajania zawarte
w indyjskich ksiegach, petne zabobondéw, metempsychozy i ateizmu?”°.

Jak podaje francuski jezuita, wyznawcy Buddy wierzyli, ze narodzil si¢ on w

Srodkowym Krolestwie Indii, ktore Chinczycy nazywali Chung tien cho (Zhong tianzhu guo).

276 « Indi Rama, Sinae Xe Kian, Iapones Xaca, Tunekinenses Chiaga vocant”. Kircher, China monumentis, s. 152.
277 Kircher, China monumentis, s. 152.

278 Mowa o taoizmie, ktory jezuita omawiat w rozdziale poprzedzajacym buddyzm w III tomie swojego dziela.
29 Du Halde, Description géographique, historique, chronologique, t. 3, s. 22-23. O chifiskim poszukiwaniu
prawdy na Zachodzie: Wu Cz’eng-en, Wedrowka na Zachod (Warszawa: Czytelnik, 1984); Spence, The Memory
Palace of Matteo Ricci, s. 93—127.
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Poczatkowo, zgodnie z japoniska wymowsg, nazywano go Che kia, lub Cha kia*°. Mial
pochodzi¢ z krélewskiego rodu, a jego matka, Mo yé (Maya), miata wydac¢ go na §wiat przez
prawy bok 1 wkrotce potem umrze¢. Gdy byta z nim brzemienna, przysnito jej sig, ze polknela
stonia co, wedlug wierzen, dato poczatek czci, jaka indyjscy wiadcy otaczali biate stonie, oraz
licznym krwawym wojnom prowadzonym w celu ich zdobycia. Du Halde przytacza dalej, ze,
wedhug stow wyznawcow, Che Kia ledwie opusciwszy tono rodzicielki, stangt na nogi, poczynit
siedem krokow 1 wskazujac jedng reka niebo, a drugg ziemi¢ przemowit: ,, Tylko ja na niebie i
na ziemi zastuguje na cze$¢”?8!,

Jak relacjonuje francuski jezuita, Che Kia w wieku siedemnastu lat poslubit trzy kobiety
i doczekat sie syna, ktorego Chinczycy nazywali Mo heou lo (Rahula)?®?. Dwa lata pozniej
porzucit calg rodzing, a wraz z nig wszelkie troski zycia doczesnego, by pograzy¢ si¢ w
samotnos$ci 1 odda¢ pod duchowa piecze czterech mistrzow, ktorych Hindusi nazywali loghi
(Jogini). W wieku trzydziestu lat — jak podaje Jean-Baptiste Du Halde — miat zostac
przenikniety bosko$cig i odtad byt znany jako Fo, lub — wedle hinduskiej terminologii — Pagode.
Uznawszy si¢ za istote boska, catkowicie poswigcit si¢ gloszeniu swojej nauki. Zdaniem jezuity
Budda, przy asyscie demona, dokonywat zdumiewajacych rzeczy, ktére zarazem budzity lek i
powszechny podziw wsrod chinskiego ludu. Te dziwy miaty zosta¢ opisane przez Chinczykow
w obszernych ksiegach i ukazane na licznych ilustracjach?®>,

Dla Du Halde’a niepoje¢ta byta liczba uczniow tego ,,urojonego boga” (Dieu chimérique).
Ich liczb¢ szacowano na osiemdziesiat tysiecy, a kazdy z nich przyczynil si¢ do
rozpowszechniania bezboznych nauk mistrza na catym Wschodzie. Chinczycy nazywali jego
wyznawcOw Ho chang (he shang)?®*, Tatarzy — Lamami, Syjamczycy — Talapoinami, a
Japonczycy 1 Europejczycy — Bonzami. Sposrdd nich dziesieciu, wyrdzniajacych sie rangg i
godnoscia, miato opublikowac pigc tysiecy ksiag ku czci swego nauczyciela. Tymczasem — jak
relacjonuje francuski jezuita — Budda zdat sobie sprawe z wlasnej §miertelnosci. Gdy osiggnat
siedemdziesigty dziewiaty rok zycia i jego cialo ulegto znacznemu ostabieniu, poczul, ze zbliza
si¢ jego kres, 1 postanowit ujawni¢ swoim uczniom prawde. Oswiadczyl, ze dotychczas

przemawial do nich jedynie przypowiesciami. Przyznat rowniez, iz jego nauki mialy

280 To zlatynizowane formy chinskiego Shijia (E#3in), czyli skroconego imienia Buddy Sakjamuniego. Jezuici
oddawali nig fonetycznie pierwszy czton petnej formy Sakyamuni (FE31Z25). W Japonii funkcjonuje do dzis$ jako
Shaka (FR#I0).

281 1l n’y a que moi dans le ciel & sur la terre qui mérite d’étre honoré”. Du Halde, Description géographique,
historique, chronologique, t. 3,s. 23.

282 Chin. ZEHEZE

283 Du Halde, Description géographique, historique, chronologique, t. 3, s. 23.

284 Chin. 175
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zagadkowy charakter i1 przez ponad czterdziesci lat zwodzit ich metaforycznymi figurami.
Teraz, bedac u schytku zycia, zapragnat przekaza¢ im swoje prawdziwe przekonania i wylozy¢
istot¢ doktryny: ,,Wiedzcie zatem — mial rzec — Ze nie istnieje zadna inna zasada wszystkich
rzeczy poza pustka i nico$cig. Z nicosci wszystko si¢ wylonito i do nicosci wszystko musi
powrdcié. To tam wlasnie zmierzajg wszystkie nasze nadzieje”?®.

Jak zauwaza francuski jezuita, to wyznanie Buddy nie wywarto wigkszego wrazenia na
jego uczniach, ktérzy postanowili pozosta¢ wierni wczesniejszym naukom mistrza. Te ostatnie
stowa ,,0szusta”, jak okresla go Jean-Baptiste Du Halde, przyczynily si¢ do stynnego
rozrdznienia jego nauki na doktryng ,,zewnetrzng” (extérieure) i ,wewnetrzng”’ (intérieure).
Uczniowie mistrza nie omieszkali po jego odejsciu rozprzestrzenia¢ licznych fantastycznych
opowiesci. Bez wigkszego trudu przekonali naiwny chinski lud, ze ich nauczyciel narodzit si¢
osiem tysiecy razy i przemawial w réznych zwierzecych wcieleniach, takich jak matpa, smok
czy ston. Francuski jezuita stusznie przypuszcza, ze zabieg ten miat ma celu ustanowienie kultu
owego bostwa pod postacig licznych zwierzat, ktdre z czasem staly si¢ obiektem czci w réznych
regionach Chin. Wérod licznych uczniéw tego ,,urojonego boga” znalazt si¢ jeden, ktory byt
mu szczegolnie drogi. To wiasnie jemu Budda powierzyt swoje najglebsze tajemnice i zlecit
dalsze szerzenie doktryny. Podopieczny ten, znany jako Moo kia ye (Mohejiaye)?®, otrzymat
od mistrza wyrazne instrukcje, by nie zajmowat si¢ dowodzeniem dogmatéw, ani snuciem
rozwlektych wywodow, lecz by wszystkie publikowane przez siebie dzieta opatrywat jedynie
formulka: ,,Tak oto si¢ tego nauczytem” (C’est ainsi que je I'ai appris)®®’.

Jak relacjonuje Du Halde, Budda w jednej ze swych ksigg wzmiankowal o starszym od
siebie mistrzu, ktérego Chinczycy nazywali O mi fo, a Japonczycy, wskutek jezykowego
przekrecenia, Amidg. Ow, jak pejoratywnie okresla go jezuita, ,,potwor” (monstre) miat sie
objawi¢ w Krolestwie Bengalu. Wedlug bonzéw osiagnal on tak wysoki stopien u§wigcenia i
zgromadzit tak wielkie zastugi, iz za jego wstawiennictwem mozliwe bylo odpuszczenie
wszelkich grzechow. Z tego wzgledu, jak zauwaza Jean-Baptiste Du Halde, wyznawcy tej
religii nieustannie powtarzali imiona O mi to 1 Fo, wierzac, ze samo wezwanie tych dwoch
rzekomych bostw wystarczy, by oczys$ci¢ si¢ z nawet najci¢zszych zbrodni i umozliwi bezkarne

oddawanie si¢ wszelkim namietno$ciom?®3,

285 Du Halde, Description géographique, historique, chronologique, t. 3, s. 23-24.
246 Chif, [T

287 Du Halde, Description géographique, historique, chronologique, t. 3, s. 24.

288 Ibidem.
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2.4. Zywot Laozi

Informacje o Laozi sa we wczesnych przekazach jezuickich roéwnie lakoniczne i rownie
nieprzychylne, jak o Buddzie. Wzmiankuje o nim w swoich dziennikach Matteo Ricci. Religia
ta — podaje on — wywodzita si¢ od filozofa wspotczesnego Konfucjuszowi, ktorego, wedhug
wierzen, matka nosita w tonie przez osiemdziesiat lat. Z tego wzgledu nadano mu imi¢ Laozu
(Laozi), oznaczajace ,,starego filozofa” (Filosopho vecchio). Nie pozostawil on po sobie zadne;j
spuscizny w postaci spisanych doktryn i raczej watpliwym jest, aby pragnat zatozy¢ nowa
religie. Jak podaje Ricci, po $mierci Laozi, jego wyznawcy, zwani taoistami, uznali go za ojca
nowej religii 1 przypisali mu autorstwo ksigg, odmiennych od innych sekt, ktore wypetione
sg licznymi opowiesciami i dziwami?®°,

O tworcy taoizmu lakonicznie wzmiankuja réwniez inni misjonarze jezuiccy. Alvaro

Semedo pokrétce opisuje:

Druga sektg jest [sekta — HW] taoistow. Jej tworcg byt Laozi, filozof, o ktorym mowia, ze przebywat osiemdziesiat

lat w tonie swojej matki, 1 ze jest wspotczesny Konfucjuszowi290.

Martino Martini relacjonuje:

Przekracza wiare to, co o nim [Laozi — HW] pisza — czy to prawdziwie, czy tez Chinczycy zmyslaja — ze przez
osiemdziesiat przebywat w tonie matki, w koncu przez prawa stron¢ $wiatla wyszedl na §wiat. Opowiesci tej stuzy
liczba dziewigg, [liczba — HW] cudowna, ktora nazywaja najdoskonalsza, poniewaz dziewigciokrotnie wzigta w
siebie zawiera osiemdziesiat i jeden (czyli 9 X 9 = 81); liczbg ta oznaczaja tego [czlowieka — HW], co doskonale
jest sposrdd wszystkich rzeczy, ktore mozna wyrazi¢ liczbami. A poniewaz Louxam (Laozi) uwazaja za kogos,
kto z natury i umystu przewyzsza zwykla miare, jak gdyby natura przez tyle lat trudzila si¢, by go uczynié¢

doskonatym — te wlasnie liczbe [81 — HW] dla niego wymyslili2®!.

Athanasius Kircher podaje:

289 «[...] fingendo varii libri, diversi delle altre sette, con molte favole dette con molto apparato”. Fonti Ricciane:

Storia dell’introduzione del Christanesimo in Cina, t. 1, s. 127-128. Ricci uwazal, ze Laozi nie pozostawit po
sobie zadnych pism ani nie znat dzieta Chuang-zi. Ricci zdawat sobie sprawe z taoistycznych wplywdéw na
spoteczenstwo tak jak alchemia, ale nie taczyl tego bezposrednio z doktryna taoistyczng. Mungello, Curious Land,
s. 70-71. Gtéwnym dzietem jezuickim, zawierajagcym zar6wno zywot Laozi, jak i opis doktryny taoistycznej jest
praca Henri Doré: Recherches sur les superstitions en Chine, t. XVIII (Chang-Hai: Imprimerie de la Mission
Catholique, 1935). Wpisuje si¢ ona w tradycyjnie postrzeganie taoizmu przez jezuitow jako zabobon.

290 «“La segunda Seta es de los Taucus: fue su Autor Lautu, un Filosofo, de que dizen anduvo ochenta afios en el
vientre de su madre, i es del siglo del Comfuso”. Semedo, Imperio de la China, s. 119.

291 “Supra fidem est, quod de illo scribunt, aut verus fabulantur Sinz, annis octoginta de uno in ventre matris
latentem, denique per lucis dextram in lucem prodiisse. Argumentum fabula servit numerus novem — mirus, quem
perfectissimum dicunt, quo novies in undecies exogina collegit de uno; quo memorentur ipse, quidquid numeris
est omnium absolutum. Cum igitur Louxam immenso esse atque inestimabili supra vulgarem modum excellenti,
tanquam natura laborasset tot annis in eo perficiendo, hunc numerum excogitavere”. Martino Martini, Opera
Omnia, vol. 4,t. 1, s. 134.
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Trzecia z bezboznych religii nosi nazwe Lanzu i odpowiada prostemu ludowi oraz egipskim magom. Wywodzi si¢
od pewnego filozofa, ktory zyt w tym samym czasie co Konfucjusz. Twierdzg, ze byt noszony w tonie matki przez
osiemdziesiat lat zanim si¢ urodzit, i z tego powodu nazwano go Lanzu, czyli ,,stary Filozof”. Dogmat ten obiecuje
raj, ztozony z duszy i ciala, i w swoich swigtyniach ukazuja wizerunki niektorych, o ktorych opowiadajg bajki, ze

w ten sposob wzniesli si¢ ku niebiosom?%2.

Przywotane powyzej przekazy jezuitdéw poswiecone Laozi, pochodzace drugiej potowy XVII
wieku, sg wyjatkowo uproszczone i1 ograniczaja si¢ w zasadzie do powtarzania tej samej
legendy o osiemdziesi¢ciu latach spedzonych w tonie matki. Semedo wspomina o niej
zdawkowo, dodajac jedynie, ze Laozi 1 Konfucjusz byli sobie wspdtczesnymi. Martini rozwija
watek dhugiego rozwoju embrionalnego Laozi, nadajac mu bardziej erudycyjng interpretacje
poprzez symbolike liczby dziewig¢, rozumianej jako znak doskonatos$ci. Kircher natomiast
ujmuje taoizm polemicznie, zestawiajac go z magia egipska i podkreslajac obecng w tej religii
obietnice raju oraz towarzyszaca jej ikonografi¢ §wigtynna. W efekcie trzy relacje, mimo r6znic
W ujeciu, sprowadzaja sie do powielania tych samych lakonicznych tresci.

O taoizmie, w tym o Laozi, wzmiankuje rownez Tomasz Dunin Szpot w Historiae
Sinarum Imperii. Pierwsze odniesienie pojawia si¢ na poczatku pierwszej ksiegi, w ktorej Szpot
ukazuje, iz potepiona sekta taoistow pojawita si¢ w Panstwie Srodka za czasow Konfucjusza,
zas$ jej zalozycielem byl Laozi — rywal Mistrza Kong. Chociaz nie pozostawil po sobie pisemne;j
spus$cizny, to miat swoich wyznawcow, ktorych wtajemniczal w magiczne sztuki i ukazat nowy
porzadek rzeczy dotyczacych obyczajow i1 boskosci wedlug swoich wyimaginowanych
koncepcji. W koncu ci, ktorzy wierzyli w ,,majaki zgrzybialego Starca” (Hi demum, qui deliria
decrepiti Senis [credebant]), ktdrego w ten sposob tytutowano z powodu jego pyszatkowatosci,
lub z checi nadania jego nauce autorytetu i warto$ci szafujac ktamstwem, ze przez osiemdziesiat
lat natura przygotowywata go w tonie matki do madrosci, z ktorg przyszedt na $wiat?*3, ci

wlasnie poplecznicy, ktdrzy zbierali ,,brednie ptyngce z ust Starca niczym tchnienie” (qui

292 “Tertium profanae religionis dogma Lanzu appellatur, & respondet plebeis, & Magis Aegyptiis, a Philosopho
quodam, qui eodem cum Confutio tempore floruit, originem traxit; eum fingunt 80 annis in parentis alvo gestatum,
priusquam nasceretur, qua ex causa Lanzu, id est, Philosophus senex appellatur. Hoc dogma paradisum spondet,
ex anima & corpore constitutis, & in suis templis quorundam effigies exponunt, quos hac ratione ad coelos evolasse
fabulantur”. Kircher, China monumentis, s. 133.

293 Szpot powtarza wezesniejsze przekazy jezuickie. Wspolczes$ni badacze oferujg jeszeze bardziej rozbudowang
wersje narodzin Laozi i jego wcielen. Utozsamiany jest on z Dao, z aktem stworzenia $wiata, z Nauczycielem
poszczegdlnych dynastii cesarskich. Narracje te rozwijaty motyw jego cudownych narodzin, wydtuzajac czas
przebywania w tonie matki i obdarzajac go fizjonomig medrca, a takze rozszerzaty opis jego dalszego zycia i
nie$miertelnoéci. W przedstawieniach tych Laozi jawi si¢ badz jako wedrujacy na zachdd i nawracajacy
barbarzyncéw na swojg nauke (okreslang wowczas mianem ,,buddyzmu’), badz jako wstepujacy do nieba i
powracajacy, by przekazywac objawienia i rozne nauki taoistyczne w Chinach. The Encyclopedia of Taoism, t. 1,
ed. Fabrizio Pregadio (London—New York: Routledge, 2008), s. 611-619
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deliria ex ore senis cadentia velut auram colligebant), gdy ten nakazal pogrzeba¢ ze soba
wszystkie swoje pisma. Uczniowie, wszystko to, co zebrali, i to, co od niego ustyszeli,
skompilowali w jeden zbior, ku jego wiecznemu upamigtnieniu, 1 wydali na §wiatto dzienne.
Nastepnie, jak podaje Szpot, zjednoczywszy si¢ ze sobg zatozyli nowa sekte, ktora nazwali Tao-
kiao (daojiao)**.

O Laozi wzmiankuje rowniez Jean-Baptiste Du Halde?*. Francuski jezuita podaje, ze
zatozycielem taoizmu byt Lao Kiun, ktéry wedlug wyznawcow przebywat w tonie matki przez
osiemdziesigt lat by nastepnie narodzi¢ si¢ z jej lewego boku i tym samym doprowadzi¢ do
$mierci rodzicielki. Ksiegi mistrza przetrwaty probe czasu, cho¢ — jak powszechnie uwazano —
zostaty przeksztalcone przez jego uczniow. Niemniej jednak, jak przychylnie zauwaza du Halde,
wcigz zawieralty maksymy i1 rozwazania godne filozofa, skupiajace si¢ na kwestiach cnoty,
unikania zaszczytéw, odrzucenie bogactwa oraz szczes§liwej troski duszy, ktéra wznoszac si¢
ponad wszelkie ludzkie sprawy, jest przekonana o wlasnej samowystarczalnosci. Wsrdod tych
sentencji, jak dalej relacjonuje jezuita, byla jedna, ktéra Laozi zwykl czgsto powtarzac,
zwlaszcza w konteks$cie rozwazan nad genezg Wszechswiata. Jak mawiat: ,,Dao, czyli rozum,
zrodzito jedno, jedno zrodzito dwa, dwa zrodzily trzy, a trzy zrodzity wszystkie rzeczy” (Le
Tao [...] ou la raison a produit un, un a produit deux, deux ont produit trois, & trois ont produit
toutes choses)**%. Du Halde zauwaza, ze chinski filozof zdawat si¢ posiada¢ pewne wyobrazenie
o bostwie, cho¢, jego zdaniem, byto to wyobrazenie bardzo prymitywne. Moralnos$¢ szkoty tego
filozofa 1 jego uczniéw, jak podaje francuski jezuita, byla zbiezna z moralnoscia
epikurejczykow. Zaktadata ona unikanie gwattownych pragnien i namigtnos$ci, ktére moglyby
zakloci¢ spokoj 1 wewnetrzng rownowage duszy. Zgodnie z tg nauka, troska kazdego medrca

powinno by¢ prowadzenie zycia wolnego od smutku i niepokoju, a aby to osiagnac, nalezy

294 “Hi inquam familiares, qui deliria ex ore Senis cadentia velut auram colligebant, cim ille omnia sua scripta
secum sepeliri iussisset, omnia illa quae collegerant, quaeve ex illo audiverant, ad perpetuam eius memoriam in
unum fascem compegerunt, et in lucem ediderunt, secumque uniti novam sectam instituerunt, quam vocarunt
Tao-kiao”. ARSI. Jap. Sin. 102, f. 3v.

2% Du Halde po$wieca taoizmowi trzy strony. Zwolennikdw mistrza Laozi nazywa doktorami prawa 31
(Docteurs de la Loi ). Theodore N. Foss, A Jesuit Encyclopedia for China. A Guide to Jean-Baptiste du Halde's
“Description... de la Chine” (1735), t. 1-2. A Dissertation Submitted to the Faculty of the Division of the
Humanities in Candidacy for the Degree of Doctor of Philosophy (Chicago—Illinois, 1979), s. 451. Francuska
transkrypcja tao sseé moze odnosi¢ si¢ zarbwno do chifiskiego dao zi (3ET) — syn dao, jak i dao shi (&) —
nauczyciel dao. Du Halde, uzywajac okreslenia Docteurs de la loi, wskazuje raczej na to drugie znaczenie,
natomiast Foss opowiada si¢ za pierwszym. W pozniejszej literaturze jezuickiej, zestawiano dao z greckim logos
Ev apyn nv o Adyoc. (Jan 1.1). Patrz Tao Te Ching by Lao Tzu, transl. Jonathan Star (London: Penguin, 2001),
rozdz. 25.

2% “Dao sheng yi, yi sheng er, er sheng san, san sheng wanwu” (GE4E— » —4 > T 4= =ZLHEY).
Angielskie wydanie patrz: Tao Te Ching by Lao Tzu, rozdz. 42.
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wyzby¢ si¢ zaroOwno rozwazan nad przeszto$cia, jak i1 zbednych dociekan dotyczacych
przysztosci®’.

Relacja du Halde o Laozi, cho¢ nacechowana krytyka, ukazuje ambiwalentny stosunek
jezuitéw do tradycji chinskiej. Z jednej strony podkresla on fantastyczne i basniowe elementy
zwigzane z zatozycielem taoizmu, z drugiej jednak dostrzega w jego nauce warto§ciowe tresci
natury moralnej i filozoficznej. Du Halde sytuowat nauczanie Lazi w perspektywie
poréwnawczej wobec tradycji zachodniej — zwtaszcza epikureizmu — widzac w jego nauczaniu
pewien potencjat etyczny. W szerszym konteks$cie francuskich relacji osiemnastowiecznych
zauwazy¢ mozna pewng tendencje do ,,nobiliacji” nie tylko konfucjanizmu, wskazywanego
jako wzér do nasladowania, lecz takze wybranych elementdéw taoizmu, ktdry oceniano bardziej
przychylnie niz buddyzm. Doceniano w tej religii refleksje etyczng i1 kosmologiczng, a
figurzysci — jak Joachim Bouvet — podejmowali nawet proby interpretacji i przektadu Dao de
jing wedlug chrzescijanskiego klucza interpretacyjnego, dopatrujac si¢ w tym tekscie sladow
prawdy objawionej?®®,

Jak juz wspomniano, Martino Martini relacjonujac spotkanie Konfucjusza i Laozi
podkresla, ze ten pierwszy byl zainteresowany wyktadnig rytéw. Laozi, jako archiwista
krolewski byl zapewne najwigkszym specjalista w panstwie Chou od tych spraw. Sima Qian
opisuje to spotkanie bardziej szczegélowo. W relacji Sima Qiana Konfucjusz udaje si¢ do Zhou,
aby zasiggna¢ rady Laozi w sprawie rytuatléw. Laozi odpowiedziat, ze dawni medrcy i ich kosci
dawno juz obrécity si¢ w proch, a przetrwaly jedynie ich stowa. Czlowiek szlachetny powinien
umie¢ dostosowac si¢ do czasu: gdy sprzyjaja okolicznosci, dziata jawnie, niczym woznica
poskramiajacy konie, gdy nie sprzyjaja — usuwa si¢ w cien niczym powoj niesiony przez wiatr.
Konfucjusz byt pod wrazeniem tych stéw. Podzielit si¢ ze swymi uczniami nastgpujaca

refleksja:

Wiem, ze ptaki potrafig latac, ryby potrafia plywac, zwierzeta potrafig biegac. Na biegajace mozna zastawi¢ sieci,
na ptywajace mozna zarzuci¢ wedki, na latajace mozna uzy¢ strzal. Ale co do smoka, to nie wiem, jakim sposobem
unosi si¢ on na wietrze i chmurach oraz wznosi ku niebu. Dzi$§ ujrzalem Laozi — czyz nie jest on wtasnie takim

smokiem??%°

297 «La Morale de ce Philosophe & de ses disciples est assez semblable a celle de nos Epicuriens. Elle consiste a
écarter les désirs véhémens, & les passions capables de troubler la paix & la tranquillité¢ de 'ame. Selon eux
l'attention de tout homme sage est de passer sa vie sans chagrin & sans sollicitude, & pour cela de bannir tout
retour sur le passé, toute recherche inutile de 1'avenir”. Du Halde, Description géographique, historique,
chronologique, t. 3, s. 19. Du Halde w tym ustepie taczy elementy epikureizmu i stoicyzmu.

298 Foss, A Jesuit Encyclopedia for China, s. 451-453.

29 Martino Martini, Opera Omnia, t. 4. part 1, s. 265; The Grand Scribe's Record. Revised Volume VII. The
Memoires of Pre-Han China by Ssu-ma Ch'ien, ed. William H. Nienhauser (Nanjing — Bloomington: Indiana
University Press — Nanjing University Press, 2021), s. 40-41.
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Z powyzszych relacji wynika, ze w sferze mityczno-historycznej jezuici starali si¢
wiernie odda¢ chinskie legendy o poczatkach cywilizacji. Ich opisy byty jednak nieodigcznie
osadzone w kategoriach biblijnych i klasycznych, ktore nadawaly im europejski kontekst
interpretacyjny. W ten sposob relacje jezuickie ukazuja zarazem ich dazenie do rzetelnos$ci i

obiektywnosci, jak i granice wyznaczone przez wlasng perspektywe teologiczng.
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ROZDZIAL II1. SFERA DOKTRYNALNO-FILOZOFICZNA

3.1. Archaiczny monoteizm chinski

W XIX wieku misjonarze z Zachodu jako jedna ze strategii ewangelizacyjnych przyjmowali
metod¢ przekonywania Chinczykéw, ze w zamierzchlych czasach byli monoteistami.
Wykorzystywali w tym celu narzedzia filologiczne oraz elementy duchowosci i praktyk
rytualnych spoteczenstwa chinskiego. Z punktu widzenia chrzesécijanstwa podejmowali proby
odnalezienia $ladow pierwotnego monoteizmu w religijnosci starozytnych Chin, by ulatwié¢
proces chrystianizacji. Ponadto, analizowali zjawisko monoteizmu w szerszym,
og6lnoazjatyckim wymiarze, sugerujac, ze na przestrzeni dziejow nastgpito stopniowe
wypaczenie pierwotnej wiary w jednego Boga — od Persji az po Chiny3%,

Niektorzy protestanccy misjonarze starali si¢ nawet dowodzi¢, ze w znakach chinskich
jest zakodowana $ladow narracji biblijnej w starozytnym pismie chinskim. Przyktadem jest

znak fif§ (chuan, 16dz), ktéry miatby wedtug nich zawiera¢ odniesienie do historii o arce Noego.
Znak ten sktada si¢ z trzech elementow: (16dz, statek), /\ (osiem) oraz [1 (usta, osoba).

Zestawienie to zostalo zinterpretowane jako nawigzanie do o§miu os6b znajdujacych si¢ na arce:
Noego, jego zony, trzech syndéw 1 ich zon. Taka analiza opiera si¢ jednak nie na klasyczne;]
etymologii jezyka chinskiego, lecz na teologicznym zatozeniu, Ze chinskie znaki zawieraja
$lady pierwotnego objawienia opartego na przekazie biblijnym?3!,

Kiedy w V wieku przed Chrystusem zaczal rozpowszechniac si¢ taoizm i konfucjanizm
a cztery wieki p6zniej buddyzm, te trzy religie wprowadzity nowy synkretyczny paradygmat
religijny, spychajac w zapomnienie stary wzorzec monoteistyczny. Chinczycy zapomnieli, ze
ich przodkowie stuzyli jednemu Bogu, nie mieli zadnych mitéw ani bozkéw 1 przestrzegali
surowego kodeksu moralnego 3°>. Jedng z przyjetych linii argumentacji byla ta taczaca
powstanie niektore znakoéw chinskich z budowa Wiezy Babel. Protoplasci starozytnych
Chinczykow nie byli bynajmniej barbarzyncami, lecz ludem, ktéry posiadat rozlegla wiedze w

zakresie rzemiosta, rolnictwa oraz nauk. Wywodzili si¢ oni z rejonu opisanego w ksiedze

300 Najnowsze omowienie tego zagadnienia patrz: Huaiyu Chen, Seeking Monotheism in Chinese Religions
(Cambridge: Cambridge University Press, 2025), s. 1-59.

301 C. H. Kang, Ethel R. Nelson, The Discovery of Genesis: How the Truths of Genesis Were Found Hidden in the
Chinese Language (St. Louis: Concordia Publishing House 1979), s. XII.

302 Ibidem, s. 2.
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Genesis. Swiadczy¢ o tym miata miedzy innymi Ksiega Historii (Shu Ching), ktéra odkryt i
zachowat dla przysztych pokolen Konfucjusz3®.

W starozytnych Chinach, w czasach trzech pierwszych dynastii — Xia, Shang i Zhou —
czyli od okoto 2205 do 255 roku p.n.e., przed tzw. okresem osiowym, a wigc przed epoka
Konfucjusza, Laozi i Buddy Gautamy — panowat niepodzielnie monoteizm. Swiadczy¢ o tym
miatly zdaniem misjonarzy protestanckich zapisy historyczne przekazywane z dynastii na
dynasti¢ czczono Najwyzszego Wtadce Niebios, Shangdi, okreslanego rowniez mianem Tian a
niekiedy takze Shen3**. W istocie, Chinczycy byli wowczas monoteistami zyjacymi posrod
$wiata pelnego politeistycznych kultow3%,

Misjonarze protestanccy nie byli pomystodawcami tej koncepcji. Podobna strategia
ewangelizacyjna zostata wprowadzona juz przez misjonarzy jezuickich pracujgcych w Chinach.
Kiedy Philip Couplet podsumowywat w dziele Conficius Philosophus Sinarum prace trzech
pierwszych pokolen jezuitéw w Chinach na pierwszym miejscu wymienit religi¢ uczonych,
ktéra dominowata w zamierzchtej starozytnosci. Wowczas narodzit si¢ monarchiczny ustréj,
porzadek moralno-prawny oraz wysoka organizacja zycia spotecznego, ktora przetrwata przez
cztery tysigce lat. Byto to mozliwe tylko dzigki monoteistycznej religii, ktora na pierwszym

miejscu stawiata Stworce Nieba 1 Ziemi:

[...] na pierwszym miejscu stawiali religi¢ a potem wladze. Nardd ten czcil najwyzsze bostwo okreslane jako Xam
ti, czyli Najwyzszego Wladce Nieba (Supremum caeli Imperatorem), oraz inne duchy jako nizszych
zwierzchnikow rzeczy, choc¢ tajemnice boskiej natury — zbyt wznioste i oddalone od zmystow — celowo pomijano
w mowie, by nie wzbudza¢ herezji w narodzie niestatym i Zadnym nowosci. Porzadek polityczny opierat si¢ na
modelu patriarchalnym, gdzie rzadzacy uwazali si¢ za 0jcow, a poddani — za synow. I oto wlasnie cata zasada oraz
filozofia starozytnego wieku, o ktorej obszernie traktujemy w Scientia Sinica |...] Pozostaje zatem do zbadania,
czy jakas$ inna filozofia zostala wprowadzona w pdzniejszych czasach, ktorej starozytni medrey zupetnie nie znali,
a ktorg jedynie — jak mowia — nowozytni komentatorzy po czterdziestu wiekach wydobyli z grobu i pokazali
chinskiemu $§wiatu. Aby jednak postepowac w sposdb uporzadkowany, najpierw nalezy zbadaé, kim oni byli, jak
wielkim autorytetem si¢ cieszyli i kiedy si¢ pojawili; a nastgpnie, z jakiego zrodta zaczerpneli te nauke, czyli te

nowy filozofig; i wreszcie, co ostatecznie usitowali ustali¢ jako zasad¢ i fundament swojej doktryny306.

Wedtug Claudii von Collani, jezuici w Chinach rozwijali dziatalno§¢ misyjna w duchu

modelu grecko-rzymskiego, zaktadajacego, iz od narodow poganskich mozna wymagac jedynie

303 Tbidem, s. 11-12.

304 Wedlug Mircea Eliade ,religijne poczucie transcendencji sfery boskiej wywoluje juz sama obecno$é
niebosklonu” albowiem niebiosa istnieja w sposob absolutny, sag wysokie, nieskonczone, wieczne i potezne.
Mircea Eliade, Sacrum a profanum — o istocie sfery religijnej (Warszawa: Alatheia, 2008), s. 124.

305 Kang, Nelson, The Discovery of Genesis, s. 14.

306 Couplet, Confucius Sinarum Philosophus, s. XXXIV-XXXV

87



zachowania prawa naturalnego. Couplet, idac tropem Laktancjusza, utrzymywat, ze czastki
prawdziwej religii obecne sa w dawnych tradycjach — w proroctwach Sybilli czy naukach
Hermesa Trismegistosa — a zadaniem misjonarza jest wydobycie owych fragmentow
objawionej prawdy z otaczajacej je skorupy btedu i batwochwalstwa. W tym duchu Joachim
Bouvet dostrzegal w Konfucjuszu autentycznego proroka, podczas gdy taoizm, buddyzm i
neokonfucjanizm uwazal za nauki fatszywe. Collani podkresla, iz sam Couplet pojmowal swe
dzielo jako poszukiwanie sladow boskiego objawienia w starozytnej nauce chinskiej. Zadaniem
misjonarzy byto wydobywanie tych pierwszych promieni $wiatta (primae lucis radium elicere)
1 zalagzkéw cnoty (virtutum semina). Sukces misji mogt si¢ zatem opiera¢ jedynie na powrocie
do kanonicznych tekstow chinskich, z ktorych nalezalo wydestylowac czysta nauke nie skazong
przez pozniejsze komentarze. W tym kluczu Couplet dzielil dzieje powszechne na trzy epoki
praw: lex naturalis, lex mosaica oraz lex evangelica (t¢ ostatnig nazywano rowniez lex divina,
lex Christi czy lex gratiae). Prawo naturalne, wedle jego przekonania, znane byto Chinczykom
jeszcze przed sprowadzeniem buddyzmu w roku 65 po Chrystusie; dopiero wraz z tym kultem
pojawity si¢ w Chinach pierwsze posagi i wizerunki falszywych bostw. Religia ludowa, do
ktorej zaliczat taoizm — starszy od buddyzmu i szerzacy wiar¢ w ziemska nie§miertelno$¢,
wrozby 1 magi¢ — tez stanowila w jego oczach wypaczenie pierwotne] tradycji. Najciezsze
oskarzenie kierowal jednak przeciw neokonfucjanistom, okre§lanych przezen mianem
novatores, ktorzy — jak pisal — zanieczyscili prawdziwg nauke fatszem i ktamstwem?3?’.

W pierwszym katechizmie katolickim, ktory ukazat si¢ drukiem w 1584 roku3*%,
Michele Ruggieri jeszcze w sposob scholastyczny ukazuje Boga, przywotujac klasyczng
anegdote, ktora ma ukaza¢ chinskiemu odbiorcy, iz koncepcja monoteistyczna jest czyms$

trudnym do pojecia, aczkolwiek mozna ja dowodzi¢ na fundamencie prawa naturalnego:

307 Claudia von Collani, ,,Philippe Couplet's Maissionary Attitude Towards the Chinese in Confucius Sinarum
Philosophus”, w: Philippe Couplet, S. J. (1623—1693). The Man Who Brought China to Europe (Nettetel: Steyer
Verlag, 1990), s. 37-54. Nieche¢¢ do neokonfucjanskiego nowinkarstwa tgczy si¢ z potepieniem ,,res novae” w
ogole, ktore w tradycji cyceronianskiej wiazato si¢ z obaleniem starego porzadku, do nowinkarzy zaliczano tez
protestantow, a jeszcze w XIX wieku papiez Leon XIII potgpiat ,,rerum novarum cupiditas”. Kiedy Couplet podaje,
ze ,,Ante invectam cum idolo Foe ex India superstionem (anno scilicet post Christum 65) nullum vanorum Deorum
simulachrum, statuam nullam in Sinis extitisse”. Confucius Sinarum Philosphus,s. LXXVIII. W podobnym duchu
Dunin Szpot opisywat cywilizacje koreanska, ktora rzekomo miata by¢ pozbawiona idololatrii i zachowywaé
pierwotna nieskazong naukg, tym samym bedac przygotowana na chrzescijanstwo: ,,Ratio gubernandi Regni
eadem, quae Sinis, Pro Magistro Regni, ut Sinae Confucium, ita Coreani venerantur antiquum quendam Literatum
Confucio similem. An notitiam unius Veri Numinis habeant, incertum est. Constat nihilominus, nulla ibi esse per
Urbes et Oppida, pagosque idolorum delubra, nulla per domos simulacra. Gens nulla aptior recipiendo Evangelio,
si Europaeis licitum esset, per murum Sinicum et Tartariam penetrare [...]”. ARSI. Jap. Sin 102, f. 15r.

308 Ruggieri spisat katechizm najpierw w jezyku lacifiskim w Macau. W 1584 roku ukazat sie drukiem w jezyku
chinskim 1500 kopiach w Zhaoqing. W 1640 roku ukazala si¢ drukiem jego poprawiona wersja jako Tianzhu
Shenjiao Shilu. Eugenio Lo Sardo, ,,Michele Ruggieri’s Atlas of China”, w: Michele Ruggieri and Jesuits in China,
ed. Eugenio Lo Sardo, Antonella Pariisi, Raffacle Pittella, t. 1-2 (Roma — Macao: Archivo di Stato di Roma —
Instituto Cultural do Governo da R. A. E. de Macau, 2013), s. 177.

88



Pewnego razu ustyszatem, ze w dawnych czasach zyt wiadca, ktory pragnat dowiedzie¢ si¢ czegos$ o Panu Nieba.
Zapytatl wigc swojego cnotliwego ministra, ktory odpart: ,,Pozwdl mi oddali¢ si¢ na miesigc, aby rozwazy¢ te
kwesti¢ — dopiero potem o$miele si¢ odpowiedzie¢.” Gdy nadszedt wyznaczony dzien, wladca ponowit pytanie.
Minister odpowiedzial: ,, Temat ten jest subtelny. Naprawde trudno na niego odpowiedzieé. Czy mogg prosi¢ o
kolejny miesigc na namyst?” I tak minely trzy miesigce, a minister wciaz nie udzielit odpowiedzi. Wtadca
rozgniewat si¢: ,,Dlaczego tak mnie drgczysz i zniewazasz?” Minister odrzekt: ,,Jak mogtbym o$mieli¢ si¢ szydzi¢
z Waszej Wysokosci? To tylko dlatego, ze temat ten jest zawily i gleboki; im bardziej si¢ nad nim rozmys$la, tym
glebszy si¢ wydaje. To jak wpatrywanie si¢ w slonce — im dhluzej patrzysz, tym bardziej oslepiaja si¢ oczy.

Dlatego tak trudno udzieli¢ odpowiedzi’?®”

Ruggieri przedstawia szereg dowodow na istnienie Boga, zaczerpnig¢tych z tradycji
scholastycznej, lecz dostosowanych do chinskiego odbiorcy. Podstawa jego rozumowania jest
wariant argumentu consensus gentium, ktory cieszyt si¢ popularno$cig we wczesnonowozytne;j
Europie. W swobodnej interpretacji argument ten glosi, ze istnienie Boga mozna dowie$¢ na
podstawie powszechnej zgody wszystkich ludow co do istnienia istoty boskiej. Argument ten
ma swoje precedensy w grecko-rzymskiej starozytnosci, w konteks$cie politeistycznym, lecz
zostat zaadaptowany przez chrzescijanskich autorow, takich jak Laktancjusz, do sugerowania,
Ze poganie maja wrodzong wiar¢ w bostwo monoteistyczne.

Jak pokazuje Jakob De Roover, odkrycie Nowego Swiata postawito ten argument pod
znakiem zapytania, poniewaz wiele ,,ludow pierwotnych” wydawato si¢ nie zna¢ Boga3!”.
Alessandro Valignano w Catechismus Christianae fidei odwotat si¢ jednak do tego argumentu,
by zbudowaé teologiczny pomost miedzy Europa a Japonia. W Tianzhu shilu Ruggieri
wykazuje jednak gleboki sceptycyzm wobec istnienia w Chinach jakiejkolwiek wiedzy o
bostwie analogicznym do Boga chrzescijanskiego. W przytoczonej wymianie zdan zardwno
Ruggieri, jak i jego chinski rozméwca przyznaja, ze w klasyce chinskiej nie ma zadnego $ladu
Boga w sensie chrzes$cijanskim. W liscie do generata zakonu Everarda Mercuriana (1514—1580)
Ruggieri otwarcie stwierdza, ze Chinczycy sg ,,pozbawieni poznania Boga i tej pierwszej i
najwyzszej przyczyny” (priva della cognitione de Iddio et di quella prima e suprema causa), a
wszystko przypisujg ,,Niebu” (Tien)3!'. Dlatego Ruggieri przeksztalca argument consensus
gentium w wersje Swiecka: powszechne uznanie, ze istniejg spoleczni zwierzchnicy, przed

ktoérymi trzeba sie rozliczaé. Jego pdzniejsze thumaczenia klasykow konfucjanskich pokazuja

39 Michele Ruggieri’s Tianzhu shilu (The True Record the Lord of Heaven, 1584), ed. Daniel Canaris, Studies in
the History of Christianity in East Asia, vol. 5, ed. Murat Antoni Ucerler SJ, Wu Xiaoxin (Leiden: Brill, 2022), s.
94-95.

310 Jakob De Roover ,,Incurably Religious? Consensus Gentium and the Cultural Universality of Religion”, Numen
61/1 (2014): 5-32.

311 Opere storiche del P. Matteo Ricci S.1., edite a cura del Comitato per le onoranze nazionali con prolegomeni
note e tavole di P. Pietro Tacchi Venturi S.1, t. 2 (Macerata: stab. tip. F. Giorgetti 1911-1913), s. 402.
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jednak, Ze z czasem zmienil swoje stanowisko 1 przyjat, iz w chinskiej mysli istniejg analogie
do Boga’!?.

Katechizm katolicki, oparty o dialog zachodniego uczonego z chinskimi literatami,
opublikowat rowniez Matteo Ricci. W lacinskim wstepie do dzieta wloski jezuita omawia
strukture pracy, ktorg dzieli na osiem cze$ci. Ricci nazywa swoje dzieto Catechismus Sinicus3'3.
Rozdziat pierwszy traktuje o Bogu, ktory na poczatku stworzyt niebo i ziemi¢ wraz ze
wszystkimi ich elementami, a takze kieruje nimi i zachowuje je w istnieniu. Rozdzial drugi
demaskuje btedy wielu myslicieli, ktorzy blednie pojmowali pierwsza przyczyng. Autor
europejski szczegolnie potepia nauki Xekiaia 1 Laocjusza, z ktérych pierwszy glosi, ze
poczatkiem wszystkiego jest Pustka, a drugi — ze Nic. Jednocze$nie chwali szkole uczonych,
ktora za zasadg pierwsza uznaje cos statego i trwatego.

W rozdziale trzecim pojawia si¢ rozwazanie nad dusza ludzka: autor dowodzi jej
niesmiertelnosci oraz wskazuje na jej zasadniczg odmienno$¢ wzgledem dusz pozostatych istot
zyjacych. Rozdzial czwarty krytycznie odnosi si¢ do btednych przekonan na temat duchow oraz
dusz ludzkich, obalajac poglad, jakoby wszystkie byty w $wiecie miaty stanowi¢ jedng
substancj¢. Rozdziat piaty rozprawia si¢ z falszywa doktryng wedrowki dusz z ciata do ciata
poprzez sze$¢ Sciezek, porusza kwestie powstrzymywania si¢ od zabijania zwierzat oraz
przedstawia wlasciwa, rozumnag przyczyng postu. Rozdzial szésty najpierw odpiera btad tych,
ktorzy twierdza, ze ludzkim czynom nie powinna towarzyszy¢ zadna intencja. Nastgpnie
dowodzi istnienia nagrody dla dobrych w niebie oraz kary dla ztych w piekle — obu wiecznych.
Rozdziat sid6dmy glosi, ze natura cztowieka jest dobra, oraz wskazuje te cnoty, w ktorych
najpetniej realizujg si¢ wierni chrze$cijanskiej religii. Rozdzial 6smy zwi¢zle omawia pewne
cechy europejskich obyczajow i praw, wyjasnia, dlaczego zwiastuni Ewangelii nie wstepuja w
zwigzek malzenski, oraz podejmuje temat Wcielenia Boga, jak rozumieja je narody

zachodnie®'®. Celem traktatu byto przedstawienie koncepcji chrzescijanskiego Boga jako K

(,,Pan Nieba” ) i wykazanie, ze byt On przyczyna wszechrzeczy.

312 Szersze omowienie recepcji klasykow konfucjanskich przez Ruggieriego: Thierry Meynard SJ, Roberto
Villasante SJ, La filosofia moral de Confucio, por Michele Ruggieri, SJ: La primera traduccion de las obras de
Confucio al espariol en 1590 (Madrid: Universidad Pontificia Comillas, 2018).

313 Matteo Ricci, The True Meaning of the Lord of Heaven (T ien-chu Shih-i), transl. Douglas Lancashire, Peter
Hu Kuo-chen, SJ (Boston: Institute of Jesuit Sources, 2016), w oparciu o egzemplarz z 1603 roku znajdujacego
sie w Casanatense (MS 2136).

314 Caput primum disserit de Deo, qui principio creavit Coelum et terram cum rebus omnibus, eaque gubernat
atque conservat [...] Caput secundum. Declarantur errores multorum, qui perperam sensere de prima causa [...]
Caput 3m. disputat de anima hominis, et asserit eam esse immortalem et valde diversam ab anima reliquorum
animalium [...] Caput 4m. exagitat et refellit pravas opiniones de spiritibus et animus hominum, et probat omnia
quae sunt in mundo non posse dici unam esse substantiam [...] Quintum Caput disserit de falso dogmate
transmigrationis animarum de corpore in corpus per sex itinera, et de abstinentia ab occisione animalium, et affert
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Matteo Ricci oparl swoj racjonalny wywod na zachodniej teologii scholastycznej,
taczacej mys$l Arystotelesa i $w. Tomasza z Akwinu, ktorg powigzat z chinska koncepcja li (3£).
W klasycznym konfucjanizmie li oznaczato zasade, porzadek S$wiata, racjonalng strukture
rzeczywistosci, czesto zestawiang z materig (qi %.)3'>. Autor odwoluje si¢ do logicznej
struktury przyczynowosci. Tekst ma charakter dialogu, ktory mogt by¢ inspirowany dialogami
platonskimi oraz strukturg katechizméw katolickich opracowanych przez jezuitow 3'6 .
Wystepuja w nim dwie osoby: uczony chinski 1 uczony zachodni. Pytania i odpowiedzi
prowadza do kolejnych wnioskéw. Ricci wskazuje na trzy tradycje obecne w Chinach: szkota
uczonych (konfucjanizm), szkote Drogi (taoizm), oraz nauk¢ Buddy. Tylko ta pierwsza, religia
uczonych, posiadajgca koncepcje Wielkiego Poczatku (Taiji Afiix) wiasciwie odczytata
duchowg rzeczywisto$¢. Pozostate dwie, glosza bledne nauki, choéby poprzez akcentowanie
pojecia ,,nico$ci” (wu #£) i ,,pustki” (xu &) i pozbawione sg rozumnosci i woli. Ricci uzywa
pojecia Tianzhu jako odpowiednika Boga chrzescijanskiego, co taczy z wystepujaca w
klasycznych tekstach chinskich koncepcja Najwyzszego Wiadcy (Shangdi). Ricci opiera si¢ na
pojeciach chifiskich, nadajgc im nowe znaczenie na potrzeby ewangelizacji’!”.

Kluczowym fragmentem dialogu jest rozmowa, ktora dotyczy dowodu z ksiag
kanonicznych na istnienie Pana Nieba. Rozpoczyna ja chinski uczony od argumentu, ze od

czasOw starozytnych az po wspotczesno$¢ wiladcy chinscy czcili Niebo (tian °K) na

podobienstwo szacunku okazywanego rodzicom (fumu 42 £})3'8. W tym celu wprowadzono

rectam ieiunii causam [...] Sextum caput primo oppugnat errorem quorundam qui dicunt nullam operibus nostris
debere adhiberi intentionem. Postea probat post mortem esse pracmium bonorum in Caelo, et poenam malorum in
Inferno, utrumque sine fine [...] Caput 7m. declarat hominis naturam esse bonam, et in quibus virtutibus maxime
exercitantur Christianae Religionis homines [...] Caput 8m. summatim aliqua dicit de moribus et legibus Europaeis
et redditur causa quam ob rem Evangelii annunciatores uxorem non ducant, et de Dei Incarnatione apud
occidentales populos”. Streszczenie dziela Ricciego w jezyku tacinskim znajduje si¢ w chinskim re¢kopisie
Biblioteka Casanatense, MS 2136, 1, 2r, 4v—10r. Transkrypcja tekstu tacinskiego: Ricci’s Latin Summary of The
True Meaning of the Lord of Heaven w: Matteo Ricci, The True Meaning of the Lord of Heaven, s. 375-384.

315 Matteo Ricci nie powotywat si¢ na Pismo Swiete, gdyz uczeni konfucjanscy nie mieli Zadnego przygotowania
teologicznego w tym wzgledzie.

316 Pierwszym i najwazniejszym jezuickim katechizmem byla Summa Doctrinae Christianae, wydana po raz
pierwszy w 1555 roku i opracowana przez Piotra Kanizjusza SJ. Do jego $mierci w 1597 roku doczekata si¢ okolo
330 wydan. Hilmar M. Pabel, recenzja ksigzki Thomasa Flowersa SJ, ,,The Reform of Christian Doctrine in the
Catechisms of Peter Canisius (Leiden: Brill, 2023)”, Journal of Jesuit Studies 2 (2024): 331-336.

317 Tomasz Dunin Szpot wielokrotnie podkresla w swych dzietach Historiae Imperii Sinarum oraz Collectanea, ze
Ojcowie (Patres) byli Magistri Legis Divinae. Prawo Boze miato wymiar nadprzyrodzony, ale byto zakotwiczone
w prawie naturalnym.

318 Pisze o ,,Niebie” (tian K, gr. odpovdc) Matteo Ricei bedac pod urokiem pickna i bogactwa semantycznego
znakow chinskich: ,,Zaleta i uzytecznos$cig tego pisma jest to, ze wszystkie narody, ktére go uzywaja, rozumieja
je wzajemnie przez pisanie listow i ksigzek, cho¢ ich jezyki mowione sg bardzo rozne, tak ze nie sg wzajemnie
zrozumiate. Dlatego Japonczycy, Syjamczycy i Chinczycy — krolestwa bardzo od siebie oddalone i réznigce si¢
jezykiem — rozumieja si¢ doskonale dzigki temu samemu pismu, ktoére moze stuzy¢ wszystkim. I tak, jesli stowo
aco jest zapisane dla oznaczenia nieba, my nazywamy je ciel, Japonczycy ten, Syjamczycy inaczej, Lacina mowi
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kult panstwowy polegajacy na sktadaniu ofiar. Gdyby wiadcy starozytni zrozumieli naturg
Najwyzszej Ostatecznos¢ (Taiji), ze byta Ona stwérca nieba i ziemi oraz pierwszym przodkiem
ludzko$ci, wowczas za najwazniejsza rzecz swego dziatania obraliby wprowadzenie Jego kultu.
Chinski uczony w tym miejscu wprowadza rozrdznienie miedzy wspolczesnym a starozytnym
zrozumieniem taiji, wskazujac, ze doktryna Ricciego pokrywa si¢ z nauczaniem legendarnych
wiladcéw 1 medrcow. Pozniejsze pokolenia cesarzy i1 uczonych chinskich zagubito te prawde.
Ricci zauwaza, ze Chinczycy czczg Niebo i Ziemie jako jedno$¢, ale uwazaja, ze §wiat jest zbyt
zrdznicowany, aby mial jedno zrédlo. Wedtug Ricciego niebo i ziemia, chociaz rézne od siebie,
sg czescig stworzenia. Tylko Pan Nieba jest jedyny i niepodzielny, i tylko On zastluguje na

319

najwyzsza czesc Chociaz taoiSci maja swoje wyobrazenia Pana Nieba, nie ono nic

wspolnego z prawdziwym Bogiem.

Ten, ktéory w moim skromnym kraju nazywany jest Panem Nieba, to ten, ktory w jezyku chinskim okre$lany jest
jako Shangdi. Nie jest on tozsamy z wyobrazeniami Tajemniczego Cesarza lub Jadelitowego Cesarza rzezbionego
przez taoistow, poniewaz byt jedynie pustelnikiem w gérach Wudang. Skoro byt cztowiekiem, jak mogt by¢

Wladcg nieba i ziemi? 3%,

Zdaniem Ricciego o wiele pewniejsze sg konfucjanskie teksty kanoniczne, z ktérych przytacza
jeden passus z Doktryny Srodka, cztery przyklady z Ksiege Piesni, jeden fragment z Ksiegi
Przemian, dwa ustepy z Ksiegi Rytow, trzy cytaty z Ksiegi Dokumentow®!. Juz w pierwszym
wymienionym dziele znajdujemy wedlug niego dowdd na to, ze skladanie ofiar przez
Chinczykdow w czasach starozytnych bylo wyrazem czci Najwyzszemu Wiadcy 3%2. W
podobnym duchu cytuje Ksiege Piesni, w ktorej jeden z hymnoéw wystawia trzech dawnych

323

wladcow, ktorzy sitg 1 krolewskim tronem obdarzeni zostali przez Najwyzszego Wtadce-=,

drugi méwi o plonach jako o darach Shangdi®?*, trzeci glosi pochwate poboznych wiadcow

coelum, Grecki ovpavog, Portugalski ceo i inne jeszcze inaczej; ale pisany znak jest taki sam we wszystkich
jezykach: Al p. Martino de Fornari S.I. — Padova [?], Macao, 13 febbraio 1583 w: Ricci. Lettere (1580-1609), s.
45.

319 Ricci, The True Meaning of the Lord of Heaven (T ien-chu Shih-i) s. 6263, 94-95

320 Ibidem, s. 95-97

321 Ibidem, s. 96—101.

322 Ricci interpretuje na swojg korzy$¢ tradycje neokonfucjanskg, thumaczac ze Zhu Xi, jej najwickszy autorytet,
pominat w komentarzach Pana Nieba ze wzglgdu na zwiezto§¢ dzieta. Wspotczesni krytycy podkreslaja, ze Zhu
Xi poprawnie wskazuje, ze pierwotny kulty Chinczykéw miaty naturg politeistyczna opisujac dwa roézne rytuaty
poswiecone dwom réznym od siebie bostwom: Shangdi (Whadea Nieba) i Houtu (Wladca Ziemi). Ibidem, s. 96—
7; przyp. 145,s. 97.

323 W przekladzie Arthura Waley: ,, Terrible in his power was King Wu;/None so mighty in glory/Illustrious were
Cheng and Kang/Whom God on high [Shangdi] made powerful”. The Book of Songs, ed. Joseph R. Allen (New
York: Grove Press 1966), s. 294.

324 Oh, royal the wheat and barley! /You shall gather in bright grain;/Brightly has shone God on high”. Ibidem, s.
296.
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dynastii Tang, ktorzy byli przodkami Shangdw32>

, czwarty wychwala postawe krola Wen, ktory
rozumie i z oddaniem stuzyl Najwyzszemu Wiadcy326. We wszystkich przywolanych przez

Ricciego passusach nazwa Boga jest oddawana znakiem [7f.

Z Ksiegi Przemian Ricci wybrat sentencje, ze Bog ukazuje si¢ na Wschodzie, zwigzana
z trygramem Zhen (52). Oznacza on wschod, poczatek, wiosne oraz jest symbolem
kosmicznego porzadku. Ricci uwazat, iz nie nalezy Boga taczy¢ bezposrednio z widzialnym,
materialnym niebem, ktore jest podporzadkowane o$miu kierunkom 3?7. Wzmocnil swoj
argument cytatem z Ksiegi Rytuatow, ktéry opisuje rodzaj ofiary mitej Bogu. Sktadano ja w
dziewigtym miesigcu roku kalendarzowego, zgodnie z klasycznym rytuatem dynastii Zhou.
Wecezesniej urzednicy odpowiedzialni za szlachtowanie zwierzat i modlitwe otrzymywali
polecenie, by dokona¢ inspekcji zwierzat ofiarnych. Inspekcja obejmowata ocene kompletnosci
1 zdrowia ofiar, aby upewni¢ si¢, ze nie maja ubytkéw ani ran, badanie jakos$ci pozywienia,
ktore spozywaty zwierzeta, oraz oceng ich tuszy. Waznym elementem byta takze analiza barwy
skory 1 wygladu zewnetrznego, a nastgpnie klasyfikacja ofiar wedlug przeznaczenia rytualnego,
np. do ofiar przodkom, bostwom ziemi czy Shangdi. Gdy wszystkie te elementy byly zgodne z
ustanowionymi standardami, uwazano, ze Najwyzszy Wladca (Shangdi) przyjmie ofiare. Ten
rytuat ukazywatl silne powigzanie miedzy precyzja formalng, symbolika ofiary, a wiarg w
skuteczno$¢ rytualu jako kanalu komunikacji z Niebem. Shangdi byt postrzegany jako istota
wymagajaca moralne;j i fizycznej doskonato$ci ofiary328,

Ricci ponownie odwoluje si¢ do Ksiggi Rytow, by zwrdci¢ uwage na role cesarza —
wladcy i kaptana — aktywnie uczestniczacego nie tylko w sktadaniu ofiar, ale takze w procesie
przygotowawczym do majacej si¢ odby¢ ceremonii, co, jego zdaniem, stanowi nawigzanie do

monoteistycznego kultu, ktory byt w zamierzchtych czasach obecny w Chinach:

Syn Nieba [Tianzi — HW] osobiscie orze pole pod uprawe ryzu — ktérym napetnia si¢ naczynia ofiarnicze — i pod
czarne proso — z ktorego produkuje si¢ alkohol do zmieszania z wonnymi ziotami. Plony te stuzg jako ofiara dla

Pana Nieba??.

325 Tang came down in his due time,/ Wise warnings daily multiplied,/ Magnificent was radiant that shone

below./God on high gave done;/ God appointed him to be the model to all the lands”. Ibidem, s. 321.

326 Now this king Wen/ Was very circumspect and reverend/ Toiled to serve God on high. Ibidem, s. 229

327 Ricci, The True Meaning of the Lord of Heaven (T’ien-chu Shih-i), s. 98-99. Polski przeklad stosownego
fragmentu: ,,Bég ukazuje si¢ w znaku Pobudzenia [...]”. I-cing. Ksiega Przemian, thum. Agna Onysymow
(Warszawa: Wydawnictwo Aletheia, 2019), s. 308.

328 Ricci, The True Meaning of the Lord of Heaven (T’ien-chu Shih-i), s. 98-99; Li Chi. Book of Rites. An
Encyclopedia of Ancient Ceremonial Usages, Religious Creeds, and Social Institutions, transl. James Legge, vol.
2 (New York: University Books, 1967), s. 288.

32 Ricci, The True Meaning of the Lord of Heaven (T ien-chu Shih-i), s. 98-99, Li Chi. Book of Rites. transl. James
Legge, vol. 2, s. 338. Ksigga Rytow podkres§la w tym samym miejscu, ze tak jak Syn Nieba stuzy Panu Nieba, tak
panowie feudalni stuza Synowi Nieba.
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W dalszej kolejnosci Ricci powoluje sie na Ksiege Dokumentow, znang tez jako Ksiega Historii,
przywotlujac passus z przysi¢gi Tangow, gdzie mowa o bojazni Bozej, co nasuwa poréwnanie
do Starego Testamentu, gdzie bojazn Boza byla postrzegana jako poczatek madrosci i
pomyslnosci. Wladca Tang swoja decyzje o ataku na wladce Xia argumentuje tym, ze Niebo
wydato na niego wyrok $mierci z powodu jego grzechow3*°. Dalej, cytujac t¢ samg ksiege,
Ricci dowodzi, ze wszelka wtadza na ziemi pochodzi od Pana Nieba. Kiedy wtadca Tang wrocit
z wojny, w ktorej pokonat Xia, ztozyt deklaracj¢ wobec ludu, w ktorej podkreslit, ze kazdy
cztowiek otrzymal od Pana Niebios wrazliwos¢ moralng, ktéra jest wpisana w naturg ludzka.
Zadaniem wladcy jest zadba¢, azeby poddani mogli w pokoju pielegnowaé ten dar®3!. Ricci
powoluje sie rowniez na fragment ,Jinteng” (<&:/%) z tej samej ksiegi, ktora zawiera opowie$é
lojalnego ksigcia Zhou, ktéry zbudowat oltarz ofiarny dla Pana Nieba z prosba o uleczenie
chorego wiladcy, w zamian za swoje zycie. Ricci interpretuje ten fragment w kontekscie

monoteistycznym?3*2, Ricci konkluduje rozwazania na ten temat w nastgpujgcy sposob:

Po przewertowaniu wielkiej iloci starozytnych ksiag, jest dla mnie czym$ oczywistym, ze Pan Nieba (_L-77) i

Najwyzszy Suzeren (1ff i) roznig si¢ tylko nazwami’33,

W dialogu z chinskim uczonym Matteo Ricci przekonuje, ze tradycyjne pojecia ,,Najwyzszego
Wiladcy” (Shangdi), ,,Pana Nieba” (Tianzhu) oraz ,,Jednego Wzniostego” (Wei Huang Jft &) 33
odnosza si¢ do tego samego bytu — jedynego, osobowego Boga. Na podstawie analizy
starozytnych tekstow Ricci argumentuje, Ze pierwotna religijno§¢ Chin miata charakter
monoteistyczny 33 . Jednocze$nie zdecydowanie odrzuca utozsamianie Nieba jako bytu

materialnego z bytem osobowym, ktoérego ludzki umyst nie jest w stanie poja¢. Wedhug

330 Cytat z uwzglednieniem kontekstu, ktory Ricci pomingt: ,,But it is Heaven that has decreed that the ruler of
Xia must be executed, because of all his may crimes. [...] The ruler of Xia has sinned and because I am in awe of
the Supreme Ruler, I have no option but to undertake this task”. The Most Venerable Book. Shang Shu Also Known
as the Shu Jing. The Classic of Chronicles, transl. Martin Palmer, Jay Ramsey, Victoria Finlay (London, Penguin
Books, 2014), s. 45.

331 The Emperor above all Emperors has endowed every person with a moral sense, and this is their essential
original nature. However, to ensure that they stay true to this essential nature, this necessary to have rulers”. Ibidem,
s. 49; o dobrej naturze cztowieka méwi Mencjusz w VI Ksigdze. Mencjusz z wybranymi komentarzami, thum.
Matgorzata Religa (Warszawa: PIW, 2021), s. 133-134
332 Ricci, The True Meaning of the Lord of Heaven (T ien-chu Shih-i), s. 100-101.

333 Ibidem, s. 100-101.

334 Ricci uzywa tego terminu tylko raz w catym Tianzu Shyi.

335 Edward Evans-Pritchard badajac wierzenia afrykanskiego ludu Nueréw, doszedt do wniosku, iz w systemie
tym faktycznie ,jest tylko jeden Bog” a inne byty np. duchy powietrza sa jedynie ,hipostazami sposoboéw
przejawiania si¢ jednego Boga 1 Jego atrybutow”. Potwierdzaloby to mozliwo$¢ istnienia systemow
monoteistycznych takze wsrod ludow stosunkowo prymitywnych lub archaicznych. Edward Evan Evans-Pritchard,
Religia Nuerow (Kety: Wydawnictwo Marek Derewiecki, 2007), s. 118—119.

94



Ricciego tylko Bog — bezcielesny, stworczy 1 podtrzymujacy §wiat — moze by¢ przedmiotem
czci. Wszystko inne, w tym niebo 1 ziemia, zostalo stworzone dla czlowieka.

Ricci zapoczatkowal debate, do ktorej misjonarze wielokrotnie wracali. Zapisat Szpot
pod rokiem 1628, ze wraz z obj¢ciem tronu przez cesarza Chongzhenga (Zunchin) pojawita si¢
u ojcow falszywa nadzieja, ze cesarz przejdzie na chrzescijanstwo. Ponowiono wiec debate nad

tym, jakim znakiem chinskim nazwa¢ Boga. Szpot wymienia dziesie¢ propozycji®*®.

3.1.1. Recepcja chinskich tekstow klasycznych

Wedluga Magaillansa (1610-1677) 337 misjonarze jezuiccy swoja nauke chinskiego
rozpoczynali od studiowania tekstu Wielkiego Nauczania (Da Xue) przypisywanego
Konfucjuszowi, gdyz zadne inne dzieto nie oddawato bardziej, w ich mniemaniu, pickna jezyka
1 bystrosci chinskiego umystu. Magaillans przytacza otwierajacy logion Da Xue w calosci,
zarowno w znakach chinskich jak i w przekladzie na jezyk ojczysty>38.

O klasycznych chinskich ksiggach wzmiankuje réwniez Martino Martini w Sinicae
Historiae Decas Prima. Jezuita, chcac przyblizy¢ jego doktryng, odwotuje si¢ do traktatu

Daxue, wchodzacego w sktad konfucjanskiego Czteroksiegu:

Nauka wielkich, czyli m¢zow cnotliwych, polega na tym, ze gdy kto§ udoskonali samego siebie, udoskonala
rowniez innych — tak by wszyscy osiggneli jedno, to jest najwyzsze dobro. Doskonato$¢ samego siebie polega za$
na tym, by kazdy rozpalil w sobie §wiatlo naturalne i uczynit je jasnym, tak aby nigdy nie zbladzil od prawa natury
ani od zasad w niej zawartych. A poniewaz nie da si¢ tego osiagnac bez prawdziwego poznania rzeczy i wiedzy,

nalezy poswigci¢ si¢ filozofii, dzigki ktorej posiadziemy rozeznanie w tym, co nalezy czyni¢, a czego unikac.

336 «“Anni 1628 principio Patres Soc: Iesu Sinenses, liberati 4 metu periculorum, quae sibi & Gueicuno Eunucho
imminebant, et confisi falsae famae quae novum Imperatorem inclinatum esse ad fidem Christi amplectendam
ferendam, veluti iam partd pace Ecclesiae Sinicae, deliberandum sibi proposuerunt: quo nomine Sinico
appellandus esset Deus. Iam tot libri, dato principio a P. Matthaeo Riccio, quo nullus peritior fuit linguae Sinicae,
terebantur manibus Literatorum impressi: in quibus Deus, sub nominibus XanTi, Supremi Imperatoris, Tien, Caeli,
Tien-chu, Domini Caeli, Tiencim chu veri Domini Caeli, Tien-Ti-chu, Domini caeli et terrae, Cimchu veri Domini
[...]” ARSI Jap. Sin. 102, f. 226r.

337 Jest to zromanizowana forma portugalskiego imienia jezuity Gabriela de Magalhdesa.

338 Dzieto zostalo przettumaczone na jezyk francuski i angielski. Oryginalny chifski fragment brzmi nastepujgco:
KE 8 » [FHHIAME » FFHER » FIENE=. Wyjasnia go Magaillans nastepujgco:  “Metoda  uczenia
si¢ Wielkich Ludzi sprowadza si¢ do trzech rzeczy. Pierwsza polega na o$§wieceniu rozumnej natury; druga — na
odnowieniu ludu. Trzecia — na zatrzymaniu si¢ przy najwyzszym dobru. Natura racjonalna jest u Chinczykow
tozsama z sercem, ktore w tradycji zachodniej odpowiada rozumowi i woli. Odnowa ludu polega na zachecie
poddanych aby porzucili zte obyczaje (wladca dba o swdj lud jak o wilasne szaty, pragnie aby byly czyste i
niezbrukane). Najwyzsze dobro polega na najwyzszej zgodnosci rzeczywistosci i rozumu”. Nouvelle Relation de
la Chine, contenant la description des particularitez les plus considerables de ce grand Empire composée en
I’année 1668. par le R. P. Gabriel de Magaillans, de la Compagnie de JESUS, Missionnaire Apostolique (Paris:
Etienne Ducastin, 1689), s. 103—105. W przektadzie na jezyk angielski: Gabriel Magaillans, 4 New History of
China: Containing a Description of the Most Considerable Particulars of That Vast Empire (London: Printed by
Thomas Newborough, 1688).
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Prowadzeni przez filozofi¢ kierujemy naszymi decyzjami; dzigki niej doskonalimy wole, to znaczy wszelkie
dzialania rozumu i pragnien tak, bysmy nie odczuwali ani nie pozadali niczego, co nie jest zgodne z rozumem.
Stad wynika rowniez doskonato$¢ ciata i zmystéw oraz wilasciwa postawa we wszystkich zewnetrznych
dziataniach, uksztaltowana przez cnot¢ — [postawa — HW], ktora jednak nigdy nie zaistnieje, jesli nie wyptywa z

dobrej duszy, niczym z zyznej ziemi*>’.

Jak podaje wloski misjonarz, Konfucjusz za szczegdlnie istotne uwazat niebo
(Caelum), cztowieka (hominem) 1 ziemi¢ (terram), czyniac z nich trzy podstawowe zasady
swojej wyktadni. Poznawaniem nieba 1 ziemi zajmowata si¢ nauka przyrodnicza. Z tego
wzgledu chinscy filozofowie prowadzili liczne dysputy o naturze dobrych i ztych duchow, o
poczatkach rzeczy, o powstawaniu i przemijaniu bytdw, o ruchach ciat niebieskich, o
zmiennosci por roku a takze o gruntach rolnych — ich potozeniu i odpowiednim podziale dla
celow uprawnych. Natomiast w wychowaniu cztowieka znaczna role odgrywata nauka moralna.
Czilowiek, jako istota z natury dazaca do zycia we wspdlnocie, zwigzany jest z pigcioma
podstawowymi relacjami (gradus quinque): pierwsza to relacja miedzy ojcem a synem; druga
— migdzy me¢zem a zong; trzecia — pomi¢dzy wiadca a poddanym; czwarta dotyczy przyjaciot;
za$ piata odnosi si¢ do relacji miedzy bra¢mi. Jak zauwaza Martini, konfucjanizm okresla te
piec relacji mianem ,,wielkich” (magnos), wskazujac je jako fundament wszystkich pozostatych.
Doktryna ta rozwazata réwniez mniejsze relacje (parvi gradus), ktore odnosily si¢ do
przyjmowania i traktowania gosci, zasad dobrego wychowania, skromnosci oraz odpowiednie;j
postawy calego ciala. Ich liczba miata sigga¢ ponad trzech tysiecy 34°.

Jak podaje wloski misjonarz, konfucjanizm wyrdznia trzy najwazniejsze cnoty:
roztropno$¢ (prudentid), pobozno$¢ (pietate) 1 mestwo (fortitudine). Wedlug stow mistrza
Kong, roztropnos¢ pozwala pozna¢ 1 zrozumie¢ wszystkie rytuaty; mestwo umozliwia ich
wykonywanie; za$ poboznos$¢ sprawia, ze pozostajemy z nimi w duchowym uscisku. Jednak,
jak zauwaza Martini, Chinczycy pod pojeciem poboznos$ci rozumieli nie tylko mitos¢ do Boga,
rodzicow czy samego siebie, lecz takze do wszystkich ludzi. Dlatego termin ten odnosi si¢ do
cnoty serca (virtutem cordis) oraz zasady mitosci (regulam amoris), ktéra zobowigzuje do
zyczliwego 1 godnego traktowania innych. Konfucjusz zajmowatl wywazone stanowisko w
kwestii zemsty. Nie pochwalat ani nie potepiat aktow dobroci wobec nieprzyjaciot — nie z
powodu nader tagodnego usposobienia, niezdolnego do wykrzesania heroicznej cnoty (heroica
virtute), lecz po to, by ukaza¢ roéznicg¢ w sposobie traktowania przyjaciél i wrogow.

Przyjaciotom bowiem nalezy czyni¢ wiele dobra, wrogom za$ — nie wyrzadza¢ zadnego zta.

339 Martini, Opera Omnia, vol. 4,t. 1,s. 271-272.
340 Ibidem, s. 272.
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Ponadto, mistrz Kong uwazal, Zze zniewagi nalezy znosi¢ cierpliwie, przynajmniej na tyle, by
nie wyrzadza¢ nikomu krzywdy ani nie szukaé¢ odwetu tylko dlatego, ze samemu doznalo si¢
niesprawiedliwosci, lecz by zachowa¢ t¢ sama postawe wobec przyjaciela i wroga. Zdaniem
Martino Martiniego, Konfucjusz zalecat taka bezstronno$¢ pod warunkiem, ze zaréwno
przyjaciel, jak 1 nieprzyjaciel dopuscili si¢ przestgpstw rownej wagi w $wietle prawa
panstwowego>*!.

Zdaniem wtloskiego misjonarza, Konfucjusz najprawdopodobniej uznawat istnienie

342 poniewaz za jego czaséw w Pafistwie Srodka nie byto ani bozkow, ani

prawdziwego Boga
ich wielbicieli — Chinczycy otaczali czcig jedynie Niebo. Mistrz Kong nauczal réwniez, ze
rozum zostat dany cztowiekowi przez Niebo, a to, co si¢ w Niebie znajduje, jest niematerialne,
najwyzsze 1 najdoskonalsze (sine figurd perfectissimum ac summum). Ponadto twierdzit, ze
Niebo karze ztych ludzi, i ze roéwniez on, Konfucjusz, nie uchronitby si¢ przed jego
sprawiedliwoscig, gdyby zboczyl z wiasciwej drogi. Zdaniem Martiniego, chinski filozof nie
pojmowat ,,Nieba” jako rzeczywistosci materialnej, lecz raczej jako stworce, ktory obral je
sobie za siedzibe, aby jego majestat jasnial tam najpetniejszym blaskiem. Bowiem, jak zauwaza
jezuita, zaden filozof nie przyznatby, Ze rozumna natura czlowieka zostalta mu dana przez
widzialny firmament#3,

Wei Kuangguo podaje, ze klasyczne konfucjanskie ksiegi zawieraja wiele cennych
tresci poswigconych wyktadni Konfucjusza, jednak w tym miejscu pragnie przytoczy¢ jedng
histori¢ — niezwykle istotng z chrzescijanskiego punktu widzenia — ktora glteboko go poruszyta
1 wprawita w zdumienie. Jak relacjonuje Martini, pewien chinski filozof 1 konwertyta zwrocit
jego uwage na koncowy fragment ksiegi Chuncieu (Chungiu)*** . Zdaniem wloskiego jezuity
Konfucjusz miat w nim przepowiedzie¢, ze Stowo stanie si¢ ciatem (verbum carnem futurum),

1 — bez cienia watpliwosci — wskaza¢ rok w chinskim cyklu kalendarzowym, w ktérym miato

si¢ to wydarzy¢. Zapis ten brzmi nastepujaco:

W Trzydziestym dziewigtym roku panowania cesarza [Jinga z dynastii Zhou], gdy pigédziesiaty siddmy rok

)345

przypadal na trzydziesty siodmy cykl zwany Kengxin (Gengshen)’* , mysliwi kréla Lu przypadkiem, poza

341 Tbidem, s. 272-273.

342 Wioski jezuita, w celu przyblizenia chrze$cijanskiej doktryny do dawnych chinskich tradycji kulturowych, a
zarazem $wiadomy wysokiej pozycji, jaka Konfucjusz zajmowal w oczach Chinczykdow, przypisuje jego filozofii
cechy chrzescijanskie i dochodzi tym samym do twierdzenia, ze Konfucjusz znal Boga. Ibidem, przyp. 142, s.
352.

343 Ibidem, s. 273.

3% Chin. HFk

345 Chin. FEHH. Obliczenia te raczej sa niepoprawne. Dla wloskiego jezuity wazniejsze bylo symboliczne ujecie
tematu niz przestrzeganie $cistej chronologii.
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zachodnig bramg miasta, schwytali i zabili rzadkie zwierze — Kilin — znane w Chinach jedynie z nazwy. Panowato
powszechne przekonanie, ze pojawienie si¢ tak cudownego zwierzgcia, zapowiada nadejScie bohatera wielkiej
$wigtosci — zwiastuna najwigkszego szczgécia, jakie moze spotka¢ swiat. Gdy wiesci te dotarty do Konfucjusza,
uderzajac si¢ z glgbokim westchnieniem w piers, powtarzat: ,,Kto powiedziat, zes$ przybyt, Kilinie? Kto powiedzial,
ze$ przybyl, Kilinie? Odtad moja nauka zmierza ku koncowi, oto nadszedt jej kres, skoro ty si¢ pojawites”. Po

tych stowach, odwrdciwszy twarz ku $ciany, rozptakat si¢ rzewnie>*0.

Jak zauwaza Martino Martini, qilin w tradycji Panstwa Srodka uchodzit za stworzenie
niezwykle tagodne i potulne, ktére nie wyrzadzato krzywdy nawet swoim oprawcom.
Przywotany wczes$niej przez jezuite chinski chrzescijanin twierdzit, ze qilin moze by¢
postrzegany jako chinski odpowiednik ,,Baranka Bozego” (Agnus Dei). Stowo ,baranek”
budzito opér wérdéd mieszkancow Panstwa Srodka, poniewaz ich jezyk nie rozrozniat baranka
od kozlgcia. Jak podaje wloski misjonarz, mozna wysnué wniosek, ze Konfucjusz przewidziat
nadejscie Chrystusa, ktorego narodziny mialy nastgpi¢ czterysta siedemdziesiat pie¢ lat po
$mierci qilina — w tym samym roku chinskiego kalendarza cyklicznego, oznaczonym jako
Xengxin (Gengshen). Natomiast 1zy Mistrza Kong byly wyrazem duszy przepetnionej radoscia
na wies$¢ o przybyciu Zbawiciela (Sancti sanctorum), zapowiedzianego przez gilina. Sam fakt,
ze od tego wydarzenia Konfucjusz nie napisat juz nic wigcej, pozostawiajagc Chunqiu przerwang
na opowiesci o qilinie 1 oglaszajac kres swojego nauczania, mial symbolizowac¢ nadejscie Tego,
ktory zakonczy wojny 1 wszelki zamet. Z kolei $mier¢ qilina — w ujeciu Martiniego — stanowita
zapowiedz $mierci Zbawiciela, zwlaszcza ze stworzenie to zgingto przy zachodniej bramie
miasta, co przywodzi na mys$l Chrystusa, ktoéry rowniez przeszedl przez brame zachodnia, by
zosta¢ poprowadzonym na ofiar¢ i ukrzyzowanym dla zbawienia rodzaju ludzkiego*’.

We wprowadzeniu do Confucius Sinarum Philosophus, umieszczono portret
Konfucjusza na tle symbolicznej biblioteki, ktdra jest otwarta na przestrzat (ilustracja 32). W
jej wejsciu umieszczono reprezentacyjng posta¢ Konfucjusza jako uczonego 1 dostojnika, o
czym $wiadczy trzymana przez niego tabliczka hu. Otwarty na przestrzat budynek zakonczony
jest tukiem triumfalnym zdobiony tympanonem, na ktorym spoczywaja dwa smoki. Nad jego

glowg umieszczono dwa znaki E2[f (xiao guo), ktorych lacinskie thumaczenie gymnasium

Imperii mozna przetlumaczy¢ jako szkota cesarstwa chinskiego. Na tuku wyryto znaki {f1J&

346 Martino Martini, Opera Omnia, vol. 4,t. 1,s. 273.

347 Ibidem, s. 273-274. W tym miejscu wloski misjonarz zaznacza, Ze przedstawia interpretacje przytoczonego
wczesniej chinskiego filozofa—chrzes$cijanina, a jej ocen¢ pozostawia czytelnikowi (Haec mihi Sinensis
Philosophus, ego lectori judicanda relinquo). Trudno jednak oprze¢ si¢ wrazeniu, ze ta wykladnia w
rzeczywistosci odzwierciedla przemyslenia samego Martiniego, ktory — pragnac zachowac pozory obiektywizmu
— zdecydowat si¢ ukry¢ je pod autorytetem innej osoby.
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KT JeEf, gloszace ze Konfucjusz jest czcigodnym nauczycielem wszystkiego, co pod

niebem. Po obydwu stronach biblioteki, na szesciu rzedach potek ustawione sg ksigzki. Wérod
nich na pierwszym miejscu wyszczegdlniono czteroksigg 1 piecioksiag przypisywany
Konfucjuszowi. Po znakach i lacinskiej transkrypcji mozna zidentyfikowac: Fms& Lun yu
(Lunyu), $17 chum yum (Zhongyong), K2 ta hio (Daxue), FFK chun cieu (Chun qiu), T
mem cu (mengzi) , #54% Xi Kim (Shijing), 1520 Li Ki (Liji), 4% Xu Kim (Shujing) , 548 Ye
Kim (Yijing). Na polce, z prawej strony na trzeci regale znajduje si¢ dziesigta ksiega he cu,
ktora prawdopodobnie nawigzuje do Ksiegi Synowskiej Poboznosci (Xiaojing Z:4%). Mistrz
Kong zostal przedstawiony na tle dziesieciu ksigg w celu zachowania symetrii. Moglo si¢ tak
zdarzy¢, ze chciano doda¢ dziesiatg ksiege (Synowskiej poboznosci) jako odrebny klasyk. W
bibliotece skrzgtnie pracuja réwniez inni uczeni przepisujacy teksty. Rycina dobrze oddaje
istote konfucjanizmu, ktory opierat si¢ na studiowaniu dziewigciu tekstow, do ktérych
dodawano rowniez Ksigge Synowskiej Poboznosci 3%.

Omawiajac dziewigcioksigg konfucjanski Prospero Intorcetta zauwaza, ze ksiegi te sa
najbardziej przez Chinczykow cenione, najczesciej studiowane 1 wedlug nich sg egzaminowani
1 zdobywaja stopnie panstwowe. Jezuita lakonicznie omawia 1 wymienia sklad su xu
(Czteroksiegu). Pierwsza z ksiag, ta hio (O Wielkim Nauczaniu) miata zosta¢ spisana przez
ucznia Konfucjusza, w ktorej omawia on droge do indywidualnej doskonatosci oraz dobre
rzady. Druga, znana jako chum yum (Doktryna Srodka), mial wyij$¢ spod pedzla wnuka
Konfucjusza. Traktuje ona o cnocie umiarkowania i zestawiana byla przez jezuitow z
arystotelianskim zlotym $rodkiem. Trzecia, lun yu (Analekta), zawiera rézne sentencje i
maksymy samego mistrza. Natomiast czwarta ksigga, spisana przez mem cu (Mencjusza),
zawiera rozmaite odpowiedzi 1 dyskursy moralne. Nastepnie Intorcetta przechodzi do u kim
(Piecioksiggu). Jezuita podaje, ze sktada si¢ on z xu kim (Ksiegi Historii), okre$lang przez niego
jako ,,summy chronologicznej dawnych wtadcoéw; z xi kim (Ksiegi Piesni), o ktorej Intorcetta
nic wigcej o nie mowi; ye kim (Ksiegi przemian) zawierajacej wrdzby pomyslne i niepomysine
oraz spisanej przez samego cesarza fo hi (Fuxi), ktory panowal przed Hermesem
Trismegistosem i Mojzeszem. Czwartg ksiegg jest li ki (Ksiega Rytow) czyli regula ritum
civilium; piata natomiast chun sieu (Kronika Wiosen i Jesieni), traktujaca o nagrodach dla

dobrych i karach dla ztych oraz o tym w jaki sposob ma lud skierowac¢ si¢ na droge cnoty %,

348 Znak X [N (Tianshia), ktora pojawia sie na rycinie to inne okreslenie na Panstwo Chinskie. Wykonawca ryciny
prawdopodobnie nie znat znakéw chinskich. Mamy do czynienia raczej z odwzorowaniem pisma chinskiego.

3% Sapientia Sinica exponente P. Ignatio a Costa Lusitano Soc. les. a P. Prospero Intorcetta Siculo eiusdem Soc.
Orbi proposita (Provinciae Kiam Si, 1662), Ad lectorem, pagina sine numero.
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Recepcja religii chinskich na poziomie doktrynalnym dotyczyta gtéwnie klasycznego
kanonu konfucjanskiego, buddyzmem interesowano si¢ ze wzgledu na trudno$ci misyjne i
zwalczano go jako zagrozenie dla Prawa Bozego (/ex Divina). Nie znajdujemy w tekstach
jezuickich zadnych catosciowych opracowan dotyczacych kanonicznych tekstow buddyjskich.
Mamy natomiast liczne rozproszone wzmianki na temat elementéw doktryny takich jak pustka,
dharma czy reinkarnacja, ktére uwazano za catkowicie sprzeczne z doktryng chrzescijanska.
Na podstawie analizy zrddet jezuickich trudno zgodzi¢ si¢ z Marcelem Granetem, ktory
twierdzit, ze jezuici mogliby mie¢ wigksze sukcesy misyjne, gdyby swa prac¢ oparli na
buddyzmie a nie konfucjanizmie. Taoizm byl postrzegany przez jezuitdow jako odmiana
szarlatanerii 1 iluzji, zawierajaca elementy zabobonu i oszustwa. Opisywano go poprzez
pryzmat historyczny, koncentrujagc si¢ raczej na legendarnych przekazach anizeli na
koncepcjach doktrynalnych. Kanoniczne teksty taoizmu tj. Ksiega Przemian nie byta kojarzona
z taoizmem, lecz wpisywano ja w kanon konfucjanski. Byta ona wykorzystywana przez
figurystow, ktorzy szukali w niej nawigzan do doktryny chrzescijanskiej®™.

W kontekscie recepcji klasycznych chinskich ksigg, nalezy roéwniez wspomniec
francuskiego jezuite Antoine Gaubil (1689-1759), ktéry nie tylko przettumaczyl Ksiege
Dokumentow na jezyk francuski, ale réwniez opatrzyt erudycyjnymi przypisami. Podaje za tg
ksigga, iz Niebo (Ciel) jest ojcem i stwdrca wszystkich rzeczy, potgga, najwyzsza inteligencja,
mitoscig, dawcg 1 niszczycielem imperidw, nagroda dla wielkich ludzi, sprawiedliwoscia,

prawodawca?>!,

3.2. Religia uczonych

Opisujac rodzime chinskie religie, jezuici wyrdzniali trzy glowne tradycje: religie
uczonych, buddyzm i taoizm. Religia uczonych zajmowata w tym schemacie miejsce
uprzywilejowane, gdyz faczono ja z autorytetem Konfucjusza i splendorem klasycznych ksiag.

Misjonarze nie odrézniali réznych szkot konfucjanskich, a neokonfucjanizm zlewat im si¢ w

30O Ksiedze Przemian patrz rozdzial: “Demonstratio acterni et sacri mysterii Legis Evangelicae, symbolicae et
propheticae reconditi, in hieroglyphicis Sinarum monumentis, ac potissimum in arcano Y¢& Kim seu mutationum
libro, aeque ac in patente caelorum volumine, uti in semino speculo similiter aenigmatico”, w: Joachim Bouvet,
Mémoires sur le rapport des anciennes croyances des Chinois avec les traditions bibliques et chrétiennes, s. 1-38;
Lee Ming-che, “The Early Transmission and Renditions of the Yijing: The Jesuits’ 17th to mid-18th-Century
Translation Strategies and Ideologies”, Compilation and Translation Review 13/1 ( 2020): 71-114.

331 Antoine Gaubil, Le Chou-king, un des livres sacrés des Chinois, qui renferme les fondements de leur ancienne
Histoire, les Principes de leur Gouvernement & de leur Morale; ouvrage recueilli par Confucius (Paris: N. M.
Tilliard, 1770), s. 441.
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jedno z wczesniejszych formami tej tradycji®>2. Dla ,,Nauczycieli Prawa Bozego™ centralnym
punktem odniesienia byta idea Shangdi — najwyzszego bostwa obecnego w kanonie chinskim

— ktorg interpretowali w kategoriach chrzeScijanskiego Boga 333 .

W argumentacji
apologetycznej wykorzystywali ja jako dowod, ze Chinczycy od zamierzchlych czasow
wyznawali jedynego Boga, a ich religia pierwotnie miata charakter monoteistyczny. W ten
sposob religia uczonych zostata przedstawiona jako fundament tgczacy tradycje chinska i
chrze$cijanska, ktory legitymizowat tez dziatalno$¢ misjonarzy3>*.

O religii uczonych wzmiankuje w swoich dziennikach juz Matteo Ricci. W jego ujeciu
Chinczycy od zamierzchtych czasow oddawali cze$¢ jednej najwyzszej istocie, ktorg nazywali
,Krolem Niebios” (Re del Cielo)*’ lub ,Niebem i Ziemig” (Cielo e Terra)**® . Zdaniem
wloskiego jezuity starozytni Chinczycy zdawali si¢ traktowaé niebo i ziemi¢ jako byty
ozywione, a ich wspolng dusze otaczali czcig niczym najwazniejsze bostwo. Pod jego
zwierzchnictwem znajdowatly si¢ r6zne duchy gor, rzek oraz czterech stron $wiata, ktorym
rowniez oddawano hotd. Starozytni nauczali takze, 1z §wiatto rozumu pochodzi z nieba 1 kazde
ludzkie dziatanie winno opiera¢ si¢ na jego nakazach?’. Ricci podkresla, ze w chinskich
pismach nie ma $ladow przypisywania tej najwyzszej istocie lub jej podleglym bostwom
jakichkolwiek przywar w przeciwienstwie do Rzymian, Grekow czy Egipcjan, ktdrzy czesto
ukazywali ciemne oblicze swoich bogow. Wloski jezuita podaje, ze chinskie ksiegi wymieniaja
jedynie trzy kulty lub systemy religijnych praktyk, ktére mialy obejmowac caty §wiat, gdyz
zadne inne nie byly cesarstwu znane. Nalezy do nich kult literatow, Sciechia 1 Lauzu. Do

jednego z tych trzech wyznan zaliczajg si¢ nie tylko wszyscy Chifczycy, lecz takze mieszkancy

352 Najostrzej to stanowisko krytykuje Jacques Gernet, ktéry zarzuca jezuitom wmawianie Chifczykom, ze
wyznawali wiar¢ w jednego Boga. China and the Christian Impact: A Conflict of Cultures (Cambridge, 1985), s.
25-40; 238-247. Mungello, Curious Land, s. 59-61. Rule, K'ung-tzu or Confucius? s. 134—135.

333 Ojcowie okreslali sie czesto jako Magistri Legis Divinae albo Praedicatores Legis Divinae, natomiast uczonych
konfucjanskich okreslali jako Magistri Literatorum. Konfucjusz natomiast byt uwazany za Nauczyciela Cesarstwa
(Magister Imperii lub Magister Imperii Sinarum). Misje jezuickie w Chinach mozna wigc rozpatrywac pod katem
zderzenia si¢ idei religijnych reprezentowanych przez dwie grupy nauczycieli. ARSI. Jap. Sin. 102, f. 222r., ARSI.
Jap. Sin. 102, f. 29r.; ARSI. Jap. Sin 102, f. 188 1.

354 Jean-Pierre Duteil, Le mandat du ciel. Le réle des jésuites en Chine (Paris: Editions Arguments, 1994), s. 133.
3% Chin. K7F

3% Chin. Kt

357 Konfucjusz byl postrzegany przez misjonarzy jezuickich jako nauczyciel prawa naturalnego. Podjeta przez nich
proba wykazania obecnosci kultu monoteistycznego w starozytnych Chinach miata na celu przekierowanie
konfucjanizmu w strong chrzescijanskiego monoteizmu. Jedng z takich prob podjat Giulio Aleni. Jego wyktad w
akademii konfucjanskiej strescit Dunin Szpot patrz pod marginalia: “P. Iulii Aleni prudentia in agendo”. “Principia
fidei Magistro Literatorum explicat”. “Invitatus ad Academiam Confucianam textum Confucii explicat de Deo,
lege naturali etc”. ARSI. Jap. Sin. 102, f. 222r.
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sasiednich panstw postugujacych si¢ chinskim pismem, tacy jak Japonczycy, Koreanczycy,
Leuquici (mieszkancy Formozy) i Kochinchinczycy?3.

Ricci podaje, iz kult literatow byt najstarszym chinskim systemem religijnym. Jego
cztonkowie sprawowali pieczg nad krajem, byli w posiadaniu obszernej literatury i cieszyli si¢
znacznie wigkszym prestizem niz wyznawcy innych religii. Chinczycy naturalnie dotaczali do
tego wyznania poprzez przyswajanie doktryny w trakcie studiéw nad literaturg. Kazdy, kto
zdobywat uznanie w naukach literackich lub tylko zaczynat studiowac klasyke chinska, nie
mogl przynaleze¢ do innego wyznania. Ojcem systemu wierzen literatow, wedtug ich narracji,
byt Konfucjusz. Odrzucili oni rowniez kult bostw buddyjskich i taoistycznych, tym samym —
twierdzili z aprobata misjonarze jezuiccy — nie posiadali oni zadnych idoli. Wierzyli jednak w
jednego boga, ktory zachowywatl i sprawowat wtadze¢ nad wszystkimi na ziemi. Uznawali
rowniez istnienie innych duchow, lecz ich wiladze postrzegali jako ograniczona, stad i
oddawane im honory znacznie skromniejsze®°.

Zdaniem wloskiego misjonarza, prawdziwi literaci (veri litterati) nie wglebiali si¢ w
tajniki czasu 1 tajemnice stworzenia §wiata. Ricci nazywa ich ,,prawdziwymi”, aby odr6zni¢ ich
od mniej powazanych cztonkow tej religii, ktorzy nie cieszyli si¢ duzym zaufaniem, poniewaz
byli pochlonigci glownie dziwami i1 blahostkami, czyli rzeczami mato waznymi albo
nieprawdopodobnymi. Prawo literatdéw propagowalo doktryn¢ nagrody za dobro 1 kary za zto,
lecz uczeni ograniczali t¢ zasad¢ do ziemskiego Zycia, stosujgc kary wobec zloczyncéw 1 ich

potomnych w zalezno$ci od wystepku. Zdaniem Li Madou3®

, starozytni literaci raczej nie
poddawali w watpliwo$¢ kwestii niesmiertelnosci duszy, poniewaz przez dtugi czas po odejsciu
zmartego, odnosili si¢ do niego jako do tego przebywajacego w niebie. Nie wspominali jednak
o piekle ani o karach przewidzianych w zaswiatach dla ztoczyncow. Natomiast 6wczesni
literaci catkowicie odrzucili wiar¢ w istnienie duszy po $mierci, nie uznajac ani rajskiego ani
piekielnego miejsca w zyciu pozagrobowym. Niektorym tak sformutowana doktryna wydawata
si¢ zbyt surowa, dlatego nauczali, ze jedynie dusze ludzi dobrych mogg przetrwaé. Twierdzili
oni réwniez, ze cnota umacnia dusze¢ i zapewnia jej trwatos¢, podczas gdy dusze zloczyncow,

pozbawione tego wzmocnienia, znikajg zaraz po opuszczeniu ciata®°!.

358 Fonti Ricciane: Storia dell’introduzione del Christanesimo in Cina, t. 1, s. 108, 115.
359 Ibidem, s. 115.

360 Li Madou (FI[¥5%5) to chinskie imie Matteo Ricciego.

361 Ibidem, s. 115-116.
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Wedlug Ricciego doktryna najczgsciej przyjmowana wsrdd literatow miata wywodzié
si¢ z idololatrii, ktora rozwingla si¢ pie¢ wiekow wczesniej*?. Glosita ona, ze wszech$wiat
stanowi jedno$¢ w postaci corpus continuum, obejmujacej niebo i ziemig, ludzi 1 zwierzeta,
drzewa i ro$liny oraz cztery elementy, za§ kazda poszczego6lna rzecz stanowi czg$¢é tego ciala.
Jak relacjonuje Li Madou, na bazie tej jednosci literaci wyprowadzili wniosek o mitosci, ktorg
ludzie winni si¢ nawzajem obdarzaé, oraz o mozliwo$ci upodobnienia si¢ czlowieka do boga,
poniewaz zostal stworzony jako jedno$¢ z nim. Chociaz literaci wierzyli w istnienie
najwyzszego bostwa nieba, nie wznosili na jego czes¢ przybytkow swigtynnych. Nie ustanowili
zadnych miejsc kultu, nie powotali kaptandéw ani ministrow do odprawiania rytuatow na jego
uwielbienie. Ricci zauwaza réwniez, iz nie wprowadzono zadnych obrzgdow czy zasad, ktorych
sprawowanie 1 przestrzeganie bylyby dla wyznawcoOw obligatoryjne. Nie istniala takze
najwyzsza instancja odpowiedzialna za wyja$nianie, propagowanie i egzekwowanie praw
dotyczacych kultu tej najwazniejszej istoty. Ponadto nie odmawiano zadnych publicznych ani
prywatnych modlitw na jej cze$¢3%3.

Wioski jezuita relacjonuje, ze obowigzek skladania ofiar i sprawowania obrzedow
dedykowanych temu najwyzszemu bostwu nalezat jedynie do cesarskich przywilejow. Prawo
to tak rygorystycznie przestrzegano, iz kazda proba ztozenia takiej ofiary przez osobe trzecig
zostalaby uznana za uzurpacje krolewskiej prerogatywy i akt zdrady stanu. Ricci uzupetnia, ze
cesarzowi byly dedykowane dwie wspaniate Swiatynie, wzniesione w stolicach cesarstwa — w
Pekinie 1 Nankinie. Ich przeznaczeniem bylo umozliwienie Synowi Nieba oddawania czci
najwyzszej istocie w okreslonych porach roku. Jeden z tych przybytkéw poswigcono niebu (de/
Cielo)’%*, a drugi ziemi (e della Terra)’®. W dawniejszych czasach tylko cesarz miat prawo
sktada¢ ofiary w tych miejscach, jednak w okresie zycia Ricciego te praktyki religijne przejeli
wysokiej rangi mandaryni, ktdrzy ofiarowali bogom nieba i ziemi duzg ilo$¢ owiec i wolow.
Rowniez tylko wysokiej rangi dygnitarze i najwyzsi dostojnicy w panstwie mieli prawo sktadaé
ofiary duchom gor, rzek oraz czterech stron §wiata. Te ceremonie religijne byly surowo

zakazane dla osob prywatnych. Przepisy regulujace te kwestie zostaly zawarte na kartach

362 Ricci nawigzywat do reform konfucjanizmu w czasach dynastii Song, przeprowadzonych przez braci Cheng,

Zhou Dunyi oraz Zhu Xi. Niektorzy uczeni zachodni w pdzniejszych wiekach porownywali t¢ neokonfucjanska
odnowe z rozwojem scholastyki zachodniej. Peter K. Bol, Neo-Conficianism in History (Cambridge — London:
Harvard University Press, 2008), s. 7—42.

363 Fonti Ricciane: Storia dell’introduzione del Christanesimo in Cina, t. 1,s. 116—-117.

364 Chin. K18

35 Chin. #iig
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Czteroksiegu (MUZE) i Piecioksiegu (F14%). Poza tymi pismami i powstatymi do nich
komentarzami nie istnialy zadne inne kodeksy prawne?%°.
Jak podaje Ricci, najbardziej powszechnym obrzgdem sprawowanym przez wszystkich

literatow, byt coroczny rytuat pogrzebowy:

Najbardziej uroczystym obrzedem wsrod tych literatow, stosowanym od cesarza az po najnizsze warstwy
spoteczne, sa ofiary sktadane kazdego roku z migsa, owocow, kadzidetl i skrawkow jedwabiu — lub papieru w
przypadku najubozszych — oraz kadzidel, ku czci ich zmartych przodkéw, w okreslonych porach roku. W ten
sposob oddaja czes¢ swoim rodzicom, w my$l zasady ,,shuzenia im po $mierci, jakby nadal zyli”. Jednak nie wierza,
ze zmarli faktycznie przychodza, by spozywac te ofiary, ani ze ich potrzebuja. Twierdza natomiast, ze robig to,
poniewaz nie znajg innego sposobu na okazanie mitosci i wdzigcznosei, ktore wobec nich zywia. Niektorzy
wyjasniali nam, Ze ceremoniat ten zostat ustanowiony bardziej dla zyjacych niz zmartych, by nauczy¢ dzieci i
ludzi niewyksztalconych szacunku i stuzebnos$ci wobec swoich zyjacych rodzicéw, widzac, ze nawet po ich
odej$ciu powazane osobistoéci oddajg im takie same honory, jakie sktadali im za zycia. Poniewaz w tych zmartych
nie dostrzegaja zadnej boskosci, nie wznosza do nich prosb ani niczego nie oczekuja, caly ten zwyczaj jest wolny

od idolatrii. Mozna nawet stwierdzi¢, ze jest wyzbyty wszelkich znamion przesadu. Niemniej jednak lepiej byloby

go zastgpi¢ jalmuzng dla ubogich w intencji dusz tych zmartych, gdy tylko stang si¢ chrzeécijanami3 67,

Ricci podaje, ze $wigtynia Konfucjusza byta przybytkiem wyzszej, elitarnej i wyksztatconej
klasy literatow. Prawo nakazywato budowe $swiatyni ku czci Mistrza Kong w kazdym miescie,
W wyznaczonej cze$ci uznawanej za osrodek nauki (la scuola). Budowle te byty wznoszone z
przepychem, za$ w ich sagsiedztwie znajdowala si¢ rezydencja urzednika sprawujacego piecze
nad tymi, ktorzy uzyskali swoj pierwszy stopien literacki. W najbardziej reprezentacyjnym
miejscu §wigtyni umieszczano pomnik Konfucjusza lub tablice z jego imieniem spisanym
wielkimi ztotymi literami. W poblizu znajdowaty si¢ réwniez posagi niektérych jego uczniow,
ktorych Chinczycy czcili jako $wietych nizszego rzedu. Podczas kazdego nowiu i pehi
ksiezyca magistranci miasta gromadzili si¢ w §wigtyni Konfucjusza wraz z przedstawicielami
stopnia licencjackiego, aby odda¢ hotd swojemu wielkiemu mistrzowi. W trakcie uroczystosci
oddawano uktony, przybierano pozycje¢ klgczaca, zapalano Swiece oraz umieszczano kadzidto
w stojacej przed ottarzem kadzielnicy. Co roku, w urodziny Konfucjusza oraz w innych dniach
okreslonych przez tradycje, skladano Mistrzowi Kong ofiary ze zwierzat 1 innych wiktuatow,
dzigkujac za jego dobre nauki, ktérych znajomo$¢ umozliwita magistrantom i doktorom

uzyskanie stopni naukowych niezbednych do piastowania urzedow>¢8,

366 Fonti Ricciane: Storia dell ’introduzione del Christanesimo in Cina, t. 1, s. 117.
367 Ibidem, s. 117—-118.
368 Ibidem, s. 118—-119.
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Ricci podkresla, ze literaci oddawali czes¢ Konfucjuszowi w sposéb podobny do tego,
w jaki czcili swoich przodkéw — nie odmawiali do niego modlitw, nie prosili o taski ani nie
oczekiwali pomocy. Oprocz §wiatyn Mistrza Kong, wznoszono rowniez przybytki sakralne ku
czci opiekunczych duchdéw miast, znajdujacych si¢ pod jurysdykcja lokalnego magistratu. W
tych przybytkach urzednicy skladali uroczysta przysiege, zobowigzujac si¢ do strzezenia
sprawiedliwosci i sumiennego wypelniania swoich obowiazkow. Slubowali zaraz po objeciu
urzedu, czyli po przejeciu pieczeci (pigliare il sigillo)’®. Duchom tym sktadano ofiary z miesa
i kadzidta, dostrzegajac w nich moc karania ztoczyncow i nagradzania dobrych37°.

Jak relacjonuje wtoski jezuita, glbwnym zamierzeniem kultu literatow byto zapewnienie
pokoju i tadu publicznego w cesarstwie oraz dobre zarzadzanie gospodarstwami domowymi i
sprawami prywatnymi. Literaci opierali swoje nauki na pigciu podstawowych relacjach
miedzyludzkich (cinque correlationi) 3"': miedzy ojcem a synem, mezem a zong, panem a stuga,
starszym a mtodszym bratem oraz migdzy przyjaciotmi. Literaci wierzyli, ze tylko oni
rozumieja, jak nalezy respektowac te wigzi, ktére w ich przekonaniu, byly cudzoziemcom obce
lub catkowicie przez nich zaniedbywane. Celibat byl przez nich nieakceptowalny, a poligamia
dozwolona. W swoich pismach szczegdlnie podkreslaja drugie przykazanie mitosci: ,,Czyncie
innym to, co chcielibys$cie, aby wam czyniono” (ch’e fare ad altri quello che vogliamo che gli
altri ci faccino a noi). Zdaniem Ricciego literaci bardzo wysoko cenili sobie szacunek i
postuszenstwo dzieci wobec rodzicow, lojalno$¢ stug wobec pana oraz oddanie miodszych
wobec starszych. Ze wzgledu na to, Ze nie zakazywali ani nie nakazywali niczego w odniesieniu
do wiary w zycie pozagrobowe, wielu cztonkow tego wyznania przestrzegato réwniez zasad
pozostatych kultow (buddyzmu i taoizmu). Na zakonczenie swojej wyktadni o religii literatow

wloski jezuita konkluduje:

Doszlismy wigc do wniosku, ze [kult literatow — HW] nie jest w zasadzie uksztattowanym prawem, lecz jedynie
akademig, ustanowiong w celu dobrego zarzadzania panstwem. W zwigzku z tym cztonkowie tej akademii moga
zosta¢ chrzeécijanami, poniewaz w swojej istocie nie zawiera ona niczego sprzecznego z istota wiary katolickiej,
a sama wiara katolicka nie tylko w niczym jej nie przeszkadza, lecz wrgcz wspiera pokoj i harmoni¢ w panstwie,

co jest celem jej nauk”2,

O religii uczonych literatow wzmiankuje rowniez Alvaro Semedo (1585/6—1658) w

swoim dziele Imperio de la China. Portugalski jezuita podaje, ze w Panstwie Srodka istnialy

369 Chin. $EE[]

370 Fonti Ricciane: Storia dell’introduzione del Christanesimo in Cina, t. 1, s. 119-120.
371 Chin. 71 1f

372 Fonti Ricciane: Storia dell’introduzione del Christanesimo in Cina, t. 1, s. 120.

105



trzy gtowne wyznania, z ktdrych dwa byly religiami rodzimymi, za$ trzecie (idololatryczne)
przybyto z Indii. Pierwsze z nich, wlasciwe chinskim literatom (los Letrados), byto bardziej
starozytne niz wierzyli ci, ktorzy za jego tworce podawali Konfucjusza. Nie nakazywato ono
oddawania czci posagom, lecz uznawalo istnienie wyzszej istoty lub Pana, ktéry mogt karac i
nagradza¢. Wyznawcy tej sekty nie posiadali $wigtyn, w ktorych by go wielbili, nie odprawiali
rytuatéw, nie odmawiali modlitw ani nie posiadali kaptandow, ktorzy by mu ustugiwali.
Wyrazali si¢ o nim z szacunkiem, jako o istocie boskiej, nie przypisujac mu zadnych
nieprzystojnych cech. Jednakze, jak zauwaza Semedo, nie poznawszy jeszcze prawdy, zaczeli
oni czci¢ trzy najstawniejsze, najpot¢zniejsze i najpozyteczniejsze rzeczy swiata, ktore okreslali
jako Sancai — to jest: niebo, ziemia, czlowiek. Ku czci nieba i ziemi wzniesiono w dwdch
stolicach cesarstwa (Nankinie 1 Pekinie) okazale §wiatynie: w ktérych sam cesarz, jako jedyny
kaptan, skladat ofiary badz czynili to, w jego zastepstwie i z jego rozkazu, urzednicy
rytuatow?73,

Jak relacjonuje portugalski jezuita, w miastach znajdowatly si¢ $wiatynie po§wigcone
duchom opiekunczym, ktorym mandaryni sktadali ofiary, podobnie jak duchom rzek, gor oraz
czterech stron $wiata. Wznoszono réwniez przybytki dedykowane wybitnym dobroczyncom
publicznym, w ktorych umieszczano ich wizerunki. Ta sama cze$¢ oddawana byta przodkom
az do czwartego pokolenia. Literaci nie mieli Zadnych oczekiwan wzgledem zZycia
pozagrobowego ani nie odmawiali modlitw w jego intencji. Ich prosby dotyczyly wylacznie
spraw doczesnych, takich jak pomyslne zbiory czy mozliwo$¢ nasladowania wielkich czynow.
Szczegblne znaczenie miat dla nich kult przodkow — poprzez hotd oddawany niebu 1 ziemi,
dazyli do tego, by lud nauczyt si¢ szacunku wobec wlasnych przodkow; by widzac, jaka czciag
otacza si¢ wybitnych zmartych me¢zow, uznawat ich za wzory do nasladowania; i wreszcie, by
na podstawie relacji ze zmarlymi ojcami (los Abuelos) zrozumial, jak nalezy postepowac wobec
zyjacych oraz nauczyli si¢, w jaki sposob nalezy stuzy¢ zywym. Jak zauwaza Semedo, wszystko
to zmierzalo do utrzymania porzadku w panstwie, harmonii w rodzinie, a takze stuzylo
doskonaleniu cnoty w zyciu jednostki®7,

O religii uczonych wzmiankuje rowniez Daniello Bartoli. Wtoski jezuita podaje, ze
literatom przyswiecaly dwa cele. Pierwszym byto dobro cesarstwa, ktorego pomys$lnos¢ i
trwalo$¢ pozostawaly od zamierzchtych czasow pod ich piecza i administracjg. Drugim

natomiast byto osobiste szczgsécie kazdego z uczonych, osiggane poprzez zycie w cnocie zgodne

373 Semedo, Imperio de la China, s. 118-119.
374 Ibidem, s. 119.
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znakazami rozumu, ksztattowanego i1 doskonalonego przez filozofi¢ moralng. Cnota — w ujeciu

literatow — byta:

jakoscig uczestniczacg w boskosci: zdolng usungé z duszy, w ktorej przebywa, wszystko, co zniszczalne, a wigc i
$miertelne; i tak jg oczyszcza oraz usubtelnia, ze nie podlega juz materii, w ktdra si¢ nie wciela, lecz jedynie taczy
z nig. A gdy zostaje odlgczona od ciata, jednoczy si¢ z Bogiem i — niczym gatazka wszczepiona w drzewo — dzieli
z Nim to samo nie$miertelne zycie. Wystepek natomiast — przez swoja jadowita i zgubna nature¢ — niszczy dusze,
obciaza ja i tak mocno spaja z cialem, ze zyje przez nie [ciato — HW], wraz z nim umiera i ulega zepsuciu. Tak oto
wyglada filozofowanie tych Iudzi: godne nie tylko przebaczenia, lecz i niematej pochwaty, skoro oni jedni sposrod

tak licznej rzeszy — a raczej trzody zezwierzeconych filozoféw — potrafili przeczu¢ w duszy i w cnocie co$, co

tchngto madroscia, a nawet czyms$ wigcej niz samym cztowieczenstwem?’ ',

Jak relacjonuje Daniello Bartoli, literaci nie oczekiwali nagrody po $mierci, poniewaz
nie wierzyli w zycie przyszte. W tym wzgledzie przypominali stoikow, nauczajac, ze cnota
sama w sobie stanowi nagrode, a godziwg zaplatg za prowadzenie dobrego zycia jest samo
dobre zycie 1 nic ponadto. Uczeni potepiali 1 zabraniali celibatu, uznajac go za szkodliwy dla
dobra publicznego. Pochwalali natomiast wielozefnstwo, o ile zapewnialo liczne potomstwo, 1
stosownie do posiadanych $rodkow niezbednych do ich utrzymania, sami zaopatrywali si¢ w
odpowiednig liczbe zon. Najwyzszg jednak czcig i szczegdlnym uwielbieniem otaczali drugie
przykazanie milosci blizniego, ktére — wedlug Bartoliego — zaczerpneli z chrzescijanskiego
Dekalogu. Jak podaje jezuita, Matteo Ricci przytoczyt osobliwa mysl filozoficzng, jaka w
czasach jego postugi misyjnej krazyta wsrod literatow: ,,Bog, natura i $wiat to jedno 1 to samo
ciato, a my jesteSmy jego cztonkami — a zatem, jako cztonki jednego ciata, powinniSmy si¢
nawzajem milowaé, mie¢ wspolne interesy i wzajemnie sobie pomaga¢ w potrzebie”37°,

Wzmianki o religii uczonych znajdujemy juz w pierwszej ksiedze Historiae Sinarum

Imperii Tomasza Dunina Szpota. Polski jezuita, wymienia ja, obok buddyzmu i taoizmu, jako

375 La virti essere una qualita, che partecipa del divino: possente a torre dall’anima, in cui &, tutto il corruttibile,

e per conseguente il mortale: e tanto purificandola assottigliarla, ch’ella gia piu non ¢ patibile per la materia, a cui
¢ non incorporata, ma unita: anzi disgiunta ch’ella sia dal corpo, unirsi con Dio, e, come un ramicello innestato in
un albero, haver seco un medesimo vivere immortale. Al contrario, il vitio, per la velenosa e maligna cosa ch’egli
¢, guastar ’anima, ingrossarla, e tanto ristringerla colla carne, ch’ella vive di lei, e con lei muore, e corrompesi.
Tal ¢ il filosofar di costoro: degni non che di perdono, ma di non poca lode, in quanto essi soli, fra una si gran
turba, o, per meglio dire, greggia di filosofi animali, pur sentivan dell’anima, e della virti un non so che da savio,
non che da huomo”. Bartoli, Dell’ historia della Campagnia di Gesu La Cina Terza Parte,s. 125-126.

376 1ddio, la natura, il mondo esser tutto un medesimo corpo, € noi sue membra: dunque, come membra d’un corpo,
doverci amare I’un I’altro, aver gl’interessi communi, ¢ scambievolmente soccorrerci ne’ bisogni”. Ibidem, s. 126.
Spostrzezenie to mogt Ricci zaczerpnaé od Laktancjusza i $w. Pawla. ,,Deus enim [...] hominem vero, quia nudum
fragilemque formavit, ut eum sapientia potius instrueret, dedit ei praeter cetera hunc pietatis adfectum: ut homo
hominem tueatur, diligat, foveat, contraque omnia pericula et accipiat et praestet auxilium Summum igitur inter se
hominum vinculum est humanitas; quod qui diruperit, nefarius et parricida existimandus est”. L. Caelius Firmianus
Lactantius, Divinarum institutionum libri septem ed. Eberhard Heck, Antoniec Wlosok, fasc. 3, libri V et VI
(Berolini et Novi Eboraci: Walter de Gruyter, 2009), s. 566. Zob. tez: 1 Kor. 12. 12-27.
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jedno z trzech gloéwnych wyznan panujacych w Panstwie Srodka, obecne jeszcze przed
przybyciem do Chin religii chrze$cijanskiej, islamu oraz lamaizmu. W opisie tym mozna
zauwazy¢ nieche¢ Szpota do buddyzmu i taoizmu. Obydwie te religie uznaje za szkodliwe.

Bardziej przychylnie odnosi si¢ do religii uczonych, ktora jak podaje:

jest pierwsza w Chinach, tak teZ rzadzi tym cesarstwem od samego powszechnego kataklizmu3”’, jak to
potwierdzaja najstarsze roczniki Chinczykow. Wierzyta, czcita i adorowata jednego prawdziwego Boga,
niewidzialnego Ducha, Poczatek i Przyczyne calego wszech§wiata, Stworce Nieba i ziemi, Rzadce i Zachowawce

wszystkich rzeczy. Poniewaz nie mogli znalez¢ wspanialszej i1 szlachetniejszej nazwy w swoim jezyku, by go

nazwa¢, nazwali go Tien, Niebo, i Xanti, Najwyzszy Cesarz’’®.

Szpot podaje, ze ta sama terminologia postugiwal si¢ Konfucjusz, znany jako nauczyciel
cesarstwa (Magister Imperii), zyjacy piecset lat przed narodzeniem Chrystusa, oraz starsi od
niego filozofowie chinscy. Jednak w podzniejszych wiekach dlugi okres pokoju sprzyjajacy
rozluznieniu obyczajow, zwlaszcza za czaséw panowania dynastii Ming 37, sprawily, ze
potomni odwrdcili si¢ od nauk swoich mistrzow, w tym Konfucjusza. W zamian zaczeli
hotdowa¢ hedonizmowi, oddalajac si¢ zarazem od Boga3®.

Jedynie cesarz, jako przybrany syn tego Boga, sktadatl ofiary w uroczystych procesjach
1 ceremoniach, ktore byly wyrazem uznania boskiej wtadzy w Niebie 1 na Ziemi; wdzigcznos$ci
za otrzymane dobrodziejstwa; troski o trudnosci i nieszczg$cia dotykajace cesarstwo. Ofiary te,
zwane Ciai3®!, skladano w dwoch Swiatyniach: Swigtyni Nieba i w Swigtyni Ziemi.
Mieszkancy Panstwa Srodka wierzyli, iz ten sam prawdziwy Bég nagradza i odptaca za dobre
uczynki oraz msci si¢ za zle. Dlatego nadano mu miano ,,Najwyzszego Cesarza Shangdi”
(XanTi Imperatorem Supremum), ktory wynagradza zastugi i karze przewinienia. Szpot
kontynuuje wywdd w oparciu o kategorie zapozyczone z teologii scholastycznej argumentujac,

ze wedtug chinskich wierzen Bog stworzyt i obdarzyt cztowieka dobra natura, ktora ten pdzniej

377 Prawdopodobnie Szpot nawigzuje do Wielkiej Powodzi (da hongshui “Aji£7K), ktora wedlug chinskiej mitologii
nawiedzita starozytne Chiny siejgc ogromne zniszczenia w catym kraju i zagrazajgc zyciu mieszkancow Panstwa
Srodka. Z tym podaniem zwiazana jest posta¢ Yu Wielkiego (), zatozyciela pierwszej legendarnej dynastii
Xia (c. 2070-1600), ktory poprzez budowe kanatéw i regulacje rzek zdotal zapanowaé nad zywiotem. W
konfucjanizmie jego postawa i dziatania sa uwazane za wzor moralnej cnoty (de), ktora byta podstawg dobrych
rzadow i harmonii spoteczne;j.

378 ARSI. Jap. Sin. 102, f. 3r.

379 Dynastia Ming panowata w latach 1368-1644.

380 ARSI. Jap. Sin. 102, f. 3r. Dunin Szpot uzywa stosuje tutaj klasyczng argumentacje obecng m.in. u Juwenalisa
(Satyra VI, 292): ,,nunc patimur longae pacis mala, saevior armis”.

381 Zlatynizowana wersja jisi (5571E) badz jitian (£%K). W tym konteks$cie bardziej trafne wydaje sie jisi, ktore jest
og6lnym okresleniem rytualow ofiarnych sktadanych bogom, duchom przodkéw, a takze tych odprawianych w
$wiatyni Nieba i Ziemi. Natomiast jitian odnosi si¢ do szczegdlnego obrzedu ofiarnego przeprowadzanego przez
cesarza na cze$¢ Nieba.
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splamit z wtasnej winy. To spowodowalo, ze §wiatlo jego rozumu zostato znacznie przy¢mione,
a dazaca do dobra wola ulegla ostabieniu. Pomimo tego Bég nie opuscit cztowieka i przez
wewngtrzne natchnienia starat si¢ odciaggna¢ go od zta i prowadzi¢ na droge cnoty. Jesli jednak
czlowiek je zignoruje, sam z wlasnej woli napotka rozmaite nieszcze$cia. W tej wyktadni
teologicznej Szpot ukazuje upadek starej chinskiej religii na podobienstwo odstgpstwa od wiary
monoteistycznej znanej z kart Starego Testamentu. Jako przyktad stuzacy potwierdzeniu
zwiagzku miedzy bezbozno$cig a poluzowaniem obyczajow podaje cesarza Chie, ktory zyt
ponad tysigc osiemset lat przed Chrystusem?®®?. Szpot podaje, ze Bog najpierw napomnial go
poprzez medrcoOw postanych z nieba, a kiedy ow zlekcewazyt ich ostrzezenia, prébowat
naktoni¢ go do pokuty za pomoca cudow i nieszczes¢. Gdy jednak cesarz zignorowal te
upomnienia i dalej postgpowat w zhu 1 nieprawosci, Bég zmuszony byt go opusci¢ 1 pozbawic
wladzy, oddajac panowanie wyznaczonej innej rodzinie®?,

Szpot byt pod wrazeniem erudycji starozytnych Chinczykow, gdyz — jak podkreslat —
tresci, ktore zawart na kartach swojego dzieta mozna odnalez¢ w niemal tych samych stowach
w dzietach ludzi zyjacych 1 rozwijajacych swoja madros¢ ponad tysigc lat przed narodzinami
Chrystusa®®*. Wedlug niego, gdyby wyksztatcony Europejczyk zapoznat si¢ z tymi pismami,
bytby pod wielkim wrazeniem tego, jak bardzo ,,$wiatto naturalne przenikneto Panstwo Srodka”
(quo lumen naturale Sinarum pervenerit). Chinczycy — jak podkresla Szpot — byli réwniez
swiadomi, ze dusze ludzkie sg nieSmiertelne 1 ze po zyciu doczesnym, jesli zostato ono dobrze
przezyte, stang przed obliczem Shangdi, Najwyzszego Cesarza Niebios, zgodnie z tym, co
gloszg starozytne teksty, cho¢ wspotczes$ni uczeni’® interpretujg je wedlug wlasnego uznania.
Starozytni filozofowie nauczali ponadto, iz Bog nie przesadza z gory ludzkich czynow, lecz
przewiduje, jakimi beda one w istocie, i na tej podstawie przygotowuje nagrody badz kary.
Bostwa opiekuncze zostaly za§ powotane do pieczy nie tylko nad ludzmi, lecz takze nad

prowincjami, miastami, osadami, a nawet nad gorami, rzekami i innymi miejscami. Pdzniej

382 Cesarz Jie Z%, ostatni wladca dynastii Xia. Miat panowa¢ w latach 1728-1675. U Martino Martiniego wystepuje
jako Kieus i okreslony jest chinskim Neronem. Opera Omnia, vol. 4, t. 1, s. 121-124. O ile u Martiniego mamy
opis biograficzny w ujeciu zrodet chinskich, o tyle u Szpota mamy biblijng interpretacj¢ jego rzadow.

383 Deus quasi coactus est eum derelinquere, regnoque spoliare transferendo illud in aliam familiam a se
destinatam”. ARSI. Jap. Sin. 102, ff. 3r—3v. Szpot laczy tutaj starotestamentowy upadek domu panujacego z
chinska koncepcja Mandatu Nieba. 1 Sam. 15.28: ,,Pan odebrat ci dzi$ krolestwo izraelskie, a powierzyt je komu
innemu, lepszemu od ciebie”.

384 1d quod iisdem feré verbis, quae hic posuimus, reperitur scriptum in libris virorum qui ante Christum mille et
aliquot centenis annis vixerunt et floruerunt sapientia, in quibus, si cactera legeret quispiam doctus Europaeus,
vehementer admiraretur, quo lumen naturale Sinarum pervenerit”. ARSI. Jap. Sin. 102, . 3v.

385 Szpot nazywa tych nowych uczonych chinskich neologizmem tacifskim o greckim zrodtostowie: ,,moderni
Atheopolitici doctores”, co mozna rozumie¢ jako ateizm wpisany w polityke panstwowg. ARSI. Jap. Sin. 102. f.
3v.
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jednak taoisci 1 mnisi buddyjscy przeksztatcili te bostwa w przedmiot idolatrii, tak Ze obecnie
sktada sie poganskie ofiary duchom strzegacym prowincji, miast, gor i rzek 3%,

Na dowod istnienia monoteizmu chinskiego u poczatkow chinskiej cywilizacji, Szpot
przytacza tez pierwsze kontakty religii chrze$cijanskiej w czasach dynastii Tang, przez ktorg
Religio Christiana zostala zyczliwie przyjeta. W szczegdlnosci miala o tym Swiadczy¢
odnaleziona w Xi’an 1625 roku tablica’®’, ktorej tres¢ glosita, iz w 636 roku za rzadow cesarza
Taizuna (Taizonga)®*® do Panstwa Srodka przybyl pewien misjonarz Kosciota syryjskiego o
imieniu Olopuem (Alopen)3*® . Syn Nieba przyjal goscia i zezwolit mu na zatozenie domu
modlitwy 1 szerzenie wiary. Monument zostat wzniesiony w 782 roku i oprocz imion
arcybiskupow i innych kaptanow, podawat zasady nauki chrzescijanskiej pafistwa Tacin**° oraz
opisywat jej rozw6j w Chinach®®'. Szpot podejmuje rowniez probe wyjasnienia, dlaczego w
rodzimych chinskich zrodtach z okresu dynastii Tang trudno bylo odnalez¢ wzmianki o
obecnosci chrzescijanstwa. Brakowato w nich zard6wno opisu samej doktryny, jak i procesu jej
szerzenia oraz okolicznos$ci zaniku. Jego zdaniem chinscy historycy nie chcieli umniejszac
znaczenia wlasnej tradycji religijnej poprzez przywotywanie chrzeScijanstwa, ktore zyskato
uznanie wsrod dworu cesarskiego. Mogli si¢ tez — argumentowal — na wzor poprzednikow
ograniczy¢ tylko do opisu panowania poszczegdlnych cesarzy i sukcesji rodow dynastycznych,
stanowigcych dla mieszkancow Panstwa Srodka podstawe rachuby czasu, podobnie jak dla
chrzescijan punktem odniesienia byly narodziny Chrystusa. Opis rozwoju chrzescijanstwa w
Chinach mogt pozostawac w gestii samych chrze$cijan, podobnie jak histori¢ recepcji taoizmu
1 buddyzmu — ktore, jak podkreslali literaci, stanowity ,,skaze imperium” (labes Imperii sui

appellat) — pozostawiono piorom ich wlasnych propagatorow>*2.

386 Tbidem.

387 Szpot nie wskazuje wprost, ze chodzi o nestorianskg stele. Podaje, iz oprocz zabytkOw oraz monet z
wygrawerowanym Swietym Krzyzem wydobytych ze starozytnych ruin, odnaleziono réwniez pewna marmurowa
tablice, ktora dowodzi pierwszych $ladéw obecnosci religii chrzescijanskiej w Panstwie Srodka: ,,Religionem
Christianam illatam olim sive ex Palestina, sive ex Syria, floruisse in Sina, et longe latéque propagatam fuisse,
testantur tum alia monumenta Sanctae Crucis in marmore aut in numismatibus caelata, ex antiquis ruderibus erui
solita, tum in quadam marmorea Tabula”. ARSI. Jap. Sin 102, f. 5r.

388 Chin. fFASE

389 Chin. fr[ZE 4

390 Panstwo Da Qin znane jest rowniez jako Ta Chin lub Fu Lin. Sa to chifiskie nazwy $redniowiecznego Cesarstwa
Rzymskiego, ktorego stolica byl Konstantynopol. Warto podkresli¢, ze historiograficzny termin ,,Bizancjum”
zaczal by¢ powszechnie stosowany dopiero w XIX wieku. Hanna Wadas, “Odkrycie i znaczenie steli z Xi’an dla
misji jezuickich w Chinach w XVII w. w ujeciu Historiae Sinarum Imperii Tomasza Szpota Dunina SJ (1644—
1713)”, Rocznik Filozoficzny Ignatianum 29/4 (2023), s. 80, przyp. 16.

31 0 religii chrzescijanskiej w relacji Szpota patrz: ARSI Jap. Sin 102, ff. 5r-7r. Wigcej o steli z Xi’an: Wadas
“Odkrycie i znaczenie steli z Xi’an dla misji jezuickich w Chinach w XVII w.”, s. 75-88.

392 “Caeteras Religiones, quae praecesserant Religionem Christianam, Taosiorum et Oscianorum, quas Secta
Literatorum, labes Imperii sui appellat, describendas earum Sectariis reliquerunt. Ut non mirum videri debeat,
quod etiam Christianae Religionis primordia et progressum eadem invidia involverint, quo suam Literatorum
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Odnos$nie wczesnego monoteizmu chinskiego Szpot podkresla, ze Syn Nieba byt
przywodca i glowa kultu literatow oraz najwyzszym kaptanem. Jako jedyny mogt sktada¢ Ciai.
Za naruszenie tego zaszczytnego obowiazku, ktéry byl nierozdzielnie zwigzany z godno$cia
cesarska, grozita kara $mierci. Rowniez, w przypadku podejrzen, ze ktory$ z najwyzszych
mandarynow porzucil konfucjanizm na rzecz innej religii, grozita kara pozbawienia godnosci
lub inne dotkliwe sankcje. Z takimi oskarzeniami spotkat si¢ w 1626 roku Siti Paulus (Xu
Guangqi)**?, ktéremu zarzucono porzucenie wyznania uczonych na rzecz chrze$cijanstwa. Na
mocy edyktu cesarza Vanlye (Wanli)*** pozbawiono go urzedu asesora Ministerstwa Ceremonii.
Chociaz sam Wanli sktaniat si¢ w stron¢ buddyzmu pod wplywem cesarzowej matki, wydat on
edykt przeciwko tym, ktérzy porzucili nauki Mistrza Kong, zmuszajac ich do rezygnacji z
urzedow panstwowych. Imperium chinskie nalezato i1 zarzadzane bylo przez urzednikow
bedacych zarazem filozofami. Jako ze wyznawana przez nich filozofia byta $cisle zespolona z
konucjanizmem, zobowigzywalo to najwyzszych urzednikéw panstwowych do lojalnosci
wobec tradycyjnej religii zgodnie z duchem i literg starodawnych praw i zwyczajéw. Panstwo
Srodka byto oparte o merytokracje. Wylanianie poprzez egzaminy panstwowe rzadzace elity
wyroznialy si¢ od reszty spoteczenstwa wyksztalceniem klasycznym oraz pielegnowaniem
cnoty, co utozsamiano z pomyslnoscia cesarstwa. W zwigzku z tym uwazano, ze nic nie zagraza
panstwu bardziej niz niezgoda religijna. Powotano zatem Ministerstwo Ceremonii, ktore miato
sta¢ na strazy konfucjanskiej ortodoksji 1 zapobiega¢ przenikaniu nowych religii do Panstwa
Srodka®%’,

O religii uczonych wspomina roéwniez Jean-Baptiste Du Halde (1674—1743) w III tomie
swojego Description géographique, historique, chronologique, politique, et physique de
["empire de la Chine et de la Tartarie Chinoise. Zanim przystapit do jej omoéwienia, Du Halde

—1dac w $lady Ricciego, Semedy 1 Martiniego — tradycyjnie przedstawia trzy dominujace religie

antiquissimam ab ipso diluvio universali Sinis absque interruptione memoriae retro seculorum dominatam, et
dominantem, sepultd oblivione memoria aliarum, quae deinde in Sina ortae fuerunt, demonstrarent”. ARSI. Jap.
Sin. 102, f. 7r.

393 Mowa o chinskim konwertycie i bliskim przyjacielu Matteo Ricciego — Xu Guangqi 5% (1562 —1633),
ktory wraz z Yang Tingyun #57£%5 (1557-1627) i Li Zhizao 27 3% (1565-1630) stanowig ,,Trzy Filary
chinskiego chrzesicijanstwa”.

394 Chin. E&

395 ARSI. Jap. Sin. 102, ff. 7r—7v . Misjonarze jezuiccy fgczac ,,cnote” ze sztukg rzadzenia zauwazyli prawidtowo$¢
na ktora zwracaja wspodtczesni badacze. W neokonfucjanskiej etyce urzednicy panstwowi (mandaryni) byli
zobowiazani do praktykowania ,,cnoty” (de {&), rozumianej jako moralna sita i podstawa dobrego rzgdzenia.
Obowiazek ten byl nierozerwalnie zwigzany z ideatem chinskiego ,,dZzentelmena” (junzi E-F), dla ktérego
samodoskonalenie (xiushen {£5) stanowito warunek urzeczywistniania kosmicznej zasady (li ¥H). Por. Tu

Weiming, Confucian Thought: Selfhood as Creative Transformation (Albany: State University of New York Press,
1985).
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Panstwa Srodka. Pierwsza z nich byta religia uczonych (La Secte des Lettrez), zakorzeniona w
naukach starozytnych ksiag i uznajaca Konfucjusza za swojego mistrza. Drugg stanowita religia
ucznidow Lao kiun (Laozi), ktorg Du Halde nieprzychylnie okresla jako ,,zbior niedorzeczno$ci
i bluznierstw” (qui n’est qu 'un tissu d’extravagances & d’impiétez). Trzecig i zarazem ostatnig
byta religia batwochwalcow (La Secte des Idoldtres), oddajacych cze$¢ bostwu zwanemu Fo
lub Foé, ktorego kult przywedrowat z Indii do Chin okoto 32 roku po $mierci Chrystusa. Jak
relacjonuje francuski jezuita, religia uczonych byta jedyng, ktora oficjalnie zajmowata si¢
regularnymi studiami, aby za sprawa rozumu i wiedzy, odpowiednich do podejmowania
roztropnych zyciowych decyzji i sprawowania rzagdow w cesarstwie, zdobywa¢ urzedy i
godnosci panstwowe. Druga z wymienionych religii, wedlug jezuity, opierata si¢ na czarach i
praktykach magicznych (une espece de magie & d'enchantement). Jej wyznawcy obiecywali
wtajemniczenie w sztuke wytwarzania ztota oraz osiagnig¢cie nie$miertelnosci. Natomiast
trzecia, w ujeciu Du Halde’a, stanowila jedynie ,,zbiér bajek i zabobonow™ (de fables & de
superstitions venués), rozpowszechnianych przez buddyjskich mnichéw — oszustow
ukrywajacych swe prawdziwe oblicze pod maska ztudnej poboznosci. To wilasnie oni
wprowadzili do Panstwa Srodka doktryne wedrowki dusz, przekonujac wiernych, ze
atrakcyjno$¢ przysztego wcielenia jest zalezna od hojnosci, jakg wobec nich okazg®.
Francuski jezuita zapowiada, iz w kolejnych rozdziatach przedstawi szerszy obraz tych
trzech gldéwnych chinskich religii, zachowujac przy tym porzadek chronologiczny ich
powstania. Podkresla zarazem, Ze jako historyk zamierza trzymac si¢ wyltacznie jezyka faktow,

zaczerpnigtego z wiarygodnych Zrodet:

Poza tym nie przytocze¢ niczego, co nie bytoby zaczerpnigte z historii Chin lub z relacji os6b rownie §wiattych, co
szczerych, ktore spedzity wigksza cze¢$¢ swojego zycia w Cesarstwie Chinskim, 1 ktére zdobyty biegltoé¢ w jezyku
oraz naukach tego narodu. Nie be¢dg tez mowil inaczej niz jako historyk, ktory przedstawia jedynie fakty.
Stanowczo powstrzymam si¢ od wchodzenia w te dyskusje, ktore staty si¢ przedmiotem tylu tomow i przyczynity

sie do podziatow, ktorych skutki okazaty sie az nadto zgubne dla szerzenia wiary w tym rozleglym imperium*’.

Jak relacjonuje Du Halde, badacze usilujacy zglebi¢ geneze starozytnego imperium
chinskiego, opierali si¢ na przekazie o synach Noego, ktérzy — rozproszeni po Azji
Wschodniej — dotarli na terytorium Panstwa Srodka okoto dwustu lat po potopie i dali
poczatek wielkiej monarchii. Owi potomkowie, pouczeni przez tradycj¢ o wielkosci 1 potedze

pierwszego Bytu (prémier Etre), przekazali kolejnym pokoleniom konieczno$¢ czci i1 bojazni

3% Du Halde, Description géographique, historique, chronologique, t. 3,s. 1-2.
397 Ibidem, s. 2.

112



wobec najwyzszego Wtadcy Wszech$wiata (Maitre de I’Univers) a takze zasad zycia zgodnego
z prawem naturalnym (Loi naturelle). Jak podaje on, wzmianki na ten temat, mozna byto
odnalez¢ w starozytnych ksiggach, ktoére Chinczycy otaczali wielkim szacunkiem i nazywali
Pigcioksiggiem, kanonicznym badz klasycznymi dzietami najwyzszej rangi (les cing Volumes,
les Livres Canoniques ou Classiques de la prémiere Classe) —uznawanymi za zrodto calej ich
wiedzy 1 moralno$ci. Zauwaza on tez, iz pisma te nie mialy charakteru religijnych traktatow
sporzadzonych z zamiarem nauczania ludu, lecz zawieraly jedynie fragmentaryczne zapisy
historyczne. Ich autorzy nie podejmowali prob uzasadniania gloszonych twierdzen, lecz
opierajac si¢ na powszechnie przyjetych zasadach, wyprowadzali z nich logiczne wnioski,
przedstawiajac swoje poglady jako pierwotne prawdy stanowigce fundament wszelkiej dalszej
wiedzy. To wlasnie dzigki doktrynie zawartej w tych ksiggach mozliwe bylo zglebienie religii
starozytnych Chinczykdéw oraz poznanie prawdziwego przedmiotu ich kultu3%s,

Jak relacjonuje Du Halde, prawdopodobnym celem doktryny zawartej w Pigcioksiegu
bylo zapewnienie pokoju i harmonii w Panstwie Srodka, Sposobem na to byta dyscyplina
moralna oraz przestrzeganie prawa. Ale juz dawni Chinczycy odkryli, ze warunkiem
osiggnigcia tego porzadku byta religia oraz dobre rzady. Kult starozytnych, zauwaza on, nie
koncentrowat si¢ jednak na ,,Istocie Najwyzszej” — ,,Panu 1 Suwerennym Poczatku wszelkich
rzeczy” (Etre supréme, Seigneur & souverain Principe de toutes choses) — czczonym pod
imieniem Chang ti, oznaczajacym ,Najwyzszego Cesarza” (supréme Empereur), lub pod
synonimicznym tytutem Tien3%”. Ten ostatni termin rozumiano jako ,,Ducha Przewodzgcego
Niebu”, ktéry uchodzit za najdoskonalsze dzieto stworzone przez pierwszy Poczatek (prémier
Principe). W zaleznosci od kontekstu, w jakim byt uzywany, mogt on réwniez odnosi¢ si¢ do
nieba w sensie dostownym. Wedtug Du Halde Chinczycy uwazali, ze ojciec jest Tian rodziny
(Tien de la Famille), wicekr6l — Tian prowincji (le Viceroi le Tien de la Province), a cesarz
— Tian krélestwa (I'Empereur le Tien du Royaume). Oddawano takze cze$¢, cho¢ w mniejszym
stopniu, duchom podporzadkowanym Istocie Najwyzszej, ktore — wedlug wierzen —
sprawowaly piecze nad miastami, rzekami czy gorami*®,

Jean-Baptiste Du Halde podaje, Zze od poczatku istnienia monarchii chinscy uczeni
zglebiali tajniki astronomii i prowadzili obserwacje ruchdéw cial niebieskich, aby wyjasnié¢
zjawiska widzialnego Tian. Zdaniem jezuity, nic nie wskazywalo na to, by w najdawniejszych

czasach podejmowano proby poznania mechanizmdéw i tajemnic natury. Wrecz przeciwnie —

3% Du Halde, Description géographique, historique, chronologique t. 3, s. 2-3.
39 Terminy przytaczane przez Du Halde odpowiadajg kolejno znakom 77 i K.
400 Dy Halde, Description géographique, historique, chronologique, t. 3, s. 3.
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zbyt dociekliwe badania byly surowo zakazane z obawy, ze w spoteczenstwie rozwinietym
duchowo 1 cywilizacyjnie (nation spirituelle & polie), moglyby narodzi¢ si¢ niebezpieczne
poglady 1 nurty zagrazajace panstwowemu porzadkowi i publicznemu spokojowi. Polityka
natomiast, jak zauwaza Du Halde, miata na celu zachowanie tadu i moralnej czystosci, opierajac
si¢ na zasadzie, wedtug ktorej rzadzacy winni nasladowaé postawe Tian i traktowa¢ poddanych
jak wiasne dzieci, podczas gdy ci, podlegajacy wtadzy, winni byli odnosi¢ si¢ do przetozonych
jak do swoich ojcéw. Francuski jezuita wyraza watpliwos¢, co do wlasciwego postrzegania

Shangdi przez starozytnych Chinczykow. Jak podaje:

Ale czy 0w Chang ti, czyli Tien, ktory byt przedmiotem ich kultu, byt przez nich rzeczywiscie pojmowany jako
byt inteligentny — Pan i Stworca nieba, ziemi i wszystkich rzeczy? A moze raczej nalezy przypuszczac, ze ich
modlitwy i holdy kierowane byty ku widzialnemu, materialnemu niebu albo, co najwyzej, ku pewnej niebianskiej
sile, pozbawionej rozumu, nierozdzielnie zwigzanej z materiag utozsamiona z niebem? Osad w tej kwestii

pozostawiam Czytelnikowi i poprzestaje na przytoczeniu tego, co przekazujg nam Klasyczne Ksiegi*®!.

Zauwaza on tez, ze w Chu King (Shujing) mozna odnalez¢ wyrazne §wiadectwa dotyczace
prawdziwej natury Tien. Ksiega Historii méwi o nim bowiem jako o ,,pierwszym Bycie”
(prémier Etre), stanowigcym obiekt publicznego kultu i1 zrédto wszelkiego istnienia. Wedtug
tej egzegezy Tien uznawany byt przez starozytnych Chinczykéw za ojca narodow, za jedynego,
niezaleznego i wszechmogacego, ktéremu znane byly nawet sekrety ludzkich serc. Byt ten
sprawowat piecz¢ nad porzadkiem catego wszech§wiata, a wszystkie wydarzenia dokonywaty
si¢ z jego woli. Tian byt $§wigty i1 sprawiedliwy, poruszany wylacznie ludzka cnotg. Jako
Najwyzszy Sedzia, nie wahal si¢ strgca¢ z tronu niegodziwych cesarzy i osadza¢ na nim
zastugujacych na t¢ godno$¢. Kleski zywiotowe postrzegane byly jako ostrzezenia Tien i
stanowity wezwanie do moralnej poprawy. Jesli ustawatly, uznawano to za wyraz Jego
mitosiernej sprawiedliwos$ci. Jako nardéd o bardzo rozbudowanej $wiadomosci historycznej,
Chinczycy znajdowali w dawnych tekstach wiele przyktadéw potwierdzajacych te zasade
zakorzeniong w tzw. kosmologii korelatywnej. Du Halde ogranicza si¢ do jednego przyktadu.
Wskazuje on na rezonans migdzy kosmosem a zachowaniem czlowieka na przyktadzie
wygnania szlachetnego ksiecia Tcheou kong *°*. Niegodziwemu postepkowi towarzyszy

ogromna wichura, ktora pustoszy plony i lasy. Zywiot domaga sie restytucji praw i débr

401 Tbidem.

402 Mowa o ksieciu Zhou Gong Dan, ktérego postaé wpisuje sie w konfucjanska wizje moralnego porzadku $wiata
— przywrocenie cnoty prowadzi do przywrocenia harmonii w naturze: w przywotanym konteks$cie nastgpuje koniec
klgski zywiotowej. Patrz: Amiot, Abrégé historique des principaux traits de la vie de Confucius, rycina XIX.
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przynleznych prawemu wladcy i nie przestanie si¢ srozy¢ dopdki ksigze nie zostanie odwotany
z wygnania, oczyszczony z zarzutow i przywrocony do dawnej godnosci®3,

Francuski jezuita relacjonuje, ze Shujing zawiera rowniez opisy uroczystych modlitw
zanoszonych do Shangdi w intencji deszczu podczas dlugotrwatej suszy, badz ocalenia dobrego
cesarza, ktorego zycie znalazto si¢ w niebezpieczenstwie. Modly te, wedlug przekazu, byty
wyshluchiwane przez Tian. Shujing ukazuje rowniez, ze $§mier¢ bezboznego cesarza razonego
piorunem nie byta dzietem przypadku, lecz widoczng karg zestang przez Niebo, co potwierdzaty
niezwykle okoliczno$ci tego zdarzenia. Jak podaje Jean-Baptiste Du Halde, z wypowiedzi
pierwszych chinskich medrcow wytania si¢ giebokie przekonanie, ze Tian za posrednictwem
cudow lub niezwyktych zjawisk ostrzegalo przed zblizajacymi si¢ nieszczeSciami
zagrazajacymi Panstwu Srodka, by sktoni¢ ludzi do moralnej refleksji i tym samym u$mierzyé

jego gniew*04

. Prawie od samego poczatku Monarchii przyjeto, ze Cesarz, wkrotce po objeciu
tronu, powinien si¢ unizy¢ i zaorac¢ kilka bruzd ziemi, a ziarna wydane przez ziemi¢ uprawiang
jego wilasnymi rekami osobiscie zlozy¢ w ofierze Tian. Shujing podaje, ze cesarski dwor, w
tym sam Syn Nieba, wszelkie nieszczescia publiczne, przypisywal zaniedbaniu tego
ceremoniatu®®>,

Jak relacjonuje Du Halde, Pigcioksigg czesto wzmiankuje o starozytnych cesarzach,

406

takich jak Yao, Chun czy Tching Tang*”, ukazujac ich jako wzorce godne do nasladowania 1

podkreslajac, iz nawet najbardziej upadly czlowiek, jesli tylko zechce skorzysta¢ z pomocy
oferowanej przez Tian, moze o0siggna¢ poziom cnoty tych ,,bohateréw” (Heros). W Shujing ci
roztropni wladcy przedstawiani s3 w postawie btagalnej przed Shangdi, wypraszajac ochrong
przed nieszczesciami zagrazajacymi ich potomkom. Cesarze z ich dynastycznego rodu zywili

glebokie przekonanie, Ze ich stawni przodkowie nie zdotaliby sprawowac¢ tak dobrych rzadow

403 Du Halde, Description géographique, historique, chronologique, t. 3, s. 4. Chifskiej koncepcji kosmologii
korelatywnej (ganying JEf€) odpowiada w kulturze zachodniej motyw planctus naturae. Nalezy jednak zaznaczy¢
ze zachodnia przyroda lagodniej reaguje na zlo ludzkie niz chinska. W literaturze chrze$cijanskiej $mierci
Mesjasza towarzyszy lament przyrody — jak w polskich Gorzkich zalach: ,stofce, gwiazdy omdlewaja, zatobg si¢
pokrywaja”. Podobny motyw obecny jest w literaturze koreanskiej, gdzie tristitia natury wyrazana jest przez placz
ptakow (A 7} -},

44 W De gubernatione Dei (IIl. 9) Salwian z Marsylii naucza, ze Kosciét powinien byé placatrix Dei,
,usmierzycielkg gniewu Bozego”, czyli instancja, ktdrej zadaniem jest przywracanie harmonii miedzy Bogiem a
$wiatem. Podobng funkcje w tradycji chinskiej petnit cesarz jako ,,Syn Niebios” (ZK-F), ktdrego osobista cnota i
moralna postawa miata bezposredni wptyw na porzadek kosmosu. Harmonia wewngtrzna wladcy gwarantowala
spokdj w §wiecie, a jego moralne uchybienia skutkowaty katastrofami naturalnymi. Pigcknie oddaje t¢ sama intuicjg
duchowa Thomas Hardy w powiesci Tess of the d’Urbervilles, gdzie zam¢towi w sercu cztowieka towarzyszy
burza na niebie — natura wspotbrzmi z dramatem moralnym czlowieka, klgska jednostki przektada si¢ na
katastrofe narodu i cywilizacji. Patrz tez polski przektad: Salwian z Marsylii. Dziela wszystkie (Warszawa:
Wydawnictwo Uniwersytetu Kardynata Stefana Wyszynskiego, 2010), s. 142.

405 Dy Halde, Description géographique, historique, chronologique, t. 3, s. 4-5.

406 Pochwala panowania tego pierwszego cesarza z dynastii Shang: Martini, Opera Omnia, vol. 4, t. 1,s. 157-160.
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bez wsparcia madrych ministrow zestanych przez Tian. Jak zauwaza Du Halde, Shangdi nie
przypisywano zadnych cech niegodnych najwyzszego Wtladcy Wszechswiata (souverain
Maitre de !'Univers), lecz utozsamiano go z moca, opatrznoscia, wiedzg, sprawiedliwoscia,
dobrocig i1 fagodnoscia. Chinczycy nazywali go swoim Ojcem oraz Panem (leur Pere, leur
Seigneur), otaczali go czcig i skfadali ofiary w sposdb godny najwyzszego Majestatu (/a
Majesté supréme), wierzac, iz obrzedy te byly mu mile jedynie wtedy, gdy wyptywaty ze

szczerego serca?’

. Francuski jezuita dodaje, ze Shujing opisuje Shangdi jako byt o niezwyktej
przenikliwos$ci, ktory z wysokosci niebios widzial wszystko, co dziato si¢ na ziemi. Za
posrednictwem rodzicow przekazywal ludziom materialng, zwierzecg powtloke, za$ sam
bezposrednio obdarzat ich rozumng i zdolng do myslenia dusza, ktéra wynosi cztowieka ponad
zwierzg. Shangdi mitowat cnote tak bardzo, ze wymagal od cesarza — swojego kaptana —
prowadzenia cnotliwego lub wypeionego skruchg zycia. Ponadto, przed przystgpieniem do
ofiarniczych ceremoniatow, domagat si¢ od Syna Nieba oczyszczenia z grzechéw poprzez post
i zy4%8,

Wedlug Du Halde'a, do gléwnych obowigzkow 1 przywilejow cesarza nalezalo
sprawowanie pierwotnych rytualdw (Rits primitifs). Wiladca Panstwa Srodka pehnit
jednoczesnie funkcje cesarza — by rzadzi¢, nauczyciela — by nauczac¢ i kaptana — by sktadaé
ofiary. Syn Nieba, okazujac pokore¢ podczas obrzedéw ofiarnych odprawianych na czes$¢
Shangdi, uwydatnial absolutng wiadze¢ tej najwyzszej istoty. Ukorzenie si¢ najwyzszej wiadzy
cesarstwa wobec Tian byto konieczne, by uprosi¢ u niego taski i blogostawienstwo dla catego
chinskiego ludu. Jak podaje francuski jezuita, przytoczony przez niego opis mozna odnalez¢
zaro6wno na kartach Y-king i Chu-king?”®. Dodaje rowniez, ze praktyki te byly kontynuowane
na przestrzeni kolejnych stuleci, a chinskie annaty nie pozostawiaja watpliwosci co gorliwosci,
z jaka cesarze kazdej dynastii oddawali hotd Shangdi*!°.

Du Halde zauwaza, ze z nauk zawartych w Piecioksiegu wyraznie wynika, iz od czaséw
zalozenia cesarstwa przez Fuxi az przez wiele kolejnych stuleci, Shangdi lub Tian, stanowit nie
tylko obiekt publicznego kultu, lecz takze duchowe spoiwo i pierwotng site sprawcza (le
prémier mobile) porzadku wtadzy. Shangdi byt otaczany czcig i szacunkiem nie tylko przez
prosty lud, lecz réwniez przez najwazniejszych dostojnikéw i cesarzy, ktorzy wierzyli, ze ponad

nimi stoi ,,Pan i S¢dzia” (un Maitre & un Juge), nagradzajacy postusznych 1 karzacy tych,

407 Dy Halde uzywa takich terminéw francuskich jak la puissance, la providence, la science, la justice, la bonté,

la clémence, ktore sa atrybutami Boga, albo darami Ducha Swigtego, albo cnotami kardynalnymi.
408 Dy Halde, Description géographique, historique, chronologique, t. 3, s. 5-6.

409 Chodzi o Ksiege Przemian i Ksiege Historii: Yijing i Shujing.

419 Dy Halde, Description géographique, historique, chronologique, t. 3, s. 6-7.
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ktorzy obrazaja jego majestat*!!. Nastepnie francuski jezuita przytacza stowa Konfucjusza

412

skierowane do jego ucznia Tseng tse*'* w kontekscie cnoty, czyli synowskiej poboznosci (la

piété filiale), postrzeganej jako postawa paralelna wobec kultu Nieba:

Sposrod wszystkich istot naturalnych [...] nie ma bardziej godnej szacunku niz czlowiek; sposrod wszystkich
ludzkich czynéw nie ma bardziej godnego pochwaty niz synowska pobozno$¢; a sposréd obowiazkow synowskiej
poboznosci najbardziej nieodzownym jest postuszenstwo i szacunek wobec rozkazow ojca. Jednak, by wtasciwie
to postuszenstwo okazywaé, nie ma nic skuteczniejszego niz utozsamienie ojca z Shangdi — to znaczy,

wyobrazenie go sobie jako noszacego Majestat i Najwyzszg Wiadze (Majesté & de I'Autorité du Trés-Haut)*'3.

Jak zauwaza Du Halde, Pigcioksigg a zwtaszcza Shujing, wzywaja do okazywania
bojazni wobec Tian. Cho¢ ksiegi te umieszczaja dusze ludzi cnotliwych w poblizu Shangdi,
trudno w nich znalez¢ jednoznaczne odniesienia do wiecznych kar w zyciu pozagrobowym.
Podobnie, ukazuja Pierwszy Byt jako zrodto wszelkiego stworzenia, nie precyzuja, czy nalezy
to rozumie¢ jako prawdziwe stworzenie ex nihilo. Zdaniem francuskiego jezuity przemilczenie
tej kwestii przez chinskie zrédla nie oznacza jej zaprzeczenia. Nie uznajg jej wprost za
niemozliwa, ani nie glosza — jak czynili niektérzy greccy filozofowie — ze materia, z ktorej
sktadaja si¢ byty cielesne, jest wieczna. W tym miejscu mozna odnie$¢ wrazenie, ze
interpretacja Du Halde’a odzwierciedla jego pragnienie utozsamienia Shangdi z
chrzescijanskim Stwoérca. Jak dodaje jezuita, klasyczne ksiggi nie wysnuwajg jednoznacznych
twierdzen dotyczacych stanu duszy a ich tre$¢ raczej sugeruje, ze wyobrazenia w tej materii
byty nieprecyzyjne i malo zgodne z prawda. Pomimo tego Du Halde nie ma watpliwosci, ze
starozytni Chinczycy wierzyli w istnienie duszy po jej oddzieleniu od ciala 1 uznawali
prawdziwos¢ objawien duchow (véritables apparitions) — na co wskazuje sama relacja mistrza

Kong:

Ten filozof [Konfucjusz — HW] opowiadal swoim najblizszym uczniom, ze przez wiele lat bardzo czesto $nit mu
si¢ stynny Tcheou kong, syn Ven vanga, ktoremu Cesarstwo zawdzigczato tak wiele cennych nauk o moralnosci i

doktrynie. Warto zauwazyé, Zze uczony Tchu hi (Zhu Xi)*'

wybitny przedstawiciel dynastii Song, zapytany, czy
Konfucjusz mowit o zwyktym $nie, czy o rzeczywistym objawieniu, odpowiedzial bez wahania, ze chodzito o
prawdziwe objawienie. Tymczasem od $mierci Zhou Gonga mingto juz woéwczas szescset lat, gdy ukazat si¢ on

Konfucjuszowi*!>.

411 Tbidem, s. 12.

412 Chodzi o Zengzi & T-. Byt on symbolem pietas. Przypisuje mu si¢ redakcje Wielkiego Nauczania (Da Xue).
413 Du Halde, Description géographique, historique, chronologique, t. 3, s. 12—13.

414 Chin. 22, Wiecej o tej postaci: Alexandra Wetzel, Cina dalla fondazione dell’impero alla dinastia Ming
(Milano: Electa, 2000), s. 48.

415 Du Halde, Description géographique, historigue, chronologique, t. 3, s. 16.
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Du Halde podkres$la, ze w religijnym kulcie Shangdi, opisanym w klasycznych chinskich
ksiegach, trudno doszuka¢ si¢ §ladow balwochwalstwa. Jego zdaniem nie powinno to dziwic,
zwlaszcza ze — jak podaje on za Euzebiuszem z Cezarei — idololatria rozprzestrzeniata si¢ po
$wiecie stopniowo. Jej poczatki miaty siegga¢ Asyrii, gdzie wyobrazenia bostw pojawity si¢ w
czasach Belusa*!®, ktéremu przypisywano ich wprowadzenie. Tymczasem Panstwo Srodka
pozostawato zamknigte na kontakty z innymi narodami, zwlaszcza, iz pomi¢dzy Chinami a
Asyrig rozciagaty sie Indie, co jeszcze bardziej utrudniato wymiang kulturowa*!”.

Aby zachowaé w Panstwie Srodka pierwotny kult Shangdi i zapobiec jego ostabieniu a
w konsekwencji catkowitemu zanikowi, niemal od poczatkéw istnienia cesarstwa powotano
Trybunat Rytow (7Tribunal des Rites). Jego zadaniem bylo zwalczanie wszelkich zabobonnych

zapedow, ktore moglyby zaktoci¢ wiasciwy porzadek religijny. Jak zauwaza francuski jezuita:

Ten $rodek ostroznosci zastosowany przez chinska polityke bylby skuteczny, gdyby ludzki umyst nie byt tak
ograniczony i podatny na zwiedzenie. Nawet najsilniejsze tamy, bedace przeciez dzielem czlowieka, nie
wytrzymujg naporu gwattownych powodzi. Poza Chinami zaobserwowano niemal caty zastep filozofow, ktorzy
stali si¢ balwochwalcami wbrew wilasnemu $wiatlu rozumu (ses propres Iumieres), z obawy przed ludem
mitujacym bozki, nieokielznanym i posiadajacym zbyt duze wplywy w panstwie. Starozytna doktryna
Chinczykow zawsze znajdowala oparcie w tym Trybunale, o ktorym wilasnie wspomniatem, i to dzigki jego

wyrokom pozostata dominujacg religia*'®.

Du Halde dodaje, Ze misjonarze, ktorzy mieli dostep do orzeczen Trybunalu Rytow, dostrzegli
pewng sprzeczno$¢ w zachowaniu mandarynéw piastujacych ten urzad: cho¢ prywatnie
zdarzato im si¢ ulega¢ przesadnym podszeptom, podczas oficjalnych obrad zdecydowanie je
potepiali*!®.

Na zakonczenie rozdziatu o religii uczonych Jean-Baptiste Du Halde zauwaza, ze
mieszkancy Panstwa Srodka — niezaleznie od stopnia uwielbienia jakie okazywali swoim
najwigkszym cesarzom — wcigz pozostawali wierni religijnemu kultowi Shangdi, ktorego
otaczali najwyzszg czcig i szacunkiem. Chinczycy pielegnowali takze pami¢¢ o wybitnych
postaciach, ktore za zycia odznaczyly si¢ doskonata cnotg czy wielkimi dokonaniami, lecz

zamiast stawia¢ im posagi, woleli zachowa¢ wspomnienie o nich za pomocg imiennych

416 W tradycji klasycznej Belus (gr. Bfjlog) byl postacig legendarna, przedstawiang zarowno jako zatozyciel
dynastii babilonskich, jak i boég utozsamiany z Mardukiem. Herodot wspomina o ,,$wigtyni Bela” w Babilonie
(ipév 100 Bndov: Hist., 1, 181). The Oxford Classical Dictionary. Third Edition, ed. Simon Hornblower, Anthony
Spawforth (Oxford — New York: Oxford University Press, 1996), s. 238.

417 Dy Halde, Description géographique, historigue, chronologique, t. 3, s. 17.

418 Ibidem, s. 17—18.

419 Ibidem, s. 17.

419 Ibidem, s. 18.
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tabliczek, zawierajacych krotkie pochwalne inskrypcje. Jak podaje jezuita, niepokoje ktore
nawiedzily Pafstwo Srodka, wojny domowe rozdzierajace cesarstwo, powszechne zepsucie
obyczajow — wszystkie te czynniki mogly w pelni przyczyni¢ si¢ do catkowitego porzucenia
dawnej doktryny. Kluczowa role w jej odnowieniu odegrat Konfucjusz, nadajac nowy autorytet
(un nouveau crédit) starozytnym ksiggom, a zwlaszcza Shujing, ktora wskazat jako prawdziwa
regule moralnosci (la véritable régle des moeurs)*.

O tradycyjnych chinskich wierzeniach wspomina rowniez Martino Martini na kartach
swojego dzieta Sinicae Historiae Decas Prima. Wloski jezuita podaje, ze wigkszos¢
Chinczykow uznawata istnienie pewnego poczatku wszystkich rzeczy, ktorego wyjasnianie
wzbudzito réznorodne i sprzeczne poglady. Jedni, nalezacy do gléwnego nurtu filozofow,
utrzymywali, ze wszystko powstalo przypadkowo i bez zadnego porzadku*?!; drudzy za$ — o
odmiennym stanowisku — lecz — jak zauwaza Martini — ,,rownie dalecy od prawdy” (a vero
aequé abeuntes), twierdzili, ze $wiat istnial odwiecznie (ab aeterno)***. Zdaniem Wei

423 ten blad” (qui error) przeniknat do Panstwa Srodka wraz z kultem bozkow,

Kuangguo
ktory przybyt z Indii w 65 roku po narodzinach Chrystusa. Jezuite zadziwia rowniez fakt, ze w
tak bogatym jezyku, jakim jest chinski, brakuje odpowiedniego terminu na okreslenie ,,Boga”.
Chinczycy najwyzszego wladce nieba i ziemi nazywali Xangti, a takze sktadali ofiary pewne;j
boskiej istocie w celu pozyskania jej przychylnosci — cho¢ praktyki te byly znacznie
powszechniejsze w czasach starozytnych niz w okresie dziatalno$ci misyjnej Martiniego*?*.
Jak relacjonuje wtoski jezuita, chinskie ksiggi czesto podkreslaty, iz zbrodnie karane sa
cierpieniem, a cnoty nagradzane. Zawieraly rowniez liczne wzmianki o niebie, ktore — jak
zauwaza Martino Martini — raczej nie odnosity si¢ do widzialnego, materialnego porzadku
gwiazd, lecz najprawdopodobniej do Najwyzszego Wtladcy i Pana Nieba (supremum caeli
rectorem eis dominiimque). Zdaniem jezuity mieszkancy Pafstwa Srodka mieli §wiadomo$é
istnienia Boga juz od czaséw Noego, a zatem ich poznanie duchowe nie ustepowato znaczaco
— a moze nawet wcale — potomkom biblijnego patriarchy. Ksiegi te — jak kontynuuje Wei
Kuangguo — wspominaty réwniez o dobrych aniotach zwanych Xin (shen)4* oraz o

zlowieszczych demonach Quei (gui)*?%. Wioski misjonarz zauwaza, ze Chificzycy, wyznajac

420 Ibidem, s. 18.

41 Mowa o taoizmie.

422 Mowa o konfucjanizmie.

423 Wei Kuangguo #[E[E to chinskie imi¢ Martino Martiniego. Patrz Pfister, Notices bibliographique, t. 1,s. 256~
262; Longo, Il gesuita che disegno la Cina, s. 83—84.

424 Martini, Opera Omnia, vol. 4,1. 1, s. 10.

425 Chin.

426 Chin. 5
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wiar¢ w opiekuncze duchy, utrzymywali, iz podobnie jak miastom i prowincjom przydzielani
sa widzialni zarzadcy, tak tez istnieja inni, niewidzialni protektorzy zwani Chinghoang

(chenghuang) 4?7

. Powierzono im odpowiedzialno§¢ za utrzymanie publicznego tadu oraz
karanie przestepstw ukrytych przed ludzkim wzrokiem. Tym wtasnie straznikom dedykowano
w kazdym miescie okazale $wiatynie, w ktorych chinscy urzednicy, obejmujac zwierzchnictwo
nad dang prowincja, sktadali uroczysta przysiege, wzywajac ducha-opiekuna gtdwnego miasta
prowingcji jako $wiadka i ms$ciciela, ze nie dopuszczg si¢ zadnego czynu sprzecznego z literg
prawa. Martino Martini dodaje, iz w dawniejszych czasach w tych przybytkach $wiatynnych
nie umieszczano zadnych wizerunkoéw bostw. Znajdowata si¢ tam jedynie tablica z wyrytg
ztotymi znakami chinska inskrypcja: ,,Siedziba duchowego straznika miasta” (Spiritualis
custodis urbis sedes). Z czasem tablice zaczeto zastepowac posagami, przedstawiajacymi

ducha-opiekuna, aby wzbudzi¢ uczucie grozy u sktadajgcych przysiege*?8.

3.3. Buddyzm

Wedlug buddyzmu u podstaw wszelkich zjawisk lezy pewnego rodzaju pustka: nic nie posiada
wilasnej istoty, lecz jest powigzane i zalezne od innych zdarzen. Ponadto pustka znajduje si¢ w
samym sercu indywiduum, ktore sktada si¢ z roznych khandh, czyli skupisk zjawisk
obejmujacych m.in. odczucia fizyczne, emocje, percepcj¢, stany $wiadomosci. Cztowiek
powinien by¢ w stanie poddac si¢ samoanalizie w tych kategoriach i zauwazy¢ brak trwatosci.
Buddyzm odrzuca koncepcje trwatej duszy, proponujac w zamian jej odrodzenie badz
reinkarnacj¢. Ta idea wyraznie kontrastuje z tradycjg chrzescijanska, ktora propaguje wiare w
zmartwychwstanie ciala i istnienie duszy. Wedlug buddyzmu mozna odrodzi¢ si¢ w niebie na
miliony lat, az do wyczerpania zgromadzonych zastug, po czym powroci¢ na ziemi¢. Mozna
trafi¢ do piekta i cierpie¢ katusze miliony lat, dopdki nie zostang odpokutowane wszystkie
przewinienia. Odrodzenie moze przybra¢ forme zwierzgca, spirytystyczng, boska lub ludzka.
Najbardziej korzystna jest reinkarnacja w czlowieka, poniewaz jako jedyna umozliwia
oslggniecie nirwany — ostatecznego wyzwolenia. Wchodzi si¢ wtedy w stan niesmiertelnosci,
doznaje S$wiatta o$wiecenia, lecz indywidualne ,ja” przestaje istnie¢. Jego utrata jest

rownoznaczna z zakofczeniem cyklu transmigraciji duszy*%.

7 Chig,

428 Martini, Opera Omnia, vol. 4,t. 1, s. 10-11.

429 Ninian Smart, Buddhism and Christianity: Rivals and Allies (Honolulu, University of Hawaii Press, 1993), s.
17-18.
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Pierwsza strategia misyjna jezuitow w Panstwie Srodka byta akomodacja wobec
buddyzmu, zapoczatkowana przez Michele Ruggieriego (1543-1607). Byt on de facto
zalozycielem misji jezuickich w Chinach, pionierem w nauce chinskich znakéw oraz autorem
pierwszego chrzescijanskiego dzieta opublikowanego w jezyku chinskim (Tianzhu shilu)*°. W
historiografii misji katolickich Ruggieri zostal zapamietany glownie jako ten, ktéry przetart
szlaki Matteo Ricciemu, po czym zniknat ze sceny. Jego obszerne, cho¢ niespdjne wspomnienia,
spisywane od powrotu do Wtoch w 1589 roku az do $mierci, nie spotkaty si¢ z wigkszym
uznaniem #! . Niedocenienie jezuity wynikalo w duzej mierze z niepochlebnej opinii
wystawione] przez Ricciego, ktory zarzucal wspoétbratu bardzo stabg znajomo$¢ jezyka
chinskiego i1 przekonat wizytatora misji jezuickich w Indiach Wschodnich, Alessandro
Valignano (1539-1606), by odesta¢ Ruggieriego do Rzymu, argumentujac, iz starszy wiekiem
misjonarz nie podota dalszej nauce tego jezyka*32.

DIla Ruggieriego buddyzm 1 chrzescijanstwo reprezentowaly zupeilnie odmienne
doktryny — pierwsza byta falszywa, druga prawdziwa — jednak dostrzegat migdzy nimi pewne
podobienstwa. W zwigzku z tym sugerowalt, aby jezuici praktykowali wegetarianizm, ktory w
pofaczeniu z prawdziwa, chrze$cijanska doktryna miat nie tylko wyrdznia¢ ich na tle
buddyjskich mnichow, lecz takze umozliwi¢ skuteczniejsze nawracanie Chinczykoéw, na wzor
dawnych sukcesOw buddyjskich misjonarzy. Ta forma akomodacji miedzy chrze$cijanstwem a
buddyzmem byta charakterystyczna dla poczatkow jezuickiej misji w Japonii w XVI wieku.
Wedlug relacji Ruggieriego, mandaryn Wang Pan w 1583 roku dal jezuitom przyzwolenie na
przebywanie w Zhaoqing z nadzieja, ze za ich wstawiennictwem w koncu urodzi mu si¢ syn.
Pomimo trzydziestoletniego matzenstwa i posiadania dwoch konkubin, mandaryn wcigz nie
mial meskiego potomka. Dziewie¢ miesigcy po przybyciu Ruggieriego i Ricciego, Wang Pan

doczekat si¢ upragnionego syna. Z wdzigczno$ci udat si¢ z dzieckiem do jezuickiej kaplicy aby

$O0W Tianzhu shilu Ruggieri nie utozsamia si¢ juz z mnichem buddyjskim (seng {) ani z taoistycznym $wigtym
(dedao zhi zhenren 1538 2 E. N), ale podaje sie jako konfucjanski uczony (shengren 2 A\ ), Michele Ruggieri’s
Tianzhu shilu (The True Record the Lord of Heaven, 1584), s. 22.

41 Po powrocie do ojezyzny Ruggieri zawart w swoich wspomnieniach pewne rady dla przysztych misjonarzy w
Panstwie Srodka. Zasugerowat, zeby ojcowie nie przekazywali Chinczykom szczegétowej wiedzy o ich kraju i
prowincjach, gdyz mogloby to zosta¢ odebrane jako zagrozenie. W tym konteks$cie przywotat incydent z udziatem
Matteo Ricciego, ktory wyjawit ich protektorowi, Wang Panowi, doktadne wspodtrzedne geograficzne jego
rodzinnego miasta Shaoxing w prowincji Zhejiang. Ku zaskoczeniu ojca, mandaryn wybucht gniewem, ganigc go
za posiadanie takich informacji. Od tego momentu Wang Pan zerwatl wszelkie kontakty z jezuitami i wycofat swoje
wsparcie. Florin—Stefan Morar, ,,The Westerner: Matteo Ricci’s World Map and the Quandaries of European
Identity in the Late Ming Dunasty”, Journal of Jesuit Studies 6 (2019): 14-30.

432 Po-Chia Hsia Ronnie, “The Jesuit Encounter with Buddhism in Ming China”, w: Christianity and Cultures
Japan & China in Comparison 1543-1644, ed. Murat Antoni Ucerler SJ (Roma: Institutum Historicum Societatis
Iesu, 2009), s. 20-24. O pobycie Ruggieriego w Chinach, ktory byt postrzegany przez niektorych chinskich
uczonych jako medrzec z Indii, weielenie Bodhidharmy: Albert Chan, “Two Chinese Poems Written by Hsii Wei
%78 (1521-1593) on Michele Ruggieri, S.J. (1543-1607)”, Monumenta Serica 44 (1996): 317-337.
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ztozy¢ dzigki przed wizerunkiem Jezusa i odda¢ potomka pod Jego opieke. Po narodzinach
drugiego syna, mandaryn zdecydowat si¢ go ochrzci¢. Wiesci o chrzescijanskim bostwie, ktore
obdarza me¢skimi potomkami, rozeszly si¢ po miescie. Wizerunek Maryi Dziewicy z
Dziecigtkiem Jezus, ktory jezuici wystawiali w swoich rezydencjach oraz rozdawali w formie
obrazéw 1 figur byl przez Chinczykow postrzegany w $wietle buddyjskiej tradycji, jako
chrzescijanski odpowiednik Guanyin, bodhisattwy wspotczucia, znanej réwniez jako ,,ta, ktora
daje syna”433,

Ricci relacjonuje dalej, iz mozliwym byto, ze pierwotni tworcy buddyzmu zaczerpneli
pewne koncepcje od zachodnich filozofow. Wedtug mieszkancow Panstwa Srodka caty
materialny $wiat (ludzie, zwierzgta, rosliny i ciala mieszane) sktada si¢ z ognia, wody, ziemi,
metalu 1 drewna. Na podobienstwo Demokryta i jego szkoty, wyznawcy buddyzmu wierzyli w
istnienie wielu $wiatow. Ich doktryna o transmigracji dusz przypominata t¢ gloszong przez

Pitagorasa *34

, cho¢ zostala wzbogacona o komentarze, ktore uczynily ja jeszcze bardziej
niezrozumialg. Buddyzm wydawal si¢ w pewnych aspektach nawigzywa¢ do wiary
chrzescijanskiej. Religia ta wzmiankowata o pewnej trojcy, w ktorej trzej odrebni bogowie
zlaczyli si¢ w jedno bostwo. Nauczata takze o niebianskiej nagrodzie za szerzenie dobra oraz o
piekielnych katuszach za czynienie zta. Celibat w buddyzmie byt tak wysoko ceniony, iz jego
wyznawcy zdawali si¢ catkowicie odrzuca¢ matzenstwo, czgsto decydujac si¢ na opuszczenie
rodzinnego domu i wyruszenie na pielgrzymki w celu zbierania jalmuzny*>,

Niektore aspekty buddyjskich obrzedow przypominaty koscielne ceremonialy, na
przyktad Spiewane recytacje, ktore byty zbiezne z choralem gregorianskim. W $wiatyniach tego
kultu znajdowaly si¢ posagi, a szaty noszone przez sktadajacych ofiary nie roznily si¢ zbytnio
od chrzescijanskich ornatéw. Podczas modlitw buddysci czgsto powtarzali imi¢, wymawiane

jako Tolome, co wedtug Ricciego wskazywatoby na to, ze w ten sposob pragneli nadac¢ swoje;j

religii autorytet apostota Barttomieja. Niestety, zdaniem wiloskiego jezuity, wszelkie okruchy

433 Po-Chia Hsia, “The Jesuit Encounter with Buddhism in Ming China”, s. 29-30. O chinskich wyobrazeniach
Chrystusa: Roman Malek, “Chinskie oblicza Jezusa Chrystusa. Przeglad problematyki i impresje ikonograficzne”,
Nurt SVD 48/1 (2014): 11-39. W znajdujacym si¢ w Archivo di Stato w Rzymie r¢kopisie (MS. 493), Ruggieri
opisujac Chiny wzmiankuje o Cuon In (Guanyin), w ktorej misjonarze widzieli podobienstwo do Matki Bozej. Lo
Sardo, “Michele Ruggieri’s Atlas of China”, s. 109.

434 Ricci w Tianzhu shyi uzupeknia, iz po $mierci Pitagorasa niewielu jego ucznidéw propagowato koncepcje
reinkarnacji. Jednak z czasem idea ta zaczgla przenika¢ do innych krajow. Bylo to w czasie, gdy Sakyamuni
planowal stworzenie nowej religii w Indiach. Zaadaptowat on teori¢ reinkarnacji i wzbogacit o doktryne Szesciu
Swiatow (szesciu miejsc odrodzenia: jako bog, potbodg, cztowiek, zwierze, duch, istota pickielna), wraz ze stu
innymi utudami, ktore zebrat w ksiegi i okreslit mianem tekstow kanonicznych. Wiele lat pozniej mieszkancy Chin
udali si¢ do Indii i sprowadzili buddyzm do swojego kraju. Nie zachowaly si¢ zadne autentyczne zapisy
poswiecone historii tego wyznania, ktore moglyby stanowi¢ podstawe wiary, ani rzeczywiste zasady, na ktorych
mozna by polegac. Ricci, The True Meaning of the Lord of Heaven (T ien-chu Shih-i), s. 199.

435 Fonti Ricciane: Storia dell’introduzione del Christanesimo in Cina, t. 1, s. 123—124.
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prawdy w ich doktrynie zostaty przykryte przez utudg i ktamstwo. Jak twierdzit, w buddyjskim
ujeciu koncepcja nieba i ziemi byta pogmatwana, podobnie jak miejsce nagrody i kary, przy
czym zadna z tych sfer nie przewidywala zycia wiecznego dla dusz zmartych. Wedtug tej nauki
dusze po pewnym czasie odradzajg si¢ w jednym z wielu $wiatbw, mogac oczysci¢ si¢ z
przesztych grzechow. Jak stanowczo okresla Li Madou doktryng ta buddysci ,,wyrzadzili
nieskonczone zto temu biednemu krolestwu™ (con il che fecero infinito male a questo povero
regno). Buddyzm nauczat rowniez, ze spozywanie mi¢sa i zabijanie zywych istot jest zakazane,
jednak niewielu wyznawcow dostosowywato sie do tej zasady. Jej naruszenie, podobnie jak
popehienie innych przewinien, mozna bylo z latwoscig odpokutowaé poprzez dawanie
jalmuzny. Ponadto, obrzedy sprawowane przez wyznawcow posiadaly moc wybawienia kazde;j
duszy od wiecznego potepienia*®®.

Buddyzm poczatkowo cieszyt sie w Panstwie Srodka wielkim uznaniem, gdyz glosit
koncepcje niesmiertelnosci duszy i1 przysztego szczgscia. Jednak wedlug relacji 6wczesnych
chinskich literatow, cesarz oraz ksiazgta, ktorzy pierwsi przyjeli nauki buddyzmu, poniesli
tragiczng 1 nagla $Smier¢. Ricci ostro stwierdza, 1z wszystko z czym ta religia byla zwigzana
popadato w ruing. Zamiast obiecywanego dobrobytu i pomy$Ilnosci, buddyzm przynosit jedynie
nieszczescia. Slady starozytnosci tej religii byly dostrzegalne w licznych, bogato zdobionych
przybytkach $§wiatynnych. Charakteryzowaly si¢ one olbrzymimi rzezbami z mosiadzu,
marmuru, drewna 1 z6ltej gliny. Przy Swigtyniach wzniesiono wysokie, kamienne lub ceglane
wieze, w ktorych przechowywano liczne dzwony z brazu i Zeliwa oraz inne warto$ciowe
ozdoby*®7.

Alvaro Semedo natomiast zauwaza, iz religia ta podkreslata wage odprawiania pokuty
w obecnym zyciu, aby mie¢ lepsze, przyszte zycie. Buddysci wierzyli w pitagorejska
transmigracje dusz oraz w istnienie dziewigciu piekiel, przez ktoére dusza musiata kolejno
przej$¢. Po przebyciu wszystkich piekiet, mozliwe bylo ponowne narodzenie — w najlepszym
przypadku jako przecietny cztowiek badz jako zwierze bardzo do czlowieka podobne. Jak
ironicznie zauwaza Semedo, ta ostatnia forma reinkarnacji miata stanowi¢ swoistg
rekompensat¢ za prowadzenie przez mnichoéw zycia bliskiego zwierzgcemu. Za najgorsze
uwazano odrodzenie si¢ jako ptak, co wigzato si¢ z koniecznoscia kolejnej przemiany, zanim
dusza mogta ponownie przyjac¢ ludzka postac. Jak relacjonuje portugalski jezuita, najbardziej
wyksztalceni wyznawcy buddyzmu, a takze ci o wigkszych sklonno$ciach ateistycznych

odrzucali tzw. ,Sciezke zewnetrzna” (senda exterior), charakterystyczng dla ludowej

436 Ibidem, s. 124.
47 Ibidem, s. 124-125.

123



poboznosci, wybierajac inng — t¢ wewnetrzng, ezoteryczng i zastrzezong jedynie dla nich
(siguen otra interior secreta, i solo para ellos). Jak wyjasnia Semedo, koncentrowali si¢ oni na
doglebnym poznaniu ,,pierwszej zasady” (primer principio), ktéra uznawali za tozsamg ze
wszystkimi rzeczami, a wszystkie rzeczy za tozsame z nig, przyjmujac brak jakiejkolwiek
istotowej roznicy miedzy nimi. Wszystkie rzeczy miaty by¢ jedynie przejawem zewnetrznych
wlasciwosci tej zasady, ktorej byly podporzadkowane — na podobienstwo wosku, ktory
przybiera rozne ksztalty, lecz po roztopieniu pozostaje ta samg substancjg*®®.

Jak podaje portugalski jezuita, zwolennicy tej ,,wewnetrznej” $ciezki dzielili ludzi na
dziesi¢¢ klas. Cztery pierwsze byly dobre i sktadaly si¢ z klasy: poczatkujacej (principiantes),
postepujacej (proficientes), zaawansowanej (provectos) i spetnionej (consumados). Trzy
pierwsze znajdowaty si¢ jeszcze w procesie duchowego rozwoju, natomiast czwarta osiggneta
juz pehlie doskonatosci. Uzyskanie tego stanu byto mozliwe dzigki kontemplacji pierwszej
zasady oraz wyciszeniu nami¢tnosci 1 wszelkich niepokojéw. Ta duchowa praktyka prowadzita
do osiagnigcia wewnetrznego spokoju, dzieki czemu czlowiek wyzbywat si¢ bolu 1 wyrzutow
sumienia powodowanych mysla, stowem czy uczynkiem. Jak dodaje Semedo, wedlug tej
doktryny, po $mierci nie nalezy oczekiwa¢ ani nagrody ani kary, poniewaz wszystko powraca
do swego pierwotnego poczatku, tak jak miato to miejsce przed narodzinami. Pozostatym
szesciu klasom przypisano odpowiednie piekla. Pierwsze i najlagodniejsze z nich przeznaczone
byto dla dzieci, ktore nie znaty jeszcze namigtnosci, zwlaszcza gniewu i chciwosci. Drugie, dla
politykow 1 ludzi proéznych. Trzecie, dla tych ktorzy ulegali zezwierzeceniu podczas spetniania
swoich niecnych pragnien. Czwarte, dla ztodziei, rozbdjnikéw 1 mordercow. Piagte, dla ludzi
cierpigcych gtod, pragnienie oraz duchowe 1 cielesne udrgki. Szdste 1 ostatnie piekto
dedykowane byto osobom poddajacym si¢ umartwianiu, na podobienstwo buddyjskich ascetéw,
ktorzy zycie zewngtrzne postrzegali jedynie jako przygotowanie do osiagniecia Zzycia
wewngtrznego®®.

Jak dodaje Semedo, zwolennicy tego ezoterycznego nurtu buddyzmu, transmigracje
dusz rozumiejg jako alegori¢, odnoszaca si¢ do obecnego a nie przysztego zycia. W mysl tej
koncepcji, dusza przybiera posta¢ odpowiadajacag dominujgcym cechom charakteru cztowieka.
Dla przyktadu osoba dobrych manier, lubujaca si¢ w polityce staje si¢ cztowiekiem; choleryk

— lwem; okrutnik — tygrysem; lubieznik — $winia; a ztodziej — drapieznym ptakiem**°,

438 Alvaro Semedo w tym fragmencie po krotce opisuje buddyjska koncepcje monizmu ontologicznego. Imperio
de la China, s. 123-124.

439 Ibidem, s. 124—125.

440 Ibidem, s. 125.
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O doktrynie buddyjskiej wzmiankuje rowniez Daniello Bartoli. Podaje on, iz wyznawcy
buddyzmu wierzyli w istnienie trojosobowego Boga, ktorego przedstawiali z trzema glowami.
Otaczali réwniez czcig dziewicg, matke Boga, najczesciej ukazywang z dziecigtkiem. Buddysci
utrzymywali istnienie raju i piekta, a takze nagrod i kar otrzymywanych proporcjonalnie do
zashug. Glosili pochwate i1 praktykowali celibat, oddawali si¢ postom i pokucie, decydowali si¢
wspolnotowe zycie w klasztorach lub w samotnosci na pustelniach. Spiewali takze piesni i
odmawiali modly na podobienstwo chrzescijanskiej modlitwy rozancowej (nostre Corone).
Wedhug Bartoliego wyznawcy buddyzmu zajmowali si¢ sprzedaza odpustow, ktére rzekomo
miaty moc uwalniania dusz zmartych od meki piekielnej. Jego zdaniem tego rodzaju praktyki,
ktore dla chrzescijan stanowity prawdziwe i §wiete obrzedy réwnie dawne jak sam Kosciol, w
przypadku buddystow uchodzity za zludne i1 stanowigce jedynie zrodto zysku. Wedhug
wloskiego jezuity tak duzo bluznierstw zostalo w nie wplecionych, wypaczajac je do tego
stopnia, ze z pierwowzoru pozostato ledwie tyle, by mozna bylto rozpozna¢ w nich kopie
zaczerpnigte z prawa chrze$cijanskiego. Sceptycznego wobec buddyzmu stanowiska nie
ostabiajag znamiona zewnetrznego podobienstwa migdzy obydwoma religiami, takimi jak
koncepcja trojcy, ascetyzm, cenobityzm czy celibat. Bartoli uwaza bowiem, ze buddyzm jest
zarazem najbardziej zblizony 1 najbardziej oddalony od wiary chrze$cijanskiej. Jako religia
taczy w sobie prawde z fatszem, stad mnisi buddyjscy zyli w rozdarciu: nie wierzac ani w falsz
ani w prawde*!.

Daniello Bartoli zauwaza, ze buddysci w swoich $wiatyniach przedstawiali piekto w
bardzo realistyczny sposéb. Poprzez sztuke sakralng o wysokich walorach artystycznych,
zblizong w tym wzgledzie do chrzescijanskiej, ukazywali plomienie, otchlanie i demony
dreczace ludzkie dusze. Ich wizja raju, w przeciwienstwie do piekta, odbiega od wyobrazenia
chrzescijanskiego. Po pierwsze, buddysci wierzyli nie w jeden ale w liczne raje, ktore rdznity
si¢ miedzy sobg zaleznie od zastug zbawionych, oraz od poszczegdlnych bostw, ktére wadaty
tymi miejscami. Albowiem kazdy z bogdéw miat swoj wlasny raj, do ktorego szli po $mierci
najbardziej oddani wyznawcy. Jeden miescil si¢ na dnie morza, inny na stromym zboczach,
drugi na nagich szczytach gorskich, kolejny pozostawat skryty posrod gestych 1
nieprzeniknionych laséw, nastgpny byt zawieszony w powietrzu pod gotym niebem; jeszcze

inny znajdowat si¢ w jednym z niezliczonych swiatéw, ktére — wedtug wyznawcoéw buddyzmu

41 Percid non v’¢ cola Setta alla Fede nostra pili lontana e contraria di questa, che le sembra esser piul intima e
somigliante: conciosiaché, o per lo vero, ch’ella insegna, se ne crede anco il falso che v’ intramischia; o per lo
falso, che non se ne crede, non se ne crede neanche il vero”. Bartoli, Dell’ historia della Campagnia di Gesu La
Cina Terza Parte, s. 127.
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— wypetniaty pustke nieskonczonego Wszechswiata. Zdaniem Bartoliego wiara ta wywodzita
sie z tradycji greckiej od Demokryta 442,

Wzmianki o buddyzmie znajdujemy m.in. w Historiae Sinarum Imperii Tomasza
Dunina Szpota. Pierwsze nawigzanie znajdujemy na poczatku I ksiegi, w ktorej Szpot podaje,
iz Fe kiao, czyli sekta mnichow buddyjskich (Oscianorum seu Bonziorum Secta),
przywedrowat do Panstwa Srodka z Hindustanu (rejonu Wschodnich Indii), gdzie dominowaty
dwa inne odtamy tej religii: Amida i1 Sciacca. Jezuita wskazuje, ze poczynajac od roku
Panskiego 65, zabobon ten zaczal si¢ rozprzestrzenia¢ w catych Chinach, stajac si¢ wprzddy
wyznaniem samego cesarza**3. Chociaz Syn Nieba uchodzil za meza wielu cnét, zostal za ten
czyn potepiony, a powstate pdzniej kroniki opisywaty go w nieprzychylny sposéb. O tym, iz
buddyzm pojawit si¢c w Panstwie Srodka po narodzeniu Chrystusa, $wiadczy doktryna oraz
rytualy wyznawcow, ktore wywodza si¢ z religii chrzedcijanskiej, ustanowionej w Indiach
444

przez Apostoldéw Tomasza i Bartlomieja i zostaty przejete przez bezboznych batwochwalcow

Szpot podaje, ze buddysci:

Czczg bowiem jednego trojglowego bozka, niby Trojjedynego Boga w jednosci, oraz inne bdstwo w postaci
dziewczyny z dzieckiem na r¢kach, zwanej przez nich matka jednego Boga, ktdrej imienia nie wypowiadaja. Maja
réwniez wielu innych bozkow, zarowno meskich, jak i zenskich, ktorym czgsto ofiarowuja kadzidlo i rozne
wonnosci. Nauczajg o istnieniu raju i piekta, miejsc zastug, ze jalmuzna moze nie tylko pomoéc zmartym wyrwaé
dusze z samego piekta, ale takze sprawié, iz przeniosg si¢ do szlachetniejszych cial, w ktorych odrodza si¢ do

wielkich bogactw, wysokich godnosci i zycia petnego rozkoszy*+.

Pochwalaja oni roéwniez dobrowolne ubdstwo, czystos¢, pogarde dla $wiata, posty, uczynki
pokutne i1 inne tym podobne oszukanstwa swojego wyznania. Jak relacjonuje Szpot, trudno w
Chinach o bardziej ngdznego, ambitnego i chciwego osobnika niz oscjanski bonza (cum nullum
sit magis sordidum, ambitiosum, et cupidum in Sinis animal osciano bonzio). Jednak te swoje

przywary ukrywajg oni pod ptaszczem hipokryzji*®.

442 Ibidem, s. 127.

43 Chodzi o cesarza Ming HH z p6znej dynastii Han (58-75 r.). Wedtug chinskich wierzef, cesarzowi miat sie
objawi¢ we $nie, przelatujacy przed jego patacem, ztoty czlowiek. Ministrowie zinterpretowali posta¢ jako
zyjacego w Indiach Budde. Cesarz natychmiast wystat emisariuszy, aby odnalezli i sprowadzili do Chin pisma
medrca. Po trzech latach wrocili w towarzystwie mnichdw oraz tekstu Sishi’er zhang jing V0 _—E£4% (Sutra w
42 rozdziatach), ktora zostata przettumaczona w Luoyangu (&%), 6wczesnej stolicy cesarstwa i jest uznawana
za pierwsze buddyjskie dzielo przetozone na jezyk chinski. Ta opowies¢ byta znana réwniez Marco Polo (c. 1254—
1324) i pozniej doszta uszu wezesnych misjonarzy jezuickich w Pafistwie Srodka. Sylvie Hureau, ,, Translations,
Apocrypha, and the Emergence of the Buddhist Canon”, w: Early Chinese Religion, Part Two: The Period of
Division (220-589 AD), ed. John Lagerwey and Pengzhi Lii (Leiden—Boston: Brill, 2010), s. 749-784; Strange
Tales of the Oriental Idol, s. 4.

444 ARSI Jap. Sin. 102, f. 4r.

45 Ibidem, . 4 v.

46 Thidem.
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Jak podaje Jean-Baptiste du Halde, ostatnie stowa umierajacego Buddy przyczynily si¢
do roztamu jego nauki na dwie doktryny: zewnetrzng i wewnetrzna, ktore niektorzy wyznawcy
probowali ze sobg pogodzié. Pierwsza z nich — jak utrzymywali — byta przystepna dla prostego
ludu i stuzyta jako wprowadzenie do drugiej, zarezerwowanej wylacznie dla ludzi bardziej
duchowo rozwinigtych. Aby lepiej zilustrowaé t¢ zalezno$¢, postugiwano si¢ nastepujacym

porownaniem:

Doktryna zewngtrzna [...] jest wobec doktryny wewngtrznej tym, czym rusztowanie wobec wznoszonego
sklepienia budowli. Drewniana konstrukcja potrzebna jest jedynie po to, by utrzymac kamienie w trakcie budowy;
gdy tylko zostaje ono ukonczone, rusztowanie przestaje by¢ potrzebne i zostaje rozebrane. Podobnie, nie ma juz

potrzeby postugiwac¢ sie doktryng zewnetrzng, gdy tylko przyjmie sie doktryne wewnetrzng*’.

Zatem, jak kontynuuje Jean-Baptiste Du Halde, doktryna zewne¢trzna zawierala moralne zasady
bonzéw, ktore byly przez nich gorliwie rozpowszechniane. Twierdzili oni, Ze po $mierci
dobroczyncy dostepuja nagrody, natomiast ztoczyncy ponosza zashuzong karg. Utrzymywali
rowniez, ze Budda narodzit si¢, by zbawi¢ ludzkos$¢, nawrdcic tych, ktorzy zbtadzili, a takze ze
to on sam odpokutowuje za grzechy swych wyznawcdéw i zapewnia im szczgsliwe odrodzenie
w przysztym zyciu. Taka wizja zbawienia mogla si¢ speti¢ tylko pod warunkiem
przestrzegania pigciu przykazan: pierwsze zakazywalo zabijania jakiejkolwiek istoty zywej;
drugie — przywlaszczania cudzej wtasnosci; trzecie — aktow nieczystych; czwarte — mowienia
nieprawdy; za$ pigte — spozywania wina**®,

Jednak najwazniejszym byto — jak zauwaza francuski jezuita — okazywanie mitosierdzia
wyznawcom tej religii. Bonzow nalezato traktowa¢ z odpowiednig czcig i zapewni¢ wszystko,
co niezbedne do ich utrzymania. W tym celu nalezato wznosi¢ klasztory 1 przybytki §wiatynne,
aby odprawiane tam modly i pokuty, w intencji odkupienia grzechéw chinskiego ludu, aby
wybawily mieszkancow Panstwa Srodka od naleznej im kary. Podczas ceremonii funebralnych
zalecano palenie ztoconych i posrebrzanych papieréw (jinzhi <) oraz jedwabnych tkanin,
poniewaz wierzono, iz w zas§wiatach dobra te przemieniaja si¢ w prawdziwe ztoto, srebro 1
szaty. Miato to chroni¢ zmartych krewnych przed ubostwem oraz stanowi¢ ofiar¢ przebtagalng
dla osiemnastu straznikow piekiet, ktdrzy bez tych podarkéw pozostawaliby niewzruszeni i dali

upust swojemu niezadowoleniu. Zlekcewazenie tych praktyk — jak relacjonuje Jean-Baptiste

47 Du Halde, Description géographique, historique, chronologique, t. 3, s. 25. Podobng metafore przywotuje

Alvaro Semedo na kartach Imperio de la China podczas omawiania szostego buddyjskiego piekta ,, [...] Sexto, de
los que tienen trabajos voluntarios, como los Bonzos penitentes, ayunantes, sirviendole esta vida exterior, de
disposicion para la interior: alcangada esta, aquella no sirve de algo; como cimbrias de bobeda, que fenecida ella,
ellas se escusan”. Semedo, Imperio de la China, s. 125.

48 Du Halde, Description géographique, historigue, chronologique, t. 3, s. 25.
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Du Halde — skutkowaloby poddaniem duszy zmartego niewyobrazalnym me¢kom, a nastepnie,
w dhlugim metempsychotycznym cyklu, odrodzeniu si¢ w ciatach najbardziej pogardzanych
zwierzat: muta, konia, psa, szczura lub innego podlejszego stworzenia (de quelque autre béte

encore plus méprisable). Zdaniem jezuity, trudno jest oddac skale Ieku i przerazenia, jakie owe

,urojenia” (chiméres) wywotywaly w naiwnym i zabobonnym umysle chinskiego ludu*®.

Aby cho¢ czgsciowo zobrazowac to zjawisko, jezuita przytacza relacje swojego

wspolbrata — Louisa le Comte’a (1655—1728) z czasu jego misji w prowincji Shaanxi:

Pewnego dnia [...] wezwano mnie do udzielenia chrztu choremu. Byt to siedemdziesigcioletni starzec,
utrzymujacy si¢ z niewielkiej cesarskiej pensji. Gdy tylko wszedtem do jego pokoju: ,Jakze jestem Ojcu
wdzieczny” — rzekt — ,,zaraz wybawi mnie Ojciec od wielu cierpien”. ,,Chrzest” — odpowiedziatem — ,,nie tylko
uwalnia od piekta, ale prowadzi rowniez do zycia blogostawionego. Co za szczeScie dla pana — i$¢ do nieba, by na

)

wiecznos¢ cieszy¢ si¢ Bogiem”! ,,Nie bardzo rozumiem, co Ojciec do mnie moéwi”— odpart chory — ,,a moze i sam
nie wyrazitem si¢ dostatecznie jasno. Prosz¢ wiedzieé, ze od dawna zyje z taski cesarza. Bonzowie, doskonale
zorientowani w sprawach zaswiatow, zapewniajg mnie, ze z wdzigcznos$ci bedg po Smierci zobowigzany do dalszej
shuzby, a moja dusza niechybnie przejdzie w jednego z jego koni pocztowych, by roznosi¢ cesarskie rozkazy po
prowincjach. Dlatego namawiaja mnie, abym dobrze wypelniat swoj obowiazek, i gdy juz przyjme t¢ nowa postac,
bym nie zbaczal z drogi, nie wierzgat, nie gryzt i nikogo nie ranit”. ,,Biegaj sprawnie” — méwia — ,,jedz mato,
uzbrdj si¢ w cierpliwo$¢, a wzbudzisz litos¢ bogdw, ktoérzy czesto z porzadnego zwierzgcia czynia w koncu
czlowieka wysokiej rangi albo nawet mandaryna.” ,,Przyznam si¢ Ojcu, ze ta mysl napelnia mnie przerazeniem.
Za kazdym razem, gdy o tym pomys$le, ogarnia mnie dreszcz — a rozmy$lam nad tym co noc. Niekiedy we $nie
zdaje mi si¢, ze jestem juz w uprzezy, gotow ruszy¢é przy pierwszym uderzeniu bata pocztyliona. Budzg si¢ zlany
potem, pélprzytomny, niepewny, czy wcigz jestem cztowiekiem, czy juz statem si¢ koniem. Ale, ach! Co si¢ ze
mna stanie, gdy to przestanie by¢ snem? Oto wigc, Ojcze, decyzja, ktorg podjatem. Powiedziano mi, ze wyznawcy
waszej religii nie sa narazeni na takie niedole — ze cztowiek pozostaje cztowiekiem réwniez na tamtym $wiecie,
takim, jakim byt na tym. Blagam Ojca, przyjmijcie mnie do waszego grona. Wiem dobrze, ze wasza religia jest
trudna do praktykowania, lecz chocby byta jeszcze surowsza, jestem gotow ja przyjac i cokolwiek mialoby mnie

to kosztowaé, wole zosta¢ chrze$cijaninem, niz staé si¢ zwierzeciem [...]*%”

Jean-Baptiste Du Halde zauwaza, ze wiara mieszkancow Panstwa Srodka w tak ,,absurdalng i
smieszng doktryne jak metempsychoza” (d 'une doctrine aussi absurde & aussi ridicule, que
celle de la Métempsycose) zapewniata bonzom szeroki wachlarz oszustw i1 manipulacji,
stuzacych wyludzaniu jalmuzny i pomnazaniu wtasnego majatku. Mnisi ci, wywodzacy si¢
zazwyczaj z najnizszych warstw spotecznych, od dziecigcych lat byli wychowywani w duchu

tej ,,prozniaczej profesji” (profession oisive) 1 wykorzystywali doktryng¢ reinkarnacji do

49 Ibidem, s. 25.
40 Ibidem, s. 26.
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opracowywania podstepow i forteli, majacych na celu pozyskanie ludzkiej szczodrosci*’!. Dla
zilustrowania tego zjawiska francuski jezuita, przytacza kolejng relacje Louisa le Comte’a, w

ktorej jego wspodlibrat ukazuje przebiegte oblicze buddyjskich mnichow:

Dwoch z tych bonzéw [...] ujrzawszy pewnego dnia na podworzu zamoznego wiesniaka dwa lub trzy dorodne
kaczory, padto na twarz przed brama i zaczgto zawodzié i gorzko tkaé. Gospodyni, ktora dostrzegtla ich ze swojej
izby, wyszla, by poznaé¢ powod tej rozpaczy. ,,Wiemy” — powiedzieli jej — ,,ze dusze naszych ojcow wcielily si¢
w te zwierzeta, a obawa, ze moglibyscie je zabi¢, z pewnoscia przyprawilaby nas o $mier¢ z bolu”. ,,To prawda”
— odparla wiesniaczka — ,;ze zamierzaliSmy je sprzeda¢, ale skoro to wasi ojcowie, obiecuj¢ wam, ze je
zachowamy”. Na tym jednak bonzom nie zalezato. ,,By¢ moze” — powiedzieli —,,Zze wasz maz nie okaze tej samej
dobroci, a wowczas, jesli tym zwierzetom przydarzy si¢ cos$ zlego, mozecie by¢ pewni, ze i my umrzemy z zatosci.”
W koncu, po dtuzszej rozmowie, dobra wiesniaczka byta tak wzruszona ich rzekomym cierpieniem, ze pozwolita
im zabra¢ kaczory na jaki$ czas, by mogli si¢ nimi opickowa¢ ku swej pociesze. Przyjeli je z szacunkiem,

dwadziescia razy oddawszy im pokton, lecz jeszcze tego samego wieczoru urzadzili z nich ucztg dla swojej matej

wspolnoty i sami si¢ nimi posilili*>?”

Jak relacjonuje francuski jezuita, owi ,,studzy szatana” (ministres de Satan) uciekali si¢
do rozmaitych podstgpoéw by utrzymac kult swojego boéstwa i wzbudzi¢ nieche¢ chinskiego
ludu do chrzescijanskich misjonarzy. Wmawiali wyznawcom, ze celem przebywajacych w
Panstwie Srodka Europejczykéow bylo powigkszenie grona swoich zwolennikow, aby
zaszkodzi¢ cesarstwu. Zamierzenie to mialo by¢ realizowane za pomocg przekupstwa,
zwlaszcza — wedhug ich narracji — misjonarze dysponowali duzymi sumami pieniedzy dzigki
opanowanej przez nich sztuce falszerstwa. Innym razem bonzowie straszyli, ze przybysze z
Zachodu wyrywali swoim uczniom oczy, by nast¢pnie wykona¢ z nich okulary stuzace do
podgladania innych. Niekiedy twierdzili, iz misjonarze pojawili si¢ w Chinach w celu
zwerbowanie dusz, ktorych brakowato w Europie. Wedtlug tych oskarzen, osoba ktora raz
powierzy tym cudzoziemcom swoja duszg, nie bedzie mogta uwolni¢ si¢ od ich wptywu nawet
po $mierci z powodu czarow, ktore rzucajg na dusze, zmuszajac je do odbycia podrozy do
Europy*3

Jak relacjonuje francuski jezuita, szafowanie takimi oszczerstwami shuzylo
rozpowszechnianiu zewnetrznej doktryny wsrdd naiwnego chinskiego spoteczenstwa, ktorej
propagowanie stanowito przykrywke do naduzy¢ i manipulacji ze strony mnichéw buddyjskich.
Zarowno prosty lud, jak 1 zwykli bonzowie nie posiadali predyspozycji do zglgbienia tajnikow

doktryny wewnetrznej, ktérej poznanie wymagato wzniostego umyshu i osiagnigcia stanu

41 Ibidem, s. 26-27.
42 Ibidem, s. 27.
453 Ibidem, s. 32.
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najwyzszej duchowej doskonalo$ci. Stanowita ona niejako duchowy testament, jaki Budda

pozostawit swoim uczniom. Jak podaje:

Oto wigc, czym jest ta doktryna, ktdrg mistrzowie tej sekty uwazajg za jedyng prawdziwg i trwatg. Gloszg oni, ze
poczatkiem i kresem wszystkich rzeczy jest Pustka, czyli Nicos¢ (Vuide, ou le Néant); ze z Nicosci wywodza si¢
nasi pierwsi przodkowie i ze do niej powrocili po $§mierci; ze Pustka stanowi istote i substancje naszego bytu; ze
to wiasnie z tej Nicosci, w polaczeniu z zywiotami, powstaty wszystkie rzeczy, i ze ostatecznie do niej powracaja.
Wszystkie byty réznig si¢ migdzy soba jedynie ksztaltem i wlasciwosciami — podobnie jak réznice migdzy
$niegiem, lodem a gradem wynikaja wylacznie z ich odmiennych cech. Podobnie jak z tego samego metalu mozna
uformowac cztowieka, Iwa lub inne zwierze, ktore po przetopieniu tracg swoje ksztalty i wlasciwosci, stajac si¢
znow jedng i t3 sama substancja. Tak wigc, jak twierdza, wszystkie byty — zarowno ozywione, jak i nieozywione
— mimo ze réznig si¢ wlasciwo$ciami i ksztattami, stanowig w istocie jedno i to samo i pochodza z jednej i tej
samej zasady. Zasada ta jest czym$ zadziwiajgcym: jest najczystsza, niepodatna na zadng przemiang, niezwykle
subtelna i prosta, a swoja prostota stanowi doskonato$¢ wszystkich bytow. Jest ona doskonata i pozostaje w stanie
nieustannego spoczynku — pozbawiona cnoty, mocy i inteligencji. Co wigcej, jej istota polega wilasnie na tym, ze
nie posiada ani rozumu, ani dziatania, ani pragnien. Aby osiagnaé szczeScie, nalezy — poprzez nicustanne
medytacje i czgste zwycigstwa nad soba — upodobni¢ si¢ do tej zasady, a wigc przyzwyczai¢ si¢ do tego, by nic
nie robi¢, niczego nie pragnac, nic nie czu¢ i o niczym nie mys$le¢. W tym stanie nie ma juz miejsca na cnoty i
wystepki, kary i nagrody, opatrznos¢ czy niesmiertelnos¢ duszy. Cata §wigto$¢ polega na zaprzestaniu istnienia i
zjednoczeniu si¢ z Nicoscig. Im bardziej czlowiek zbliza si¢ do natury kamienia lub pnia drzewa, tym wigksza
osigga doskonalo$¢. Ostatecznie bowiem to wlasnie w bezwiadzie i bezczynnosci, w wyzbyciu si¢ wszelkich
pragnien, w unieruchomieniu ciata, w unicestwieniu wszystkich wladz duszy oraz w catkowitym zawieszeniu
wszelkich uczué zawiera si¢ cnota 1 szczescie. Gdy czlowiek raz osiaggnie ten bltogostawiony stan, nie do§wiadcza
juz zmienno$ci ani przeobrazen, nie musi obawiac si¢ przysztosci, poniewaz — $cisle rzecz ujmujgc — nie jest juz
niczym. A jesli w jakims$ sensie nadal czyms jest, to jest szcze¢§liwy 1 mowige krotko: jest doskonale podobny do

Boga Fo**,

Jak zauwaza Jean-Baptiste Du Halde, doktryna ta zyskala zwolennikéw nawet wsrod
dostojnikow cesarskiego dworu. Sam cesarz Kao tsong (Gaozong)*> byt nig tak pochfoniety,
ze przekazal wladze swemu adoptowanemu synowi*®, aby moc catkowicie oddaé sie tym, jak
to okresla jezuita, ,,szalonym 1 bezmy$lnym medytacjom” (folles & stupides meditations).
Jednak wigkszo$¢ uczonych wystapita przeciwko tym buddyjskim naukom. Wskazywali, ze
apatia bedaca skutkiem dazenia do bezczynno$ci i rezygnacji z myS$lenia, stanowi zaprzeczenie
zarowno moralnosci, jak i porzadku spotecznego. Podkreslali, ze to wiasnie zdolno$¢
rozumowania oraz obowigzek poznania i praktykowania cnoty wynosi cztowieka ponad inne

istoty. Dazenie do caltkowitej inercji jest roOwnoznaczne z porzuceniem najbardziej

44 Ibidem, s. 32-34.
45 Chin. FEFEE.

436 Mowa o cesarzu Xiaozong z dynastii Song ZRZ5E.
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podstawowych obowiazkéw, prowadzi do zerwania wiezi rodzinnych oraz ostabienia relacji
miedzy cesarzem a poddanymi, a w ostatecznym rozrachunku, gdyby doktryna ta zostata
przyjeta, wszyscy mieszkancy Panstwa Srodka zostaliby sprowadzeni do stanu nizszego niz
zwierzecy®’.

Jean-Baptiste Du Halde konczy rozdzial o buddyzmie stwierdzeniem, ze Panstwo
Srodka stato si¢ ofiarg wszelkiego rodzaju absurdalnych i wyszukanych pogladéw. Mimo, iz
uczeni wystepowali przeciwko tym rozmaitym sektom, okreslajac je mianem herezji i
wielokrotnie domagali si¢ ich catkowitego zakazu, wyznaniom tym wcigz pobtazano.
Tolerancja ta mogta wynika¢ z obawy przed wywotaniem zamieszek wsrod ludu gleboko
przywiazanego do swoich bozkow, jak i z faktu, ze niektore z tych religii cieszyly si¢ cichym
poparciem czegsci uczonych. Bowiem wielu chinskich literatéw wywodzito si¢ z nizszych
warstw spotecznych i nie potrafilo uwolni¢ si¢ od jarzma przesadow, ktére zostaly im
narzucone za czasOw dziecinstwa. Zdaniem francuskiego jezuity to wtasnie nagromadzenie
zabobondw, magii, balwochwalstwa i bezbozno$ci (Superstitions, de Magie, d’ldoldtrie, &
d’Athéisme), ktore od dawna kalalo umysty wielu uczonych, doprowadzito do uksztattowania
doktryny o wymiarze religijno-filozoficznym. Jak z ironig zauwaza Du Halde, trudno
jednoznacznie stwierdzi¢, czym ta doktryna w istocie byla — niewykluczone ze sami jej

wyznawcy nie potrafili udzieli¢ odpowiedzi na to pytanie**.

3.4.1. Recepcja tekstow buddyjskich

Michele Ruggieri, autor pierwszego katechizmu wydanego w Chinach w jezyku chinskim jako
KFEEHEE (T’ien-chu shih-lu) w 1584 roku*>’, zawarl w swoim dziele ostrg krytyke buddyzmu
1taoizmu zarowno od strony doktrynalnej, jak i spotecznych skutkow, jakie te religie wywieraly.
Ruggieri stwierdza za Alessandro Valignano, iz Budda napisat cztery tysigce toméw dziel, ale

oparte sg one o falszywe zasady. Jak podaje:

Pisma Buddy sg falszywe i oparte na blednych zasadach [...]. Budda mowi: Sa cztery sposoby narodzin (sisheng

VU4E) i sze$¢ mozliwych przeznaczen (liudao 757H). [W momencie $mierci — HW] dusza ludzka (renhun A )

457 Du Halde, Description géographique, historigue, chronologique, t. 3, s. 34.

438 Ibidem.

459 W 1588 roku zostal wystany przez Allesandro Valignano do Rzymu, aby zorganizowa¢ papieskie poselstwo
do cesarza Chin. Projekt upadt wskutek bardzo krotkich pontyfikatow czterech kolejnych papiezy w tym okresie.
Ze wzgledu na slabe zdrowie pozostat we Wtoszech, gdzie zmart w Salerno w 1607 roku. Patrz jego biogram:
Georg H. Dunne, ,,Michele Ruggieri”, w: Dictionary of Ming Biography 1368—1644, t. 2. (New York: Columbia
University Press, 1976), s. 1148—1149.
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weiela sie  (lunhui §fH7H). Mowi on takze: Dusze tych, ktorzy zabijaja zwierzeta nie moga sie dosta¢ do nieba.

Niektore dusze, ktére idg do raju wracaja na ziemie. Pieklo jest pelne, dusze w piekle mogg si¢ ponownie narodzi¢

w $wiecie zywych". Mowi on tez: Jesli ptak i zwierze przychodzi stucha¢ dharmy, to tez moze osiggng¢ nirwang*®,

Michele Ruggieri w ostry sposob potepia buddyjska doktryng metempsychozy, zakaz uboju
zwierzat, mozliwos¢ osiggania przez zwierzeta nirwany oraz mozliwos¢ osiggnigcia nirwany
przez recytowanie Sutry Mahayana. Stwierdza tez, ze wypowiedzi Buddy Sakyamuni byty
dzietem zltych duchow (FETERR) zwodzacych ludzi a zamieszkujacych posagi Buddy#0!.

Krytykujac ascetyzm buddyjski, Ruggieri dowodzi, ze ci, ktoérzy porzucali karier¢ i dobytek
udajac sie w gory w celu praktykowania ascetyzmu (xiuxing {§77)*6? zachowywali si¢ w
sposob niedorzeczny, poniewaz nie mozna mowi¢ o zadnym pozytku z ascetyzmu, kiedy si¢
wierzy, jak oni to czynig, ze dusza ginie wraz z ciatem w chwili $§mierci*®3. W komentarzu do
krytycznego wydania katechizmu, Daniel Canaris napisal, ze trudno byloby przypusci¢, aby
jakikolwiek pobozny buddysta czytat Tianzhu shilu z poczuciem aprobaty 464,

Wczesne jezuickie zrodita dotyczace buddyzmu chinskiego mozna podzieli¢ pod
wzgledem jezykowym na te spisane w jezykach zachodnich oraz w jezyku chinskim. Te drugie,
znajdujace si¢ w Archivum Romanum Societatis Iesu (ARSI) w Rzymie zebral wsrod innych
tekstow chinskich Albert Chan. Mozna w$rdd nich wyr6zni¢ dziesig¢ tekstow o réznej wartosci
poznawczej, w ktorych znajdziemy odniesienie do buddyzmu.

Pierwszym pismem jest ,,Dialogus inter patrem Riccium et doctorem sinam de falsis
sectis, metampsychosi, etc.” znajdujacy si¢ pod sygnaturg Jap. Sin. I 50. Rekopis rozpoczyna
si¢ listem do Ricciego na temat buddyzmu, ktory napisat Yu Chun-hsi oraz zawiera odpowiedz
Ricciego na zarzuty chinskiego uczonego. Yu, jako gorliwy buddysta byl negatywnie
nastawiony do Tianzhu shyi Ricciego. Zachecat w liscie wloskiego misjonarza aby wiecej czasu
poswiecil na studia nad buddyzmem, przestrzegajac, ze krytyka buddyzmu moze prowadzi¢ do
upadku chrzescijanstwa. Ricci w odpowiedzi napisat, ze poswigci wigcej czasu na studiowanie
doktryny buddyjskiej, ale bedzie to czynit w duchu prawdy. Do podobnej postawy zachecat

swojego chinskiego adwersarza®®>.

460 Michele Ruggieri’s Tianshu shilu (The True Record of the Lord of Heaven, 1584), s. 105.

461 Thidem, s. 15.

462 Chinski termin xiuxing mozwe odnosié si¢ zarowno do praktyki buddyjskiej, jak i taoistycznej. Ibidem, s. 131,
przyp. 95.

463 Ibidem, s. 131.

464 «It is difficult to imagine any devout Buddhist reading the Tianzhu shilu with comfort”. Ibidem, s. 15.

465 Chan, Chinese Books and Documents in the Jesuit Archives in Rome, s. 79-80. W podobnym duchu zostato
napisane Tianzhu shilu przez Ruggeriego. Celem dzieta bylo udowodnienie istnienia Boga, tym samym
zaprzeczajac doktrynie buddyjskiej w tym wzgledzie. Ibidem, s. 92.
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Drugie odniesienie do buddyzmu znajdujace si¢ w re¢kopisie chinskim to katechizm
katolicki 7T’ien-chu sheng-chiao meng-yin yao-lan (KTFEEZZE5[ZE) autorstwa ojca
Antonio de Gouvea (1575-1628), ARSI. Jap. Sin I, 56. Napisany w formie dialogu w jezyku
chinskim, katechizm jest adresowany dla wszystkich Chificzykéw, bez wzgledu na wiek, wiarg
i wyksztalcenie. Zawiera gwattowne potepienie bledow buddyzmu z katolickiej perspektywy4%6.
Trzecie odniesienie do buddyzmu znajduje si¢ w dwoch krotkich traktatach — ARSI. Jap. Sin.
I, 111 oraz Jap. Sin. I, 111a. Pierwszy przypisywany Alfonso Vagnone (1568-1640) nosi
chifskg nazwe T'ui-yen cheng-tao lun (MEBEE11-3E5w) drugi atrybuowany Lodovico Buglio
(1606-1682) Hsing-ling shuo (PE%:t). Obydwa dotyczg Boga i stworzenia cztowieka i
odrzucajg nauczanie Buddy*¢’.

Czwarte odniesienie znajduje si¢ w rgkopisie ARSI Jap. Sin I, 113, 113a, noszacym
tytul tacinski ,,Vita Josaphat” autorstwa Nicolo Longobardo 1 zawiera bardzo popularng historie
w kregach bizantyjskich — zwigzang ze §wigtym Janem Damascenskim — o Jozefacie, synu
krola indyjskiego, ktory zostat nawrdcony na chrzescijanstwo przez Swigtego Barlaama. Ojciec
Jozefata, ktory byl wrogo nastawiony do konwersji syna, sam zostat z czasem pustelnikiem.
Opowies¢ te wigzano z legenda o Buddzie, ktory réwniez byl wigziony przez ojca chcacego

powstrzyma¢ go przed podjeciem drogi ascezy®S.

Piate odniesienie znajduje si¢ w rekopisie
ARSI. Jap. Sin I, 132, 132a o tacinskim tytule Refutatio falsitarum Bonziorum seu idolatrarum
— auctore hum cy christiano. Tekst ten tez powstat w kregu misjonarzy jezuickich i réwniez
odrzuca bledy buddyzmu*®. Szoste odniesienie, w ARSI. Jap. Sin I, 148, 148 a—n, w rekopisie
zatytutowanym Discursus varii de variis superstitionibus facti in Academiis literariis,
atrybuowane jest seminarzystom studiujacym pod opieka ojcow przebywajacych w Makao.
Zrédto sktada sig ze stu esejow, ktore w wiekszosci dotycza odrzucenia zabobonéw chinskich,
w tym buddyjskiej koncepcji piekta*”?.

Kolejne, siodme odniesienie do buddyzmu znajduje si¢ w ARSI. Jap. Sin. I, 150, w
rekopisie zatytutowanym Sim mi pien Espergefactio coecorum, seu de Deo & refutatio

idolatriae et superstitionum sinicarum auctore Anonymo podzielone jest na pie¢ tytutow, z

466 Tbidem, s. 100. Biogram Gouvea: Joseph Dehergne, Répertoire des Jésuites de Chine de 1552 a 1800 (Roma—
Paris: Institutum Historicum S.I., 1973), s. 115-116; Pfister, Notices bibliographique, t. 1, s. 220-223.

467 Chan, Chinese Books and Documents in the Jesuit Archives in Rome, s. 160-161.

468 Ibidem, s. 162-163. Patrz tez: Philip Almond, ,,The Buddha of Christendom: A Review of the Legend of
Barlaam and Josaphat”, Religious Studies 23/3 (1987), s. 391-406. O etapach transformacji Buddy w
chrzescijanskiego §wigtego: Donald S. Lopez, Peggy McCracken, In Search of the Christian Buddha: How an
Asian Sage Became a Medieval Saint (New York: W.W. Norton & Company, 2014), s. 172—187.

469 Chan, Chinese Books and Documents in the Jesuit Archives in Rome, s. 175-176.

470 Ibidem, s. 199-201. O seminarium w Makao: ARSI. Jap. Sin 105 1, ff. 72v—73r.
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ktérych jeden dotyczy buddyzmu. Autor polemiki z buddystami probuje dowies¢, ze modlitwy
odmawiane przez nich nie przyszly z Indii, negujac fakt historyczny, ze mnich Xuanzang
przywiézt z Indii buddyjskie $wicte teksty*’'. Osme nawigzanie do buddyzmu jest w ARSI. Jap.
Sin I 155 w r¢kopisie noszacym tytut Apologia contra sanctam legem Auctorem Bonzio Hum
kio. Zawiera on polemike jednego z mnichow buddyjskich znanego jako Mi-yun, ktory
stwierdzil, ze misjonarze chrzescijanscy starali si¢ odrzuca¢ buddyzm nie zadajac sobie trudu
zeby poznaé¢ czym on jest*’2.

Dziewiatym odniesieniem do buddyzmu jest rekopis ARSI. Jap. Sin I, 159 zatytulowany
Refutatio errorum auctore Dr. Paulo Siu, Catholico Spe Patris Ricci. Zawiera on krytyke
doktryny buddyjskiej, ktoére wyszto spod pedzla Xu Guangqi, pierwszego oraz najwazniejszego
ucznia Matteo Ricciego, konwertyty chinskiego — jednego z trzech filaréw chrzescijanskich w
czasach wczesnonowozytnych*’3. Wigze si¢ on tematycznie z rekopisem ARSI. Jap. Sin I, 165
a noszacym tytut Differentia inter Legem Christiana et sectam idolatricam foe a doctore
Christiano Yam Ki Yuen, nomine Michaelo. Jest to traktat Yang Tingyuna, drugiego
wplywowego konwertyty chinskiego, ktory posiadat tytut jingshi. Podobnie jak Paulus Xu
Guangqi, dowodzi on, ze nauczanie buddyjskie ma pewne podobienstwa do katolickiego, ale
gtowne koncepcje sg zupelie rozne. Yang byl buddysta znajacy dobrze pisma buddyjskie
zanim przeszedt na chrze$cijanstwo, stad jego krytyka jest bardziej rzeczowa*’?,

Z analizy Alberta Chana wynika, ze wydane w jezyku chinskim teksty jezuickie
poswiecone buddyzmowi nie odbiegaly zasadniczo od tych powstalych w jezykach
europejskich. Ostra polemika z buddyzmem, zapoczatkowana przez Michele Ruggieriego 1
Matteo Ricciego, a kontynuowana przez ich nastepcoéw, stala si¢ paradoksalnie jedng z
przeszkdd w pracy misyjnej. Przesladowania chrzescijan mogly by¢ po czesci skutkiem
wsparcia, jakiego cesarz udzielat buddyzmowi i1 taoizmowi, zwalczanym przez jezuitow,
franciszkanéw 1 dominikanéw. Podczas gdy konfucjanizm, silnie zwigzany z elitami
urzedniczymi, nie byl bezposrednio zagrozony przez dziatalno$¢ misjonarzy, atak na doktryne
buddyjska uderzat w materialng podstawe tej religii, ktorej istnienie zalezato od ofiarnosci

wyznawcow. W Zrddtach jezuickich stosunkowo stabo akcentowano znaczenie buddyzmu jako

471 Chan, Chinese Books and Documents in the Jesuit Archives in Rome s. 202. Xuanzang Z%% (602-664) byt
mnichem buddyjskim dynastii Tang. W latach 629—-645 pielgrzymowat do Indii po sutry. Patrz: Richard Bernstein,
Ultimate Journey. Retracing the Path of an Ancient Buddhist Monk Who Crossed Asia in Search of Enlightenment
(New York: Vintage Books, 2001). Stanowisko to stoi tez w sprzecznosci z wielkim dzietami literatury chinskiej
»Wedrowka na zachod”, gdzie gtdéwny bohater — matpa — podrézuje do Indii po madrosé. Wu Cz’eng-en,
Wedrowka na Zachod.

472 Chan, Chinese Books and Documents in the Jesuit Archives in Rome, s. 206-207.

473 Ibidem, s. 209.

474 Ibidem, s. 216
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elementu spajajacego cywilizacj¢ chinska. Tymczasem, mimo szczegdlnej pozycji
konfucjanizmu w czasach misji jezuickich, buddyzm tez cieszyt si¢ uznaniem elit wiadzy.
Swiadectwem tego byta mowa cesarza Yongzhenga z 28 V 1727 roku, wygloszona w dniu
narodzin Buddy, zbiegajaca si¢ z obecnoscia portugalskiego ambasadora na dworze cesarskim.
Cesarz stwierdzit wowczas, ze od dawna buddyzm i taoizm rywalizowaty z religia Zachodu,
wzajemnie oskarzajac si¢ o herezjg. Wszystkie religie — méwit — oddajg czes¢ Niebiosom, lecz
twierdzenie religii zachodniej, ze Pan Nieba stat si¢ cztowiekiem, jest nie do przyjecia. Chiny
maja swoje wilasne religie, Europa tez ma wiasne, i nie powinny by¢ one przenoszone na inne
kontynenty. Uczeni z Zachodu s3 cenieni jako specjalisci od kalendarza i dlatego cesarstwo
korzysta z ich ustug. Ocean, ktory nas rozdziela, sprzyja pokojowi, a zastugi ludzi Zachodu sg

niezaprzeczalne 47

. Cho¢ z dzisiejszej perspektywy, wzbogaconej doswiadczeniem kilku
stuleci, tatwo ocenia¢ krytycznie wybory 6wczesnych misjonarzy, to mozna tez zrozumiec,
dlaczego jezuici w Chinach obrali takg a nie inng strategi¢ ewangelizacyjng. Kosciot katolicki
epoki potrydenckiej akcentowat przede wszystkim prymat doktryny nad dorazna korzyscia.
Ojcowie w Chinach dostrzegali glebokie roznice doktrynalne, miedzy wiarg katolickg a
buddyjska, ktérych nie mogli pogodzi¢ z wlasng religia. Inne podejsécie uderzatoby w celowos¢

ich misji, ktorg jako Magistri Legis Divinae zobowigzani byli glosi¢ po krance ziemi*’®.

3.4. Taoizm

Taoizm, szczegdlnie pod rzadami dynastii Ming, byl powszechny w $rodowiskach rzadzacych,
szczegblnie w patacach kobiecych 1 wérdd eunuchdéw. Misjonarze jezuiccy relacjonowali, ze
stosowanie taoistycznych medykamentow i1 ¢wiczen oddechowych cieszylo si¢ popularnoscia
rowniez wsrdd mandaryndw, nawet je$li potepiali oni publicznie takie praktyki*’’. We
wczesnych Zrddtach jezuickich znajdujemy przestrogi i opowiesci o tragicznych w skutkach
dzialaniach kaptanow taoistycznych, jak chocby opis $mierci naiwnego mtodzienca, ktory
pragna¢ przedluzy¢ sobie zycie spozyt siarczek rteci, nazywany ,,ptynnym zlotem”, ktory

czesto wchodzit w sklad, oferowanych przez taoistow, eliksirow niesmiertelnosci. Stad tez

475 Ad Dudink, Catalogue of Chinese Documents in the “Propaganda Fide” Historical Archives (1622—1830)
(Roma: Urbaniana University Press, 2022), s. 209.

416 Jak zauwazyl Antoni E. Clark, porownujac Credo nicejskie z nauka buddyjska, systemy te nie znajduja
zbieznych elementow doktrynalnych. Catholicism and Buddhism: The Contrasting Lives and Teachings of Jesus
and Buddha (Eugene, OR: Cascade Books, 2018), s. 131-135.

477 Zestawienie Daoshi (kaptana taoistycznego) z szarlatanem znajdujemy juz u Matteo Ricciego i Nicolasa
Trigaulta (Histoire de I’Expédition chrétienne, t. 1, s. 179), a takze w Lettres Edifiantes.
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moéwiono, ze ,,nie$miertelni” ,,zloto majg we krwi, a jadeit w kosciach”*’8, Od poczatku misji
chinskich, kaptani taoistyczni byli poddawani surowej krytyce misjonarzy, ktorzy uwazali ich
za 0szustow i czarownikow*”’.

Matteo Ricci podaje, ze taoisci na podobienstwo mnichow buddyjskich (oscjanow)
zdobywali swoich ucznidw za pienigdze, kupujac chlopcow co — wedlug wtoskiego jezuity —
byto dobitnym dowodem na ich upadly i rozwiazty styl zycia. Zgodnie z chinskim zwyczajem
zapuszczali wlosy 1 brode, a od 0séb §wieckich odrozniato ich mate drewniane nakrycie glowy.
Inni wyznawcy, zawierali zwigzki matzenskie, odmawiajac w swoich rezydencjach przyjete
modlitwy zard6wno w swojej intencji, jak i za innych. Ricci podkresla rowniez, iz taoisci sposrod
licznych bogéw otaczali szczeg6lng czcig takze pana niebios (Signore del cielo) w cielesnej
postaci*®,

W dalszej kolejnosci wiloski jezuita podaje, ze stworzona przez taoistow doktryna
zawierala wiele historii, ktore rzekomo wydarzyly si¢ w niebie, cho¢ sg zupetnie niegodne tego
miejsca. Zaznacza przy tym, ze nie zamierza wszystkich przytacza¢, poniewaz wykraczatoby
to poza jego zamierzenia, ale w zamian streszcza jedng, na podstawie ktérej mozna wyobrazi¢

sobie charakter pozostatych:

Oto6z [taoisci — HW] twierdza, ze obecnie panujacy Krol Niebios nosi nazwisko Ciam, podczas gdy wczesniej
wtadat inny, o nazwisku Leu. Krol Leu, jak podaja, pewnego dnia przybyl na ziemig¢ na bialym smoku. Krél Ciam,
ktory miat zdolno$¢ przewidywania przysztosci, zaprosit go do swojego domu i ugoscit. Podczas gdy Krol Leu
byt zajety uczta, Ciam potajemnie dosiadl bialego smoka i udat si¢ do sfer niebieskich, gdzie przejat tron. Gdy
Krdl Leu powrdcit do nieba, zastat swoje krolestwo przejete i nie mogt juz do niego wej$¢. Udato mu si¢ jedynie
wynegocjowaé od nowego kréla Ciam objgcie pieczy nad pewna gora w Chinach, gdzie obecnie przebywa
pozbawiony swojej dawnej godnosci. Tym samym, wedtug ich wlasnych stéw, obecnie czczony przez nich Krél

Niebios zdobyl niebo podstepem*!.

418 Duteil, Le mandat du ciel, s. 146. Jezuicka krytyka taoizmu nie byta czym$ wyjatkowym, poniewaz wérdd
samego spoleczenstwa chinskiego istnialty mieszane odczucia wobec tych praktyk, $lady czego znajdujemy w
powiesciach chinskich takich jak ,,Gataz §liwy w wazonie” czy ,,Sen czerwonej komnaty”.

479 Matteo Ricci podejmowat wszelkie mozliwe starania, by nie pomylono go z tg spotecznoscig. Pomimo tego
zalit si¢ w listach, ze rozeszta si¢ wies¢, iz posiadt tajniki produkcji metali szlachetnych, co miato thumaczy¢ jego
dochody. Stosunki migdzy wiadzami chinskimi a Makau byly juz napiete w pierwszych latach XVII wieku, wiec
rozpuszczanie takich poglosek uznawano za niebezpieczne dla misji — zwtaszcza ze pojawily si¢ dotacje z
portugalskich zrédet. Duteil, Le mandat du ciel, s. 146.

480 Fonti Ricciane: Storia dell’introduzione del Christanesimo in Cina, t. 1, s. 127-128. Wloski misjonarz
wykazywat jednak nieufno$cia wobec taoistycznych koncepcji, wedle ktdrych natura pelna jest duchow (shen).
Wolat on uzywaé terminu o konotacji konfucjanskiej sheng B2, co utozsamiat z katolickimi $wietymi. Jest to ten
sam znak, ktéry wystepuje w japoniskim shinto (i) i koreanskim kulcie duchow goér (san shin kor. AF21 chin.
L),

Bl Fonti Ricciane: Storia dell’introduzione del Christanesimo in Cina, t. 1, s. 127-128. Najstarsze dzieta
taoistyczne, do ktorych odnosi si¢ Ricci, to Dao de jing, Zhuangzi i Liezi, pochodzace z okresu od IV wieku p.n.e.
do IV wieku n.e.; kanon taoistyczny, czyli Daozang, to zbior tekstow sakralnych obejmujacy ponad tysiac dziet, z
ktorych niektore siggaja V wieku, w tym komentarze do trzech fundamentalnych dziet, opublikowany w 1445 roku.
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Li Madou dodaje, ze ponad tym Krolem Nieba znajduje si¢ inna boska trojca, do ktérej nalezy
Laozi*®. Zauwaza on rOwniez, iz zarbwno buddyzm jak i taoizm stworzyl wlasny obraz trojcy
bogow, co wedtug Ricciego $wiadczy o tym, ze to ,,0jciec ktamstwa” (il padre della bugia)*®?
byl tworcg tych wszystkich doktryn, a przy ich tworzeniu przy$wiecal mu cel upodobnienia si¢
do swego Stworcy*®4.

Wioski jezuita relacjonuje, ze taoizm glosit istnienie raju dla wyznawcoéw oraz piekta
dla ztoczyncoéw, cho¢ wizje tych miejsc znacznie roznity si¢ od wyobrazen buddyjskich. Taoisci
nauczali, ze ich zwolennicy moga dosta¢ si¢ do raju zard6wno dusza, jak i ciatem, za§ w swoich
$wigtyniach przechowywali wizerunki tych, ktorzy mieli w ten sposob wznies¢ si¢ do nieba. W
tym celu zalecali wykonywanie réznych ¢wiczen, polegajacych na przybieraniu odpowiednich
pozycji siedzacych, ktorym towarzyszyly specjalne modlitwy i spozywanie wybranych
medykamentow. Dzigki tym praktykom obiecywali swoim wyznawcom osiggni¢cie zZycia
wiecznego w niebie lub przynajmniej dlugowieczno$ci na ziemi. Ricci, zauwazajac proznose i
utude tych doktryn moéwi, ze Chinczycy pragnac dlugiego 1 pomyslnego zycia na ziemi, w
wiekszosci ulegali perswazjom taoistow 1 oddajac si¢ tym niedorzecznym praktykom
(fantastichi essercitij), czesto zamiast przedtuzenia skracali sobie zycie**®. Tym niemniej — jak
zauwazyl Jean-Pierre Duteil — Ricci dostrzegat pewne podobienstwa miedzy Dekalogiem a
dziewigcioma przykazaniami taoistycznymi, ktore byly recytowane przez kaptanow podczas

ceremonii pogrzebowych, a niekiedy widniaty na drzwiach domow*,

Matteo Ricci, Della entrata della Compagnia di Giesu e Christianita nella Cina, ed. Piero Corradini, ed. crit.
Maddalena Del Gatto, (Macerata: Quodlibet, 2022), s. 103, przyp. 1.

482 Mowa o Sanging (—37%), czyli ,,Tréjcy czystych” . W ujeciu Ricciego bostwa taoistyczne sg eteryczne. Wérod
nich wyrdznia on bostwa reprezentujace elementy natury i rytuatu. Na ich czele znajduje si¢ najwyzsza triada, do
ktorej nalezy: Yuanshi Tianzun, (Niebianski Czcigodny Pierwotnego Poczatku); Daode, (Mistrz Dao) i Laojun,
(ubostwiona posta¢ Laozi). Ricci, Della entrata, s. 104, przyp. 1.

43 W tym kontekscie Matteo Ricci ,,0jcem ktamstwa” prawdopodobnie nazywa szatana, ktéry wedhug nauki
chrzescijanskiej stanowi zrodlo zwodzenia i pokus, szczegdlnie poprzez falszywe religie i batwochwalstwo.

484 Fonti Ricciane: Storia dell’introduzione del Christanesimo in Cina,t. 1, s. 128.

485 Ibidem, s. 129.

486 Niestety Duteil nie podaje odniesienia do strony cytowanego dziela. W lacinskim, wloskim i francuskim
wydaniu dziennikéw Ricciego, nie znaleziono odniesienia do tej informacji. Stabos$cig analizy Duteila jest to, ze
czgsto piszac o jezuitach nie cytuje ich dziet, lecz powoluje si¢ na innych autoréw, w tym na klasyke chinska.
Przywotany przez niego fragment pochodzi ze stynnej powiesci z czaséw Ming pt.: Jin Ping Mei znany tez w
przektadzie polskim jako Kwiat sliwy w zlotym wazonie. W rozdziale 66 znajdujemy bardzo szczegdtowy opis
ceremonii taoistycznych, poswieconych zmartej kobiecie, podczas ktorych odmawiane sa rézne modlitwy w tym
tzw. dziewie¢ przykazan. W przektadzie na jezyk polski brzmia one nastepujaco: ,,Pierwsze przykazanie: Badz
peten szacunku i uprzejmosci; w synowskiej poboznosci troszcz si¢ o ojca i matke. Drugie przykazanie: Badz
pilny i pracowity; okazuj lojalnos¢ wobec swych wiadcow. Trzecie przykazanie: Nie zabijaj; z wspotczuciem chron
wszystkie istoty zywe. Czwarte przykazanie: Nie oddawaj si¢ rozwigztosci; badZ prawy w relacjach z innymi.
Piate przykazanie: Nie kradnij; wspieraj sprawiedliwos¢, nawet wlasnym kosztem. Szoste przykazanie: Nie ulegaj
gniewowi; nie krzywdz innych w przyptywie furii. Siddme przykazanie: Nie badz nieuczciwy; nie stosuj podstepu
ani nie szkodz ludziom dobrym. Osme przykazanie: Nie badz arogancki; nie gardz z duma prawdziwie cnotliwymi.
Dziewiate przykazanie: Nie badZz obtudny; przestrzegaj tych przykazan z jedno$cig umystu”. The Plum in the
Golden Vase or Chin Ping Mei, t. 4, transl. David Tod Roy (Princeton—Oxford: Princeton University Press, 2011),
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O taoizmie w podobnym duchu wypowiada si¢ Alvaro Semedo. W jego wyktadni
wyznawcey tej religii uznawali istnienie wyzszego boga oraz innych, pomniejszych bostw o
cielesnym charakterze. W przekonaniu taoistow, przyznawatly one nagrode i wymierzaty kare.
Za nagrode uznawano chwalg osiggang wraz z cialem, nie tylko w przysztym zyciu, lecz takze
w doczesnym. Wierzono, iz za pomocg okre§lonych ¢wiczen i1 praktyk medytacyjnych
niektorzy powracali do mtodzienczej formy, inni za$§ osiagali stan Xin sien, czyli ziemskich
btogostawionych, ktory byli w posiadaniu wszystkiego czego zapragneli, a ponadto mieli
zdolno$¢ do szybkiego i1 latwego przemieszczania si¢ nawet na dalsze odleglosci. Dla
portugalskiego jezuity zdumiewajacym byto, ze tak inteligentni ludzie, jak Chinczycy, dawali
wiare tak niedorzecznym fantazjom*®’.

W odréznieniu od Matteo Ricciego i Alvaro Semedo, Martino Martini bardziej wglebia
si¢ w doktryne taoistyczna. W Sinicae historiae decas prima podaje on, ze wsrdd chinskich
filozofii najmniej niedorzeczna wydawata mu si¢ doktryna taoistyczna, uznajaca chaos za
poczatek 1 zasade wszystkich rzeczy, z ktorego byt pozbawiony materii — czyli duchowy absolut
— zrodzit to, co posiada natur¢ materialng. Ten wtasnie chaos miat zosta¢ podzielony na dwa
elementy (qualitates), zwane Yn i Yang *%%. Wedlug Martiniego Yn byto rdwnoznaczne z tym,
co ukryte, a wigc niedoskonate; Yang natomiast z tym, co jawne, czyli doskonate. Jak zauwaza
wloski misjonarz, te dopelniajace si¢ elementy mozna by okres§li¢ mianem dwoch zasad (nos
duo principia dicemus). Z tych zasad, poprzez ich wzajemne oddzialywanie, powstaly cztery
obrazy lub znaki (imagines sive signa quatuor), z ktorych nastgpnie wytonito si¢ osiem form
lub symboli (octo formas aut symbola). Przez te obrazy — zdaniem jezuity — nalezy rozumiec
zywioly lub cztery podstawowe aspekty. Chinczycy natomiast wérdod rzeczy jawnych (patens)
rozr6zniaja to, co doskonate, i to, co niedoskonate, podobnie czynig w odniesieniu do rzeczy

ukrytych (occultum)*®. Jak podaje:

s. 168. David Roy uwaza ze dziewie¢ taoistycznych zalecen pojawiaja si¢ juz za dynastii T’ang (618—907). Ibidem
przyp. 56, s. 739.

487 Verdaderamente admira el ver caerse en tan ignorantes patrafias unos tan agudos entendimientos”. Semedo
Alvaro, Imperio de la China. I cultura evangelica en él, por los Religios de la Compaiiia de IESUS. Compuesto
por el Padre Alvaro Semedo de la propia Compaiiia, natural de la Villa de Nisa en Portugal, Procurador General
de la Provincia de la China, de donde fue embiado a Roma el Aiio de 1640 (Impresso por Tuan Sanchez en Madrid:
A costa de Pedro Coello mercader de libros, 1642), s. 119—120. O taoistycznej zdolnos$ci do teleportacji patrz takze:
Magaillans, Nouvelle Relation de la Chine s. 134—137.

488 Chodzi o Yin [Z i Yang %, czyli dwie zasady stanowigce fundament chinskiej kosmogonii, przypisywane
cesarzowi Fuxi. Yin reprezentuje pierwiastek zenski, powigzany z ksi¢zycem i ziemia, natomiast Yang symbolizuje
pierwiastek meski, powiazany ze stonicem i niebem. W zapisie graficznym przyjmuja odpowiednio forme linii
przerywanej (yin) oraz ciaglej (yang). Martino Martini, Opera Omnia, vol. 4, t. 1, s. 57, przyp. 25. O ich
dlugotrwatosci §wiadczy najlepiej fakt, ze sa wpisane obecnie we flage Republiki Korei.

489 Martini, Opera Omnia, vol. 4,t. 1, s. 13.
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Kazda z tych oémiu form ma swoj wiasny sposob zapisu i oznacza pewne ogodlne rzeczy, od ktorych zalezy
powstawanie i przemijanie wszystkiego, co jednostkowe. Przedstawia si¢ je w nastepujacy sposob: pierwsza
oznacza niebo; druga — ziemig¢; trzecia — btyskawice; czwarta — gory; pigta — ogien; szosta — chmury; siddma —
wodg; 6sma — wiatr. Aby formy te mogly zosta¢ poprawnie i we wlasciwym porzadku zestawione, nalezy wiedzie¢,
ze Chinczycy zapisuja to, co ukryte i doskonale, za pomoca dwoch podwojnych linii w ten sposob: = =; a to co,
ukryte i niedoskonate — pojedyncza przerywana linia, jak tu wida¢: — — Natomiast to, co jawne i doskonate
przedstawiane jest pojedyncza ciagla linig, w ten sposdb: —; zas$ to, co jawne i niedoskonate — dwiema ciggltymi
réwnoleglymi liniami, jak nastgpuje: = . Z potaczenia tych dwoch zasad, wytonito si¢ osiem figur, z ktoérych —

przez wzajemne mnozenie — powstajg sze$¢dziesigt cztery symbole lub obrazy, stanowigce liczbe pewnej catosci®.

Tomasz Dunin Szpot nie odbiega w opisie taoizmu od relacji Ricciego i Semedo.
Wedlug niego taoisci utrzymywali, ze posiadali wtadz¢ nad ztymi duchami. Jego zdaniem, nie
bylo w Panstwie Srodka domostwa, do ktorego nie wzywano by kaptanow taoistycznych,
zjednujgc ich sobie czy to prosbami, czy hojnymi ofiarami. Ich zadaniem bylo wypedzanie
rytuatami i zaklgciami duchow, ktore zaklocaty spokdj mieszkancow. Chinczycy zapraszali w
szczegolnosci egzorcystow taoistycznych do nowo wzniesionych doméw. Szpot podaje, ze
przed zamieszkaniem takiej siedziby, taoi$ci swoimi inkantacjami ,,zamykali” wszystkie okna,
drzwi i najmniejsze szczeliny, aby zte duchy nie mogly tam wejs$¢ i szkodzi¢ domownikom. Jak
podaje on obrazowo — zwracajac uwage na ubidr i upiecie wlosow — kaptani taoistyczni
ceremonie te sprawowali w od$wigtnych strojach i1 z upigetymi na czubku drewnianym kotkiem
wlosami, ktore sptywaly na glowe. Wypowiadali przy tym mamroczacym glosem zaklecia i
inkantacje, wykonujac wiele kolistych ruchdw mieczami i kijami, tak Zze — jak ironicznie podaje
—uczestnicy drzeli ze strachu, a demony kpily z tych praktyk*’!. Wedtug Szpota taoisci otaczali
od najdawniejszych czasow czcig Pana Niebios, ktérego wyobrazali sobie jako byt cielesny, i
wigzali z nim tak gorszace opowiesci, jakich nawet greccy poeci nie snuli o Jowiszu. Oprocz
Pana Niebios, od tysigca lat wyznawali taoi§ci wielu innych cielesnych bogow, ktérzy wspdlnie
rozdzielali z Nim po $mierci nagrody dobrym i kary ztym wedtug ustanowionych przez siebie
zasad*®?,

O taoizmie wzmiankuje réwniez Jean-Baptiste Du Halde. Zauwaza on, ze taoisci
wierzyli, iz oddawanie si¢ niespokojnym troskom, angazowanie si¢ w wielkie przedsigwzigcia,

uleganie pokusom ambicji, chciwosci 1 innych namigtno$ci oznaczalo prace bardziej na rzecz

490 Martini, Opera Omnia, vol. 4,t. 1,s. 13.

41 [...] ut spectatores horreant, daemones rideant eos luctari cum umbris in vanum”. ARSI. Jap. Sin. 102, f. 4r.
492 Ex antiqua sua Theologia adorant Dominum Caeli, cui tamen Corpus attribuunt, et cum Corpore tam immundas
fabulas, ut ne quidem Graeci Poetae iis similes suo lovi adscripserint. Practer Dominum Caeli, a mille annis
coeperunt habere plures deos, sed omnes corporeos: qui cum Domino caeli distribuunt praemia bonis post mortem
et Supplicia malis iuxta cuiusque merita. ARSI. Jap. Sin. 102, f. 4r.
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potomnych niz dla samego siebie*?. W ich przekonaniu szalenstwem bylo zapewnianie
szczgscia innym kosztem wilasnego spokoju 1 pomyslnosci. Do osobistego szczesécia nalezato
dazy¢ z umiarem, unikajac gwaltownych pragnien, poniewaz to co uchodzi za szcze$cie,
przestaje nim by¢, jesli towarzyszy mu niepokdj lub udreka, zas spokdj duszy zostaje chocby
w najmniejszym stopniu zaktocony. Jak francuski jezuita relacjonuje, wyznawcy tej religii,
epatowali pozornie spokojem, ktory — w ich mniemaniu — zawieszat wszelkie funkcje duszy***.
A poniewaz spokoju tego nie sposob byto zachowaé w obliczu rozmyslan o $mierci, kurczowo
trwali w ztudnej nadziei odnalezienia napoju, ktory zapewnilby im niesmiertelnos¢. Oddawali
si¢ sztuce alchemicznej i popadali w obsesje na punkcie kamienia filozoficznego. Siggneli
réwniez po praktyki magiczne, trwajac w przekonaniu, ze za posrednictwem demonow, ktore
przyzywali, beda w stanie osiagna¢ swoj cel*®>.

Zdaniem Du Halde’a, to wlasnie taoizm wprowadzit w cesarstwie liczne, nieznane
wczesniej duchy. Wyznawcy otaczali je czcig jako bdstwa niezalezne od najwyzszej istoty i
nadali im miano Shangdi**®. Zaliczyli rowniez w poczet bogéw dawnych cesarzy, do ktorych
kierowali swoje modly. Du Halde podaje, ze cesarz Huizong z dynastii Song (1101-1126),
posunat si¢ w swoich idololatrycznych zapgdach do nadania tytulu Shangdi pewnemu
taoistycznemu ,,doktorowi” o imieniu Chang y (Zhang yi), ktory zdobyl rozglos jeszcze za
panowania dynastii Han. Jak zauwaza on ironicznie, wczesniej nawet batwochwalcy rozrozniali

Shangdi od pozostatych bostw*7.

3.4.1. Recepcja tekstow taoistycznych

Jean Francois Foucquet w traktacie ,,Problem Theologique scavoir signif. le charactere Tao”

(ARSI. Jap. SinIV. 3) stara si¢ udowodni¢, ze w starozytnych pismach chinskich znak #& (dao)
miat to samo znaczenie co Bog lub T’ien-chu (K- FF) uzywany przez chrzescijan. Foucquet na

uzasadnienie swej tezy si¢ga do licznych starozytnych chinskich zrodel. Oprocz klasykow

chinskich czgsto cytowani sg przez niego starozytni filozofowie chinscy, zwlaszcza Lao-tzu i

493 Wedhug Du Halde’a taozim kladzie nacisk na aspekt indywidualistyczny. Mozna stwierdzi¢, ze to stanowisko
stoi w jaskrawej sprzeczno$ci z konfucjanizmem, poniewaz o ile konfucjanizm skupia si¢ na przesztosci i
zbiorowosci, o tyle taoizm — w ujeciu francuskiego jezuity, ktadzie nacisk na terazniejszosci i jednostkowosci.

494 | C’est pourquoi ceux qui faisoient profession de cette Secte, affectoient un repos, qui suspendoit, disoient-ils,
toutes les fonctions de I’ame”. Du Halde, Description géographique, historique, chronologique, t. 3, s. 19.

495 Ibidem, s. 19-20.

496 Dy Halde wyraznie wskazuje, Ze taoisci dopuscili sie naduzycia tytutu Chang ti, stosujac go wobec licznych
duchéw 1 bostw, mimo okreslenie to, w ramach religii uczonych i tradycji konfucjanskiej, zarezerwowane byto
wylacznie dla Najwyzszego Bytu.

47 Du Halde, Description géographique, historigue, chronologique, t. 3, s. 21.
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Chuang-tzu. Podzielone na dwie czg¢$ci dzieto przeznaczone bylo tylko dla generata zakonu. W
pierwszej, Foucquet probuje dowies¢ tezy, ze na najstarszych pomnikach chinskich, na ktérych
wystepuje znak 3, oznacza on zazwyczaj Najwyzszego, ktorego czczg chrzeScijanie.
Natomiast znak 22 A\ oznaczajgcy medrca i Swietego cztowieka, wskazuje na zapowiadanego
w Pismach Mesjasza. W drugiej czgsci Foucquet probuje wykaza¢ roznymi metodami, ze
réwniez pie¢ artykulow wiary katolickiej ma swe odbicie w pismach chinskich, w tym w
tekstach taoistycznych*.

Odniesienia do taoizmu znajduja si¢ rowniez w manuskrypcie ARSI. Jap. Sin II. 155,
ktory sktada si¢ z kart spisanych przez nieznanego francuskiego misjonarza, gdzie znajdujemy
proby wyjasnienia niektdrych koncepcji taoistycznych. W rekopisie tym zawarte jest m. in.
stwierdzenie, ze Mesjasz zapowiedziany w pismach chrzescijanskich jest tozsamy z
taoistycznym sheng ren*”. Natomiast rekopis ARSI. Jap. Sin I, 133, ktory nosi tacinski tytut
,De superstitionibus Ethnicorum a gentili Hium” zawiera krytyke taoizmu. Ten polemiczny
tekst, ktory wyszedt spod piora chinskiego autora bedacego prawdopodobnie pod wplywem
jezuitdw, sktada si¢ z dziesieciu czesci, ktore m.in. krytykujg takie elementy taoizmu jak
geomancje , wiare w przeznaczenie, kalendarz, zaklecia, wrozby oraz wiare w duchy>%.

W przeciwienstwie do konfucjanizmu, ktory traktowali jako podstawe porzadku
moralnego i politycznego Chin, oraz buddyzmu, wobec ktdrego byli w otwartym teologicznym
sporze, taoizmem od strony doktrynalnej jezuici interesowali si¢ znacznie mniej. Wzmianki o
nim pojawiaja si¢ sporadycznie u autorow takich jak Matteo Ricci czy Philippe Couplet.
Wieksza uwage poswiegcili mu dopiero jezuici francuscy lub znajdujacy sie pod ich wplywem
konwertyci chinscy. Joachim Bouvet, Louis Fan (Fan Shouyi), Jean-Francois Foucquet i Joseph
de Prémare w ramach badan figurystycznych, poszukiwali w tekstach taoistycznych ,,$ladu
chrzescijanstwa”. Co znamienne, juz w XVIII wieku podjeto proby przektadu Dao de jing na
jezyki europejskie: jedng zainicjowal Frangois Noél, druga Claude Visdelou. Zadna jednak nie
zostata opublikowana. Joseph Needham komentowatl t¢ sytuacje jako przyktad ograniczonego,

a zarazem ambiwalentnego zainteresowania jezuitow taoizmem — badali go przede wszystkim

498 Cit. za Albert Chan, Chinese Books and Documents in the Jesuit Archives in Rome, s. 514-515. Foucget stara
si¢ doszukiwa¢ w taoizmie odniesien do pigciu prawd wiary katolickiej, do ktorych nalezy: wiara w Jednego Boga,
w Jego sprawiedliwos¢, w Trojce Swicta, w misje zbawcza Chrystusa oraz nie$miertelno$¢ duszy. Nie mamy w
pismach jezuickich z epoki wczesnonowozytnej §ladow na doszukiwanie si¢ prawd wiary katolickiej w tekstach
buddyjskich.

49 Ibidem, s. 438—440.

3500 Ibidem, s. 176-177.
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pod katem mozliwych paralel z Objawieniem, nie jako samodzielny system filozoficzno-
religijny>°".

Analiza wymiaru doktrynalno-filozoficznego pokazuje, ze jezuici z duza starannoscia
opisywali konfucjanizm i taoizm, cho¢ czgsto upraszczali ich wewngtrzne zrdéznicowanie.
Religia uczonych zostala przez nich uprzywilejowana 1 przedstawiona jako bliska
chrzescijanstwu, zwlaszcza poprzez interpretacje idei Shangdi w kategoriach monoteistycznych.
Takie ujecie $wiadczy o ich dazeniu do rzetelnosci 1 poszukiwaniu punktéw wspolnych miedzy
tradycjami, ale zarazem ujawnia ograniczenia wynikajace z apologetycznej perspektywy

teologiczne;.

01 Foss, A Jesuit Encyclopedia for China, s. 452. Ewolucja my$li jezuickiej wzgledem taoizmu znajduje najlepsze
odbicie w zmieniajacej si¢ terminologii. Wczesniej jezuici nazywali taoizm ,Sekta Lauzu” albo ,,Sekta
Alchemikow”. Na przetomie XVII i XVIII wieku ten podzial zaczyna si¢ zmieniaé. Taoizm, zamiast sekty,
przesadu lub zabobonu zaczyna by¢ okreslany przez jezuitéw jako ,,dawna religia Chinczykow”. Duteil, Le mandat
du ciel, s. 43.
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ROZDZIAL 1V.
SFERA INSTYTUCJONALNO-SPOLECZNA

4.1. Cesarz jako Syn Nieba

W niniejszym rozdziale podj¢ta zostanie analiza wymiaru instytucjonalno-spotecznego religii
chinskich, tak jak ukazywali je pierwsi misjonarze jezuiccy. Szczegdlna uwage zwrdce na
miejsce cesarza w porzadku religijnym i politycznym Panstwa Srodka. W pracach pierwszych
misjonarzy jezuickich w Chinach zauwazy¢ mozna ogromne znaczenie jakie przypisywali roli
cesarza. W porownaniu z systemem zachodnim, cesarz chinski pehit rol¢ jednoczes$nie
analogiczng zarowno do funkcji cesarza jak i papieza. Stad jego siedziba nazywana ,,tronem
smoka” odpowiadata siedzibie papieza — tronowi $wigtego Piotra a tytut przynalezny mu Syna
Nieba poréownywalny byt z namiestnikiem Chrystusowym °%?. Ricci na mapie $wiata,
omawiajac Europe podaje, ze z dwdch najwazniejszych wtadcow jeden rzadzi Germania, ktory
nie jest wybierany droga dziedziczna, lecz z powodu swej madrosci jest wybierany sposrod
siedmiu wiladcoOw krajow, za$ drugi jest krolem wyksztatcenia duchowego, nieZonaty,
poswiecony stuzbie Panu Nieba, jest czczony w panstwie rzymskim 1 we wszystkich krajach
Europy>%.

Jezuici bardzo szybko uswiadomili sobie, ze spoleczenstwo chinskie opierato si¢ na
zupelnie odmiennej organizacji i wyznawato catkowicie inny system wartosci niz cywilizacja
tacinska. W Chinach, ktére poznali Matteo Ricci, Alvaro Semedo i Martino Martini, lokalne
elity oraz wspdlnoty kupieckie zorganizowane w gildiach funkcjonowaly w ramach
piramidalne;j struktury spolecznej, zdominowanej przez klase uczonych (-I:#), u ktorej szczytu
znajdowal si¢ cesarz. Cesarz stanowil ostateczny punkt odniesienia, w oparciu o ktory

zarzadzano calym spoteczenstwem: od najwyzszych urzedéw centralnych, poprzez

502 O napigciu miedzy Smokiem a Tronem Sw. Piotra: Collani, ,,Kangxi's Mandate of Heaven and Papal Authority”,

s. 199-205.

503 Tutti i Paesi germanici hanno un solo imperatore, non ereditario: eleggono il [pit] savio tra i sovrani di sette
Paesi [...] Qui il re dell’educazione [spirituale] non si sposa, occupandosi interamente della religione del Signore
del Cielo: egli ¢ venerato nello Stato di Roma e in tutti i Paesi d’Europa”. Matteo Ricci, “Il Mappamondo 1602:
Kunyu wanguo quantu. Completa mappa geografica dei diecimila Paesi del mondo”, (Biblioteca Apostolica
Vaticana, Barb. Or. 150), riproduzione, traduzione e note Huang Ping, Filippo Mignini, w: Le Cartografia di
Matteo Ricci, ed. Filippo Mignini (Roma, 2013), s. 182—183. Ricci prawdopodobnie nawiazuje do symboliki
sredniowiecznej, w ktorej siedmiu elektorow cesarskich reprezentowato siedem cnét: trzy teologiczne (elektorzy
duchowni) i cztery kardynalne (elektorzy §wieccy). O niemal boskiej roli, ktorg Chinczycy przypisuja cesarzowi
$wiadczy sama tytulatura, w ktorej dominuje przymiotnik ,,niebianski” patrz: Magaillans, Nouvelle Relation de la
Chine, s. 262-263.
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administracj¢ prowincji, zarzad miast i wspolnot wiejskich, az po organizacj¢ zycia domowego
i rodzinnego. O ile cywilizacja zachodnia wyksztatcita sakralno-§wiecki dualizm, ktory
doprowadzit do powstania dwoch niezaleznych hierarchii — duchownej, reprezentowane;j
przez papieza i biskupoéw, oraz Swieckiej, reprezentowanej przez cesarza, krolow, ksigzat i
szlachte — o tyle w Chinach istnial wylacznie jeden osrodek wiadzy. Cesarz chinski petnit
jednoczes$nie funkcje najwyzszego urzednika panstwowego, gtéwnego ofiarnika w rytuatach
panstwowych, pierwszego prawodawcy, medrca, arbitra elegancji 1 smaku estetycznego, a
takze opiekuna kultury literackiej. Gdy pierwsi jezuiccy misjonarze przybyli do Chin, instytucja
cesarza istniata tam nieprzerwanie od niemal tysigca siedmiuset lat, a w wyobrazeniach samych
Chinczykow — od zarania cywilizacji>%4.

Dwa najwazniejsze dzieta po§wigcone roli i pozycji cesarza chinskiego napisat Joachim
Bouvet. Pierwsze z 1697 roku zostalo zadedykowane krolowi Francji Ludwikowi XTIV 303,
drugie natomiast nastepcy tronu, Ludwikowi ksieciu Burgundii 1 jego matzonce, ktore ukazato
sie w tym samym roku>%, Ta druga praca podkresla szczego6lng role cesarza, ktorego symbolem

byt smok:

[...] Smok od samego poczatku zawsze byt dewiza lub herbem Cesarstwa. Jednak dopiero od czaséw cesarza Wen-

wanga, przywodey trzeciej dynastii, ktory zyl ponad jedenascie wiekow przed narodzeniem Jezusa Chrystusa,

zacze¢to przedstawia¢ Smoka z pigcioma pazurami jako uprzywilejowanego wzgledem innych507.

Bouvet podaje, ze wspaniate zarzadzanie Chinami, ktére wyrézniato nardd chinski, dajac mu
przewage nad innymi ludami, zrodzito si¢ wraz z cesarstwem. Pierwsi cesarze nie tylko
ucywilizowali Chinczykow, ktorzy wczesniej wiedli prymitywne i dzikie zycie, lecz takze jako

pierwsi zaczeli sktada¢ ofiary Najwyzszej Inteligencji, ktora rzadzi niebem 1 ziemiag (la

04 Julia Ching, Mysticism and Kingship in China: The Heart of Chinese Wisdom (Cambridge-New York:
Cambridge University Press, 1997), s. 35-67; John King Fairbank, China. A New History. Second Enlarged Edition
(Cambridge, MA — London: Harvard University Press, 2006), s. 66—71.

595 Porownanie cesarza Kangxi (1654-1722) z Ludwikiem XIV (1638-1715) ukazuje dwoch rownolegtych
monarchow absolutnych, reprezentujacych apogeum potegi dynastii Qing i monarchii francuskiej. Obaj objeli tron
jako dzieci, panowali rekordowo dlugo i patronowali nauce oraz sztuce. Kangxi interesowat si¢ zachodnig
astronomia 1 medycyna, zapraszatl jezuitow na dwor; Ludwik XIV wspieral misje francuskie w Azji. Obaj znali
kilka jezykow, prowadzili skuteczne kampanie militarne, lecz styl zycia mieli odmienny: Kangxi byt oszczedny i
umiarkowany, Ludwik — ostentacyjny i ceremonialny. Zob. wiecej: Philippe Mansel, King of the World: The Life
of Louis XIV (London: Penguin Books, 2022); Jonathan Spence, Emperor of China: Self-Portrait of K ang-his,
(New York: Vintage Books, 1974).

306 Joachim Bouvet, Portrait historique de 1’empereur de la Chine, présenté au roy .Par le P. J. Bouvet, de la
Compagnie de Jésus, Missionnaire de la Chine (Paris: Estienne Michallet, 1697); L Estat présent de la Chine, en
figures. Dédié¢ a Monseigneur le Duc & a Madame la Duchesse de Bourgogne (Paris: Pierre Giffart, 1697).

507 _Au reste, le Dragon a toQjours eté la Devise ou les Armoiries de ’Empire dés le commencement de la
Monarchie. Mais ce n’est que depuis I’Empereur Ven-vang Chef de la troisiéme Race, qui vivoit plus d’onz cens
ans avant la Naiffance de Jesus-Christ, qu’on a pris le Dragon a cinq ongles préferablement aux autres”. Bouvet,
L’Estat présent de la Chine, en figures, s. 2.
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souveraine Intelligence, qui gouverne le Ciel & la Terre). Chinczycy byli przekonani, ze
Hoang-ti (Huangdi) wznidst i pos§wigcit prawdziwemu Bogu $wiatyni¢ — pod imieniem Chang-
ti (Shangdi) — ktéra — zdaniem Bouveta — prawdopodobnie byta nie tylko najstarsza Swigtynig
w Chinach, lecz moze nawet na catym $wiecie. Huangdi datl swojemu ludowi cudowne prawa,
ktore wciaz sg zrodtem tadu 1 pomyslnosci tego krolestwa, tak szczesliwego, ze nie sposob go
dos¢ wystawia¢. Wiladca ten, uwazany za zalozyciela potegi chinskiej, stworzyt strukture
administracyjng cesarstwa, na czele ktorej postawil sze$ciu ministrow zwanych colausami.
Nastepnie powotat liczng grupe mandarynéw — zaréwno cywilnych jak i wojskowych — ktorych
podzielil na rangi, rozrézniajac je za pomoca roéznych insygni, strojow i symboli’®®

Bogato ilustrowane dzieto Bouveta otwieraja dwa wyobrazenia cesarza chinskiego
(ilustracja 33 1 34). O ile w przypadku kaptanow buddyjskich, ktorzy sa przedstawieni zardowno
w stroju codziennym i ceremonialnych (ilustracja 35 i 36), cesarz jest ukazany tylko w stroju
ceremonialnym. W przeciwienstwie do najwyzszych urzednikéw panstwowych zostat on
przedstawiony na dwoch portretach. Wyr6znia go zo6tty kolor szat, ktory tylko cesarzowi
przystuguje, charakterystyczne nakrycie glowy rozpowszechnione za czasow dynastii Ming
oraz wyhaftowany na szacie smok>%. Bouvet zwraca uwagg, ze smoki mandarynow miaty tylko
trzy pazury lub najwyzej cztery, podczas gdy smoki cesarza zawsze mialy po pigé
(odpowiadajace pigciu zywiotom). Jest to przywilej tak szczeg6dlnie dla niego zastrzezony, iz
nikt w calym Cesarstwie nie odwazylby si¢ z niego korzysta¢, ani nawet malowac czy rysowac
smokow o pigciu pazurach bez wyraznego rozkazu wiladcy. Pierwsza rycina cesarza wykonana
przez Pierre Giffarta w Paryzu, nie oddaje wiernie cesarskiej smoczej symboliki, poniewaz
smok jest uzbrojony tylko w cztery szpony>'°.

Na nabytej na aukcji w 2023 roku przez Bibliothéque nationale de France (BNF)
czeSciowo zachowanej mapie Michata Boyma ...mperii Mappa...num Catay Appellabatur (c.
1652-1656)°'!, w jej prawym goérnym rogu, na bordiurze, umieszczono procesje cesarza, ktorg
na stronie mapy btednie zinterpretowano jako procesje intronizacyjng cesarza Chongzhenga®'?

z 1628 roku (ilustracja 37). Boym w tacinskim opisie podaje bowiem, ze scena przedstawia

inspekcje murow Pekinu przez ostatniego cesarza z dynastii Ming. Polski jezuita nie omieszkat

308 Ibidem, s. 2.

509 Jako Ze cesarz zajmowal centralne miejsce w Panstwie Srodka, kolor zotty (huang) kojarzyt si¢ Chinczykom
nie tylko z kolorem ich ziemi, ale takze odpowiadat pigtemu kierunkowi $wiata, ktorym jest srodek. Eberhard
Symbole chiriskie. Stownik, s. 311. Nakrycie glowy cesarza to yishanguan F3E7,

510 Bouvet, L Estat présent de la Chine, en figures (pagina sine numero).

SI'Wymiary mapy wraz z bordiurg 1100x1170 https:/loeb-larocque.com/eshop/images/BoymVichy.jpg (dostep:
09.08.2025).

512 Chift. 24
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nadmieni¢ w opisie, ze cesarz byl zyczliwy ojcom rezydujagcym w Pekinie (domum ecclesiam
et academiam quam iusserat aedificari ut patres sinis praelegerent mathematicam).
Chongzheng ukazany zostal na rydwanie (in curru) z ceremonialnym nakryciem gtowy>!', pod
zlotego koloru parasolem (sub umbella aurei coloris)>'. Na drugiej rycinie ponizej cesarz
ukazany jest w towarzystwie cesarzowej i dam dworu w nakryciu glowy przypominajacym ten
z ryciny u Bouveta (ilustracja 38)3'.

Warto zaznaczy¢, ze przedstawieni zaréwno przez francuskich misjonarzy, jak i
Michata Boyma cesarze chinscy zostali ukazani w strojach z czaséw dynastii Ming, pomimo iz
w dzietach jezuitéw francuskich mozna odnalez¢ panegiryki pochwalne na cze$¢ mandzurskich
korzeni Kangxi. W podobnym duchu pisal Ferdynand Verbiest i Tomasz Dunin Szpot. U
Bouveta cesarz jest przedstawiony w stroju Mingdéw a urzgdnicy w charakterystycznym dla
Mandzuréw nakryciu glowy.

Pomimo tego, ze Bouvet skupia si¢ na politycznej stronie panowania cesarza Cang-hii
(Kangxi), znajdujemy w dziele wzmianki o jego dyscyplinie, poboznos$ci i odpowiedzialnosci
jako moralnego posrednika miedzy ziemig a niebem, szczego6lnie w czasach klesk zywiotowych

takich jak susza. Jak relacjonuje jezuita, w czasach nieszczg$¢ dotykajacych poddanych, cesarz

513 Mianguan (&5) stanowilo czg¢$é uroczystego stroju cesarskiego mianfu (&fF). Korona ta sktadata si¢ z
czarnej plyty, lekko pochylonej ku przodowi, co symbolizowato pokorny uklon cesarza wobec poddanych. Z
przodu i z tytu nakrycia zwisaly sznury jadeitowych koralikow — zwykle po dwanascie, cho¢ ich liczba mogta
wynosi¢ dziewig¢, siedem, pig¢ lub trzy, zaleznie od rangi i znaczenia uroczystosci. Korong mocowano do wloséw
za pomoca szpilek, a nad uszami umieszczano po dwa mate paciorki, przypominajace wiadcy o koniecznosci
shuchania z rozwaga. Zar6wno pochylona tablica, jak i zastony z koralikdw mialy istotne znaczenie polityczne i
rytualne. Hua Mei, Chinese Clothing, transl. Yu Hong, Zhang Lei (China Intercontinental Press, 2005), s. 16.

514 Napis pod ilustracjg brzmi nastepujgco: ,,Aliquando Imperator in curru affabre facto et deaurato sicut vides
praeceuntibus et comitantibus ducibus vehitur [...] cum corona ex qua pendent plurimi lapides pretiosi illius faciem
splendidam [...] manibus defert [...] tabellam [...] sub umbella aurei coloris [...] Anno Xristi 1628 processit in
publicum videre muros Pecchini [...]” https://loeb-larocque.com/eshop/images/1370-1(4).jpg (dostep:09.08.2025).
515 W podobnym stylu sg portretowani cesarze chifiscy w pozniejszych wydaniach dziet jezuickich. Jedna z
ilustracji zamieszczonych w pierwszym tomie Histoire générale de la Chine (1777) przedstawia cesarza w
ceremonialnym rydwanie pod baldachimem, w otoczeniu o$miu urzgdnikdéw i czterech koni prowadzonych w
rownym szyku. Cesarz trzyma tabliczke rytualng i nosi ceremonialng szat¢ ozdobiong smokami oraz czapke
rytualna. Ilustracja ta zostata opatrzona podpisem: Empereur dans son char aux jours de Cérémonies (,,Cesarz w
swoim rydwanie podczas dni ceremonialnych”) bez blizszych wyjasnien co do tozsamos$ci postaci czy kontekstu
sceny. Autorem przektadu dzieta byt jezuita Joseph-Anne-Marie de Mailla (1669-1748), ktory przez wiele lat
przebywat na dworze cesarza Kangxi. Przettumaczyt on z manchu na francuski chinskie dzieto historyczne Zizhi
tongjian gangmu, bgdace konfucjanskim streszczeniem klasycznej kroniki Zizhi tongjian. Po $mierci de Mailli
rekopis zostat przygotowany do druku przez Jean-Baptiste’a Grosiera i M.-A.-A. Le Roux Deshauterayes’a, ktorzy
dodali do wydania szesnascie anonimowych rycin. Nie wiadomo, kto wykonat ryciny ani z jakich doktadnie zrédet
korzystano. Sam r¢kopis de Mailli nie zawiera ilustracji, a grafiki zostalty najwyrazniej opracowane osobno,
zapewne z mysla o publikacji w Europie. Nakrycie glowy cesarza przedstawionego na rycinie nie odpowiada
klasycznemu mianguan, lecz przypomina uproszczong wersje ceremonialnej czapki, pozbawionej
charakterystycznych koralikow. Ilustracja ta stanowi przykiad europejskiej proby przedstawienia chinskich
rytuatow w formie, Joseph-Anne-Marie de Moyriac de Mailla, Histoire générale de la Chine, ou Annales de cet
empire: traduites du Tong-Kien-Kang-Mou, t. 1, (Paris: D. Pierres, 1777), po s. 336; ryc. przed s. 27 zawiera
elementy stroju rytualnego, ktore prawdopodobnie dotycza strojow wyzszych urzednikéw dworskich anizeli
samego cesarza.
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rezygnowal nawet z najbardziej niewinnych rozrywek, takich jak pobyt w letnich rezydencjach,
w poblizu Pekinu. Misjonarze jezuiccy byli §wiadkami, jak przez caty okres suszy pozostawat
on zamkniety w swoim patacu, udajac si¢ tylko wraz z catym dworem do §wiatyni Nieba, aby
modlitwami i publicznymi ofiarami btaga¢ o deszcz. Bouvet podkresla, ze cesarz miat wigksza
wiedze o religii przodkdéw, niz wspodtczesni mu uczeni chinscy, ktdrzy nie czcili niczego poza
materialnym niebem, zamiast tej najwyzszej inteligencji, ktora rzadzi nim z potega, madroscia

i dobrocig’'®.

4.2. Kalendarz chinski

W krajobraz chinski wpisane byly wieze astronomiczne. Pod ich wrazeniem byt Martino
Martini. Jedng z takich, w prowincji Henan, opisuje jako symboliczne ,,centrum $wiata” (orbis
centro). Znajdowat si¢ tam monumentalny gnomon ustawiony na miedzianej ptycie, shuzacy do
pomiaru cienia potudniowego oraz obliczania wysokosci bieguna 1 kalibracji kalendarza.
Urzadzenie to przypisywane bylo legendarnemu uczonemu i urzednikowi Cheucungusowi,
ktoérego panowanie Martini datowat na ok. 1120 lat p.n.e. Obok gnomonu znajdowata si¢ wieza
wykorzystywana do rejestrowania obrotu ciat niebieskich. Obserwatoria tego typu odgrywaty
kluczowa role nie tylko w badaniach astronomicznych, ale takze w legitymizacji wladzy
cesarskiej poprzez prawidtowe sporzadzanie kalendarza>!”.

Wedlug Martiniego kalendarz chinski zapoczatkowat Huangdi, pierwszy z pigciu
legendarnych cesarzy. Cykl ten obejmowat 60 lat i opieral si¢ na systemie kombinacji dziesigciu
znakoéw niebianskich (nieba) i dwunastu znakéw ziemskich (zwierzat). Nie wymaga on
interkalacji co dziewigtnas$cie lat, jak kalendarz julianski. Dzigki temu Chinczycy utrzymujg
spojnosc¢ kalendarza, dodajac miesigce przestepne w oparciu o obserwacje nieba. Rok zaczyna
si¢ wraz ze znakiem Ryb i konczy na Wodniku. Znaki miesigca sg przydzielane na podstawie
pozycji Stonca. Rok dzielono na 12 znakéw zodiaku, a miesigce mialy swoje atrybuty,
przypisane do zywiotow i planet. Chinczycy uzywali tez 12 dodatkowych znakéw do prognoz

astrologicznych. Martini przyznaje, ze kalendarz byt w ciaggu dziejéw wielokrotnie poprawiany,

516 Bouvet, Portrait historique de |'empereur de la Chine, s. 73-74.

517 |Ex hisce Tengfung non ita celeri pede ac calamo percurrenda, quippe quam item in ipso orbis centro ac
meditullio constituunt Sinae, in ea spectatur etiamnum ingens regula supra aeneum planum ad perpendiculum
erecta in certas divisa partes, uti et in ipsa plani superficie linea extensa in suas etiam partes distributa, quo
instrumento Cheucungus magnus ille apud Sinas Astrologus et Mathematicus, summusque totius olim Imperii
praefectus, umbram meridianam observabat, atque inde altitudinem poli, cacteraque quae ex ea colligi possunt,
venabatur. Vixit is ante Christum natum annis mille, centum et viginti: ibidem visitur turris, in qua solitus syderum
notare cursus ac conversiones, dicta Quonsing tai, hoc est aspiciendorum syderum turris”. Martini, Opera Omnia,
vol. 3, t. 1, Novus Atlas Sinensis, s. 62.

147



jednak jego podstawy pozostaja niezmienne. Podziwia system jako bardzo precyzyjny i
uzyteczny — czesto bardziej spojny niz europejski’’®.

Pisal w jednym z listow Ferdynand Verbiest, Zze juz w czasach legendarnych krélow
Yao i Shuna, podczas zaémien praktykowano rytuaty, takie jak bicie w bgbny, a pdzniej — w
epoce Han — szyto z tukow ku niebu, co miato symbolicznie ,,ratowaé” gasngce ciato niebieskie.
Obrzedy te, ustanowione przez konfucjanskich uczonych, byly kontynuowane przez cesarzy.
Tylko oni mieli prawo do piastowania pieczy nad promulgowaniem kalendarza, ktory stanowit
potwierdzenie, ze panstwo pozostaje w zgodzie z niebianskim porzadkiem>'.

Wieze 1 obserwacje za¢mien stonca podporzadkowane byty zatem kalendarzowi, ktory
nie tylko gwarantowat wiadcy status Syna Nieba, ale regulowat réwniez zycie doczesne i
posmiertne Chinczyka. Juz Matteo Ricci zauwazyt, ze w Chinach panuje powszechny przesad,
aby przy wykonywaniu prac i prowadzeniu intereséw unika¢ niepomysinych dni oraz godzin.
W tym celu co roku drukuje si¢ dwa rodzaje kalendarzy, obydwa opracowywane przez

krolewskich astrologow, 1 rozpowszechnia si¢ je w takiej liczbie, Ze trafiaja do kazdego domu.

W kalendarzach tych, dzien po dniu, podaje si¢, czego danego dnia nie wolno robi¢, co wolno robi¢, i o ktorej
godzinie, we wszystkich sprawach mogacych si¢ wydarzy¢ w ciagu roku. Oprocz tych ksiag istnieja tez inne,
bardziej zawile, a sg ludzie, ktorzy nie trudnig si¢ niczym innym, jak tylko wyznaczaniem pomyslnych dni do
wszelkich spraw, o ktore ich prosza, za niewielka optata. Nierzadko zdarza sie¢, ze kto$ czeka wiele dni, aby
rozpocza¢ budowe, wyruszyé w podréz lub podjaé jakie§ przedsiewzigcie, tylko po to, by zrobi¢ to w dniu
uznanym za pomyslny dla danej rzeczy — i czgsto wlasnie w tym dniu pada deszcz lub wieje silny wiatr; a jednak
doktadnie o godzinie, ktéra im wskazano, zaczynaja dang prace. Cesarz jako Syn Nieba byt odpowiedzialny za
wyjasnianie zjawisk niebieskich wszystkim poddanym, poczawszy od najwyzszych urzgdnikow, a na zwyktym

pospolstwie konczac™’.

318 Martini, Opera Omnia, vol. 4,t. 1,s. 27.

519 Letters of a Peking Jesuit: The Correspondence of Ferdinand Verbiest, SJ (1623—1688), ed. Noél Golvers
(Ferdinand Verbiest Institute: KU Leuven, 2017), s. 340-341.

520 Ricci, Della entrata, s. 79. Tradycyjny kalendarz chifiski z czaséw dynastii Ming stanowit ztozone narzedzie
astronomiczno-astrologiczne, taczace obliczenia matematyczne z elementami kulturowymi i rytualnymi. Opierat
si¢ na cyklu sze$¢dziesigcioletnim, w ktorym dziesig¢ pni niebianskich taczono z dwunastoma galeziami
ziemskimi w celu oznaczania lat, miesigcy, dni i godzin. Rok dzielono na miesiace ksigzycowe rozpoczynajace si¢
wraz z nowiem Ksig¢zyca; dla synchronizacji roku ksi¢zycowego ze stonecznym wstawiano miesigce przestgpne.
Kluczowa rolg¢ odgrywaly dwadzie$cia cztery okresy sloneczne, wyznaczone na podstawie pozycji Stonca w
ekliptyce, ktore mialy znaczenie rolnicze i obrzedowe. Kalendarz obejmowal takze system wrozebny i
astrologiczny, wskazujacy dni pomyslne i niepomyslne dla podejmowania okreslonych dziatan, a takze tablice
zawierajace dane astronomiczne dotyczace faz Ksigzyca, zaémien, przesilen i rtownonocy. Kalendarz uzupetiony
byt o informacje ceremonialne i administracyjne, obejmujagce daty $wiat panstwowych, uroczystosci dworskich,
egzaminow urzedniczych oraz termindéw skladania trybutu. Jak podkresla Martzloff, w epoce Ming kalendarz
petnit funkcje nie tylko narzedzia pomiaru czasu, lecz takze symbolu autorytetu cesarskiego, a jego oglaszanie i
dystrybucja stanowity wyraz zwierzchnictwa politycznego i kulturowego. Jean-Claude Martzloff, “Le calendrier
chinois”, w: Grand dictionnaire de la langue chinoise, t. 6 (Paris—Taipei: Institut Ricci, 2001), s. 145—-162; Joseph
Needham, Science and Civilisation in China, t. 3. Mathematics and the Sciences of the Heavens and the Earth
(Cambridge: Cambridge University Press, 1959), s. 378—421.
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Zdaniem Dunina Szpota kalendarz stanowit takze spoiwo polityczne systemu sinicznego. Byt
on wydawany kazdego roku nie tylko dla catego cesarstwa, ale rowniez dla sgsiednich krajow
trybutarnych, ktore nalezaly do sinicznej logosfery. Cesarz chinski traktowat kalendarz jako
narzedzie kontroli politycznej wobec panstw o$ciennych. Przyjecie przez nich kalendarza byto
znakiem podporzadkowania si¢ Tronowi Smoka, natomiast odmowa jego przyjecia byla

odbierana w Pekinie jako przejaw rebelii i buntu:

Z tego powodu sgsiedni sgsiadujgcy z Chinami krélowie Korei, Tonkinu, Kochinchiny oraz inni, ktorzy otaczajg
panstwo chinskie, czy to przez pochlebstwo w celu prowadzenia handlu z Chinczykami, czy tez ze strachu przed
uznaniem ich za wrogdw, zwykli co roku wysytaé swoich postéw do cesarza Chin. Sktadajg mu oni dary, ktore on
wynio$le nazywa trybutem; prosza oni i otrzymuja od niego kalendarz, aby w ten sposob pokazac, ze sa jego

trybutariuszami 32!,

Kalendarz mial takze charakter sakralny i1 byl powiazany z tradycyjnymi religiami chinskimi,
w szczegllnosci z taoizmem i konfucjanizmem, a jego coroczna reedycja byla najwazniejszym
zadaniem cesarza. Dla spolecznosci rolniczej, czym w zdecydowanej wigkszo$ci byty Chiny
dynastii Ming i Qing, kalendarz miat pierwszorzgdne znaczenie, gdyz skrupulatnie regulowat
rytm pracy. Wskazywat, kiedy sadzi¢ ryz, kiedy zbiera¢ liScie morwy pod hodowle¢ jedwabnika,
kiedy spodziewaé si¢ przelatujacych dzikich gesi. W tym celu cesarz korzystat z ustug
astronomow 1 astrologow. Ci pierwsi sporzadzali schematy potozenia ciat niebieskich oraz
obserwowali ruchy stonca i ksi¢zyca, wyznaczajac skrupulatnie nastgpstwo por roku. Ci drudzy
okreslali na podstawie obserwacji gwiazd pomysine lub niepomys$lne dni. Na nizszych
szczeblach znajdowato to odbicie w pracy ogromnej rzeszy najrozmaitszych specjalistow od
klimatu, medycyny i spraw matrymonialnych, ktorzy zyli z wyjasniania kalendarza na potrzeby
wszystkich warstw spolecznych. Ci wrozbici, lekarze i swaci pomagali przy zawieraniu
transakcje handlowych, leczyli chorych i zdrowych, kojarzyli zgodne matzenstwa. Zeby to

wszystko czyni¢ poprawnie, nalezato umiejetnie odczytywaé Droge Nieba22,

21« ] ut scilicet cum Novo Rege, novum fieret Calendarium, quod esset signum voluntatiae subiectionis Regi,

in eo, qui illud reciperet, et € contrario iudicium rebellionis et perduellionis, qui illud nollet recipere. Inde est, quod
etiam vicini Sinae Reges Coreae, Tunkini, Cocinciae, et si qui praecterea Sinam circumdant, sive per adulationem
ad commercia cum Sinis agenda, sive per metum hostilitatis contra illos declarandae, singulis annis consueverint
mandare suos Oratores ad Imperatorem Sinarum cui oblatis muneribus, quae alias pro sua arrogantia Tributa vocant
petunt et accipiunt ab illo Calendarium, ut se Tributarios ipsius profiteantur”. ARSI. Jap. Sin 104, ff. 45v—46r.
Patrz tez: Lim Jongtae, “Tributary Relations between the Choson and Ch’ing Courts to 18007, w: The Cambridge
History of China, Volume 9, Part 2: The Ch’ing Dynasty to 1800, ed. Willard J. Peterson (Cambridge: Cambridge
University Press, 2016), s. 146—196.

22 Ricei, Della entrata, s. 310-311. Na niewyobrazalng dla nas dzisiaj rol¢ i znaczenie kalendarza chinskiego
wskazuje m. in. jego rola we wspolczesnym, zmodernizowanym spoteczenstwie poludniowo-koreanskim, ktore
historycznie biorac byto jednym z glownych beneficjentow kalendarza chinskiego. Wiele par narzeczenskich po
dzien dzisiejszy sprawdza tzw. kunghap (& 3}, dostownie: ,,harmonia patacéw), jest to tradycyjna koreanska
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Charakteryzujac szczegdétowo starozytne chinskie praktyki dotyczace pracy nad
kalendarzem, Martino Martini ukazuje de facto realia mu wspotczesne. Przy opisie mitycznego

cesarza Zhuanxu podaje on:

Trudno sobie wyobrazi¢, z jak licznymi ceremoniami i kosztami kazdego roku w Cesarstwie oglasza si¢ kalendarz.
Po sporzadzeniu go przez astrologéw (caelestium peritis), ktorych w stolicy jest bardzo wielu, zostaje on
przekazany do zbadania najwyzszemu znawcy tej dziedziny. Po zatwierdzeniu przez niego, wysyla si¢ go do
najwyzszego przetozonego rytow, ktory przedklada go cesarzowi w licznych egzemplarzach. W wyznaczonym
dniu cesarz, w obecnos$ci wszystkich dygnitarzy, po odprawieniu rytuatéw, z wielka uroczystoscia i przepychem,
wysyla za posrednictwem postancoéw po jednym egzemplarzu do kazdej prowincji, gdzie udostgpniany jest on, nie
bez matych naktadéw, ludowi. Pod grozbg surowych kar ustalono, ze nikt nie moze dodawac ani odejmowac
czegokolwiek w kalendarzu i Ze rozpowszechnia si¢ wylacznie egzemplarze zgodne z oryginatem zatwierdzonym

do druku’?.

Przeanalizowane zrédta jezuickie potwierdzajg, ze kalendarz byt dla Chinczykéw nie tylko
spoiwem spotecznym, ale tez wyznacznikiem tadu moralnego i porzadku metafizycznego2.
Na jego podstawie rzesze wrdzbitow 1 astrologdw sporzadzato szczegétowe porady.
Postugiwano sie nim tez do badania zaleznos$ci miedzy pigcioma zywiotami a zodiakiem, co
decydowato o szczesciu i pomyslnosci zarowno pospolstwa jak i cesarza. Nawet najdrobniejsza
pomyltka w kalendarzu mogta $ciggnaé nieszczes$cie na imperium oraz zachwiaé autorytetem

cesarza. Znajomos$¢ astronomii dawata ogromny prestiz uczonemu, ale jego prac¢ mozna

poréwnac do igrania z ogniem. Misjonarze jezuiccy pracujacy przy kalendarzu zdawali sobie

praktyka wrdzenia zgodno$ci matzenskiej. Opiera si¢ ona na systemie czterech filarow przeznaczenia, w ktérym
date i godzing urodzenia kazdej osoby przelicza si¢ wedlug tradycyjnego kalendarza chinskiego na pnie
niebianskie i galezie ziemskie, powigzane z pigcioma elementami i dwunastoma znakami zodiaku. Wrozenie
polega na poroéwnaniu tzw. ,,palacow” zycia narzeczonych w celu oceny zgodnosci ich energii i cykli, a po
stwierdzeniu dopasowania wybiera si¢ dzien §lubu wedlug kalendarza ksigzycowo-stonecznego, unikajac dat
kolidujacych z horoskopami i uwzgledniajac uktad pni, gatezi oraz fazy ksiezyca. Kunghap pozostaje popularny
zarowno w formie tradycyjnej, jak i uproszczonej, np. w kalkulatorach internetowych. Matthew Van Volkenburg,
,» To Devise an escape from destiny’. The Role of Fortune-Telling in Korea's Developmental Past and Neoliberal
Present”, Transactions Royal Asiatic Society. Korea Branch, 92 (2017): 115-132.

523 Martini, Opera Omnia, vol. 4, part 1, s. 30-31.

524 Jezuicki dorobek heurystyczny w tym wzgledzie symbolizujg trzy wielkie syntezy oparte o dorobek jezuicki:
dzieto Ricciego, Du Halde'a, Josepha-Marie Amiota i Le Grand Ricci Dictionnaire. Wynika z nich, ze taoistyczno-
konfucjanski charakter kalendarza chinskiego znajdowatl swe od odbicie w powigzaniu pigciu zywiotéw (drewno,
ogien, ziemia, metal, woda), pigciu kierunkéw (wschdd, potudnie, zachdd, poéinoc i srodek), piecioma porami roku
(wiosna, lato, jesien, zima, przesilenia), pigciu planet (Jupiter, Mars, Saturn, Wenus, Merkury), pieciu kolorow
(zielony, czerwony, z6lty, biaty, czarny), pieciu tonow muzycznych (gong, shang, jue, zhi, yu), pieciu smakow
(kwasny, gorzki, stodki, ostry, stony), pigciu narzadow (watroba, serce, Sledziona, ptuca, nerki), pigciu cnot
konfucjanskich (humanitarno$é, etykieta, szczero$¢, sprawiedliwosé, madro§¢ z dwunastoma zwierz¢tami
zodiakalnymi. Nieograniczony wachlarz interpretacyjny tych polaczen wzbogacony o sze$édziesigt cztery
heksametry z Ksiggi Przemian wyznaczal granice chinskiej logosfery. Jean-Claude Martzloff, “Le calendrier
chinois”, w: Grand dictionnaire de la langue chinoise, t. 6 (Paris—Taipei: Institut Ricci, 2001), s. 315-349.
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sprawe z konsekwencji. Stad bledy w nim traktowane byly jako bezposredni zamach na zycie
cesarza i obwarowane byly karg tysigca nacie¢ (lingchi)>?>.

Kiedy podczas najazdu Mandzuréw, gdy w imperium panowal chaos i rozprezenie,
Ludovico Buglio i Gabriel Magaillans znalezli si¢ na dworze Zhang Xianzhonga (1601-1647)
— jednego z najbardziej krwiozerczych lokalnych wtadcow, ktory oglosit si¢ Krélem Zachodu
1 tyranizowal prowincj¢ Sichuan z niespotykanym okrucienstwem — przezyli dzigki znajomosci
astronomii. Ich prace nad kalendarzem, ktora byla dla nich przebywaniem w fornax

Babylonica’*, zrelacjonowat obszernie Dunin Szpot:

Albowiem matematycy Tyrana, zwani w Chinach So-nin, czyli ,,wrdzbiarze”, zarbwno w tym wiejskim patacu,
jak 1 poza nim, rozpowiadali z bezczelng ghupota, ze Europejczycy popehili blad przy wykonywaniu sfery
gwiezdnej i1 przez ten blad narazili cale krolestwo na wielkie niebezpieczenstwo. Tyran byl tym bardzo strapiony
w duchu, a ze sam byl czlowiekiem najgorszym, podejrzewat najgorsze rowniez u Ojcow — jakoby umyslnie
wykonali sfer¢ niebieska z btgdem, aby jego samego i jego krélestwo zgubi¢. Z tego powodu nie watpit juz, ze
Ojcowie zastuguja na Smier¢, rozwazat jedynie, jakim sposobem ja zadaé: czy przez zdarcie skory z calego zywego
ciala, czy tez przez setki i tysigce drobnych kawatkow — rozciecie calego ciata az do obnazenia kosci, $ciggien i
chrzastek. Ta kara w Chinach jest najci¢zsza z tego powodu, ze przy kazdej odcietej czedci ciala kat przyktada do
miejsca cigcia rozpalone Zelazo, aby przypali¢ rang i zatrzymac krwotok; gdy za§ w ten sposob cala skora 1 migso

zostang usunigte, ostatnim aktem jest przebicie serca nozem>2’.

Kiedy wyszli cato z opresji, Magaillans napisat w podzigkowaniu do Adama Schalla pami¢tne
zdanie: ,,0 beatum calendarium, per te vivimus!” 328

Podobny los spotkat ojca Adama Schall von Bella pigtnascie lat pozniej. Swe
zaangazowanie w prac¢ nad kalendarzem ttlumaczyt jako pomoc udzielong Chinczykom w

zrozumieniu prawa naturalnego rzadzacego wszechswiatem.

Kalendarz chinski, o ile zostat przez nas zreformowany, mozna zgodnie z prawem rozpatrywaé na dwa sposoby.
Pierwszy polega na tym, ze cokolwiek w kalendarzu pozostato ze starozytno$ci, nie zawiera absolutnie nic z
przesadu, a tym bardziej z batwochwalstwa, lecz jedynie przyczyny czysto naturalne, dostosowane do kierowania
ludzkimi dziataniami. Poniewaz starozytno$¢ przyjetym zwyczajem przedstawiata je w stowach bardzo niejasnych,

zdarza si¢, ze prosty lud, nie rozumiejac ich, podejrzewajac co$ innego, bardzo czgsto thumaczy bardzo wiele

525 ARSI. Jap. Sin. 102, f. 9v.; Jap. Sin. f. 34v. Szpot stwierdza, ze byla to mors crudelissima. Timothy Brook,
Jéréme Bourgon, and Gregory Blue, Death by a Thousand Cuts (Cambridge, MA: Harvard University Press, 2008).
526 ARSI. Jap. Sin. 104, f. 65r.

527 ARSI. Jap. Sin. 104, f. 65v. Opis pobytu misjonarzy na dworze Zhang Xianzhonga : ARSI. Jap. Sin. 104, ff.
51v — 66r.

528 Relacja, w ktorej znajduje sig to bardzo trafne okreslenie: ARSI. Jap. Sin 143, f. 222r. Patrz tez: Alphonse Viith,
Adam Schall von Bell: Missionar in China. Kaiserlicher Astronom und Ratgeber am Hofe von Peking 1592—1666
(Freiburg im Breisgau: Herder, 1933), s. 153; Erik Ziircher. “In the Yellow Tiger’s Den: Buglio and Magalhdes at
the Court of Zhang Xianzhong, 1644—1647", Monumenta Serica 50 (2002): 355-374. O pracy nad kalendarzem
obydwu ojcow, ktora byta igraniem z ogniem obszerna relacja u Szpota: ARSI. Jap. Sin. 104, ff. 51v — 66r.
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rzeczy w sposob opaczny. Drugi sposdb polega na tym, ze wszystko, co w podejsciu do kalendarza mogtoby
budzi¢ racjonalne zastrzezenia lub wywolywaé zgorszenie, zostato juz dawno zauwazone, wyjasnione i obalone.
Przy zachowaniu naleznych $rodkéw ostroznosci, jest rzeczg oczywista, ze nikt — chyba Ze na wilasne zyczenie

badz wskutek razacej niewiedzy — nie moze w nim znalezé powodu ani do skruputu, ani do obrazy®%.

Oskarzony o btedy w kalendarzu jezuita zostal wtragcony do wig¢zienia 1 skazany na kare Smierci
przez lingchi. Zarzuty dotyczyly rowniez blednej daty pogrzebu syna cesarza. Schall przyplacit
oskarzenia udarem, ktory sprawil, ze nie mogt si¢ broni¢ przed wrogami>3,

Reforma kalendarza w czasach dynastii Qing stanowila jeden z najwazniejszych
wkiadow jezuitow w cywilizacje chinska. Adam Schall von Bell opracowat kalendarz
obowigzujacy w latach 1644-1741, ktéry wprowadzal obliczenia oparte na astronomii
europejskiej. Jego prace kontynuowat Ignaz Kogler, ktory przygotowat kalendarz stosowany
od 1742 r. az do konca dynastii Qing w 1911 r. Ich prace symbolizowaly integracje wiedzy
europejskiej z chinska tradycja i mialy fundamentalne znaczenie dla funkcjonowania
cesarskiego systemu rytualno-politycznego®’!. Mozna zaryzykowaé teze, ze zachodnia mysl
astronomiczna ocalila misje jezuickie w Chinach w drugiej potowie XVII wieku. Nie byloby
tez zapewne jezuickiej chrystianizacji Korei w XVIII wieku bez kalendarza, gdyz poselstwa

krola Choson przybywaly to Pekinu w celu jego pozyskania.

4.3. Mandarynat i akademia Konfucjusza

Opisujac Japonie na swej mapie dziesieciu tysigcy krajow, Matteo Ricci podkreslil, ze
Japoficzycy cenig bardziej brof niz ksiegi®*?>. W Chinach, podobnie jak w Korei, zaszczyty i
godnos$ci zdobywato si¢ wylacznie poprzez system egzamindw oparty na klasyce
konfucjanskiej. Stuzba urzednicza, najkrécej rzecz ujmujac, miata takze wymiar religijny,
poniewaz polegata na zachowywaniu konfucjanskiej doktryny i decorum, co mozna byto

uczyni¢ tylko dzigki pilnemu studiowaniu konfucjanskich ksigg od dziecinstwa’>3.

529 ARSI. Jap. Sin. 143, ff. 40v — 41r.

30 Vith, Adam Schall von Bell, s. 312.

331 Martzloff, “Le calendrier chinois”, s. 140. Cenny wklad misjonarzy jezuickich w badania astronomiczne
potwierdzaja tez wspotczesni chinscy uczeni: Hsu Chu-Yun, China. A New Cultural History (New York: Columbia
University Press, 2012), s. 359-360. O wkiadzie jezuickich uczonych do chinskich badan astronomicznych, w
tym Sebastiano de Ursis, patrz: Giancarlo Truffa, “Il contributo di de Ursis alla diffusione dell' astronomia
occidentale nella Cina dei Ming”, L'Idomeneo 30 (2020): 243-266.

332 11 populo si consacra molto alle armi e poco alle lettere”. Ricci,“Il Mappamondo 1602: Kunyu wanguo quantu.
Completa mappa geografica dei diecimila Paesi del mondo”, s. 179.

333 We wstepie do angielskiego przektadu Nouvelle Relation, wyjasniono dlaczego Gabriel Magaillans postuguje
si¢ w swoim dziele stowem ,,Mandarin” lub ,,Mandarim”. Autor przejat ten termin od Portugalczykow, ktorzy
okreslali nim urzednikow i sedziow krolestw Syjamu, Kochinchiny, Tonkinu i Chin. Magaillans postuguje si¢ tym
terminem zaréwno dlatego, ze wystepuje on we wszystkich innych relacjach, jak i z tego wzgledu, iz byt to wyraz
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We wprowadzeniu do dzieta dedykowanemu Delfinowi Francji Joachim Bouvet podaje,
iz w Panstwie Srodka cztery razy w roku drukowano szczegdlowy spis wszystkich mandarynow,
w ktorym wymieniano imig, tytul, miejsce pochodzenia oraz datg uzyskania stopnia naukowego.
Cho¢ Chiny powszechnie kojarza si¢ z rozbudowang biurokracja, na ktérg zwracano uwage
niejednokrotnie w pracach sinologicznych33*, wedlug Bouveta, we wspotczesnych mu czasach
potezne chinskie imperium bylo zarzadzane przez okoto trzydziesci dwa tysigce mandarynow
dzielonych mniej wigcej po potowie na cywilnych i wojskowych. Jego zdaniem, rzecza godna
podziwu byto to, ze posrod takiej liczby urzednikow panowat wielki porzadek i dobrze
zachowana hierarchia, co sprawiato, ze Chiny byly najlepiej zarzgdzanym panstwem na $wiecie.
Misjonarz uwazat, ze gdyby madro$¢ i rozsadek panujacego wowczas cesarza Kangxi miaty
jeszcze wigkszy postuch wsrod tych urzednikow, Chiny moglyby wdrozy¢ w zycie lepszy ustroj
niz proponowat Platon3>,

Inny obraz mandarynow jako uczonych rysuje si¢ w dziele Coupleta w rozdziale
omawiajacym religi¢ literatow, ktoérych nazywa tez filozofami, podajac, ze wspotczesni mu
uczeni (Neotericis) znieksztalcili starg madros¢, przyjmujac nauke Chu hi (Zhu Xi), kladaca
nacisk na filozofi¢ naturalng®*¢. Byly to zastrzezenia misjonarza, ktory uwazal, ze konfucjanski
zwrot w stron¢ naturalizmu byt duzg przeszkoda na drodze ewangelizacji Chin. Nie ulega
jednak watpliwosci, ze jezuici byli pod ogromnym wrazeniem sprawnego mechanizmu
wylaniania elit chinskich, ktory oparty byt o merytokracje zakotwiczong w znajomosci klasyki
chinskiej. Juz Alvaro Semedo pisat, ze dzieci nabywaty wiedze ksiagzkowa od wczesnego
dziecinstwa. Najpierw uczyly si¢ na pamiec¢ prostych tekstow, podobnie jak dzieci na Zachodzie
modlitwy panskiej. Uczniowie recytowali wyuczone lekcje pod okiem nauczycieli, nie patrzac
na ksigzke. Dzieci, nawet od najmtodszych lat, byly przymuszane do nauki z takg surowoscia,

ze nie pozwalano im na zadng rozrywke 1 zabawe. Wielki nacisk ktadziono na estetyke pisma,

dobrze znany we Francji od czasu przybycia tam mandarynéw z Syjamu. Stowo to pochodzi od mandar, czyli
,rozkazywac”, i obejmuje wszelkiego rodzaju urz¢dnikow i s¢dziow. 4 New History of China, wstep (Pagina sine
numero). Zwiazek migdzy stuzbg urzednicza a wyksztalceniem byt tak silny, ze w dziele Tomasza Dunina Szpota
znajdujemy hendiadyczne okreslenie urzednikow jako mandarini et literati, traktujac te dwa terminy
synonimicznie. ARSI Jap. Sin 102, f. 99v., ARSI. Jap. Sin. 102. f. 101r., ARSI Jap. Sin. 102, f. 103v. etc.

334 Wskazuje na to cho¢by Etienne Balazs w ksigzce Chinese Civilization and Bureaucracy: Variations on a Theme,
transl. H. M. Wright, ed. Arthur F. Wright (New Haven—London: Yale University Press, 1964).

535 Bouvet, L Estat présent de la Chine, en figures, s. 4. Wedlug Gabriela Magaillansa Chiny byty porzadkowane
na poziomie lokalnym. Kazde dziesi¢¢ domostw podlegato swojemu zwierzchnikowi zwanemu Pai, ktory
odpowiadat przed zwierzchnikiem stu domostw zwanym Stum Kia. Ten natomiast byl odpowiedzialny przed
zwierzchnikiem dystryktu. W tym porzadku administracyjnym, w miastach wyznaczano kilka rodzin, aby pod
koniec dnia S$piewaly piesn wychwalajacg konfucjanskg moralnos$¢: ,,Czcij rodzicéw, szanuj starych i
zwierzchnikow, zyj w harmonii, nauczaj dzieci, nie czyn niesprawiedliwo$ci”. Nouvelle Relation de la Chine s.
224-225.

336 Couplet, Conficius Sinarum Philosophus, s. XXXV-XXXV;].
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gdyz podczas egzamindéw panstwowych jeden kaligraficzny btad dyskwalifikowat zdajacego.
Edukacja byta zorganizowana na poziomie domowym badz lokalnym, gdyz w Chinach nie byto
uniwersytetow. Edukacja miata charakter nieustawiczny, a bardzo czesto uczyly si¢ obok dzieci
osoby starsze, ktore pragnety zda¢ egzamin. Zadaniem nauczyciela byto wpojenie uczniom nie
tylko dobrej znajomosci tekstow klasycznych, ale takze wszystkiego co dotyczylo spraw
spotecznych, manier moralnosci i dobrego zarzadzania panstwem?33.

W Chinach ksztalci¢ sie¢ mogt kazdy, niezaleznie od stanu, jedyng przeszkoda byto
ubostwo. Inaczej niz w Europie, zauwaza sarkastycznie Semedo, nauczyciel brat tylko tyle
ucznidéw, ile potrafit wyksztalci¢. Przebywat z nimi caly dzien, zachowujac wielka powage, dni
wolnych na odpoczynek bylto tylko kilkanascie na poczatku roku oraz kilka dni w piatym i
sidodmym miesigcu ksiezycowym. Dzieci z zamoznych rodzin czgsto byly ksztatcone poza
domem, aby naby¢ szacunku dla wiedzy a dystansu dla bogactw i zaszczytow. Wigkszo$¢
Chinczykow aspirowata do uzyskania przynajmniej pierwszego stopnia naukowego3®.

Portugalski jezuita ukazuje takze prestiz zwigzany ze zdaniem egzaminu panstwowego
1 uzyskaniem nawet najnizszego stopnia naukowego. W jego relacji znajdujemy opis ceremonii

ogloszenia wynikdéw oraz spolecznego awansu absolwentdéw i ich rodzin:

W czasie gdy te nazwiska (pisane z gory na dot bardzo duzymi literami na grubym i dlugim papierze, szerokim na
dwie i pot dioni) sa wywieszane, na placu przed bramami stoi juz gotowych tyle koni, ilu jest tych, ktorzy
otrzymuja stopien Licencjata (Licenciatura). Kazdy [kon — HW] oznaczony jest numerem: pierwszy, drugi etc., a
kazdemu z stuzacych, ktorzy sie nimi opiekuja, daje si¢ tabliczke z imieniem Licencjata i przydzielonym mu
numerem miejsca. Stuga ten biegnie natychmiast, aby go odszuka¢ (nie jest to tatwe, poniewaz absolwenci wcigz
pozostaja w odosobnieniu), powiadamia go i prosi o dar za nowing, a potem pozostaje przy nim na stuzbie az do
chwili, gdy wyruszy do dworu. Po otrzymaniu wiadomo$ci o swoim awansie, wszyscy przybywajg konno, w
ustalonym porzadku, na cesarski dwor, gdzie czeka na nich Zarzadca lub Minister krolewskiego skarbca (el Veedor,
o Ministro de la hazienda Real), majac przygotowane insygnia $§wiadczace o ich godno$ci — czapke, toge, fredzle
i buty, ktére uroczyscie im naktada. I tak przyozdobieni udajg si¢ ztozy¢ podzigkowania przewodniczacemu
egzaminow. Ten przyjmuje ich stojac i traktuje juz niemal jak rownych, cho¢ zawsze pozostaje dla nich Mistrzem;
a oni pozostajg od niego zalezni, darzac go tak niezwyklym szacunkiem, ze jest to rzecz niewiarygodna. Wszyscy

sa ze soba tak zgodni, jakby byli prawdziwymi bra¢mi, gdyz nazywani sg ,,braémi egzaminu” (hermanos del

337 Semedo, Imperio de la China, s. 56-58.

538 W Panstwie Srodka wyrdzniano trzy podstawowe stopnie naukowe: shengyuan (4 &) uzyskiwany na poziomie
lokalnym; juren (28 A\) zdobywany na poziomie prowincjonalnym i jinshi (#+:) otrzymywany na poziomie
metropolitarnym przed samym cesarzem. Ten ostatni, najwyzszy stopien, byt przepustka do nominacji na wysokie
stanowiska w administracji centralnej. Ischisada Miyazaki, China’s Examination Hell. The Civil Service
Examinantions of Imperial China (New Haven — London: Yale University, 1976), s. 18, 56, 74. Rozpiska systemu
egzaminacyjnego: Benjamin A. Elman, Civil Examinations and Meritocracy in Late Imperial China (London—
Cambridge, MA: Harvard University Press, 2013), s. 102. O mechanizmie wylaniania elit chinskich patrz tez:
powies¢ Wu Ching-tzu, The Scholars, transl. Yang Xianyi, Gladys Yang (Beijing: Foreign Language Press, 1957).
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examen) 1 tak jak bracia okazuja sobie wzajemnie szacunek. Nastepnie odbywajg si¢ rdzne ceremonie i kilka uczt
wydawane przez urzednikow. Sg trzy, o ile dobrze pamictam, wszystkie wspaniate, lecz trzecia ma takze
praktyczny wymiar: wtedy bowiem podaje si¢ kazdemu z nich trzy stoly — pierwszy nakryty rozmaitymi
potrawami, drugi z kurczakami, ptactwem, dziczyzng i innym migsem, ktore jest catkowicie surowe, a trzeci z
suszonymi owocami; wszystko to ma by¢ zaniesione do ich doméw, aby mogli spozytkowac to wedle wiasnego
uznania. Gdy tylko ci ludzie osiagaja stopien, natychmiast stajg si¢ powazani, czczeni i — nie wiem jak — nagle
bogaci nawet. Od tej pory nie chodza juz pieszo, lecz poruszajg si¢ konno lub w lektyce. I nie tylko absolwent,

lecz cata jego rodzina zmienia swoj sposob zycia: zaczynajg kupowaé domy sgsiadéw i wznosi¢ patac®°.

Gabriel Magaillans relacjonuje, Ze nie ma takiego drugiego cesarstwa, w ktorym bytoby tak
wielu uczonych jak w Chinach, gdzie stopnia Licencjata doczekato si¢ ponad dziesi¢ciu tysigcy
Chinczykow, za$ co trzy lata w Pekinie promowano trzystu pi¢édziesigciu pigciu doktorow.
Jezuita dodaje rowniez, iz nigdzie, moze poza Europa, nie wydano tyle ksigzek co w Chinach 34,

Obok mandarynatu réwniez konkubinat i eunuchat stanowily integralne elementy
politycznej struktury cesarstwa. Ten pierwszy porzadkowal zycie rodzinne, drugi natomiast
bezposrednio oddziatywal na witadzg¢. Arnold Toynbee w dziele The West and the World
utrzymuje, iz jezuici w Panstwie Srodka starali sie glosi¢ chrzeicijanstwo jako nauke
powszechna, wolng od znamion cywilizacji zachodniej 1 pozbawiona jej obyczajow. Poglad ten
nie znajduje jednak oparcia w zrédlach. W relacjach Ricciego, Martiniego, Semeda czy Du
Halde’a nie znajdujemy ani $ladu mysli, by oddziela¢ religi¢ od cywilizacji, w ktérej wyrosta.
Przeciwnie, jezuici pragne¢li tak glosi¢ Ewangeli¢, aby uczonym chinskim jawita si¢ jako
prawda zgodna z rozumem, nie za§ obca nowina. Nie zamierzali usuwac¢ zen ducha Zachodu,
lecz starali si¢, by jej przedstawienie byto dla Chinczykow zrozumiate i przyjmowalne. Proba
oddzielenia chrzescijanstwa od cywilizacji tacinskiej bylaby przedsiewzigciem rownie
niemozliwym, jak usitowanie utrzymania przy zyciu czlowieka pozbawionego swego serca>*!.

Drugim zagadnieniem, cze¢sto podnoszonym w badaniach, jest sprawa rytow. W
historiografii nowszej uchodzi ona za gtéwny powdd niepowodzenia misji. Lecz prawdziwsza
przeszkoda byta sama podstawa cywilizacji chinskiej, a mianowicie kult przodkow 1 porzadek
rodzinny, na ktorym wspierata si¢ wtadza cesarska. Chrze$cijanskie przykazanie jednozenstwa
1 wiernosci uderzato w instytucje haremu cesarskiego, w tradycj¢ konkubinatow arystokracji i
bogatego mieszczanstwa, a tym samym w caly porzadek spoteczny. Jak zauwazyl nowszy

badacz Emmanuel Todd, rodzina chifiska, oparta na wspdlnym mieszkaniu synow z ojcem 1 na

53 Semedo, Imperio de la China, s. 66—67. Xu Guangqi i Li Zhizao, jedni z najbardziej cenionych przez jezuitéw
chinskich konwertytow, uzyskali najwyzszy stopien naukowy jinshi. Tomasz Dunin Szpot zazwyczaj opatruje ich
nazwiska tytutem doktora. O wylanianiu doktora w Chinach: Semedo, Ibidem, s. 68—71.

340 Magaillans, Nouvelle Relation de la Chine, s. 109.

341 Arnold Toynbee, The World and the West (London — New York: Oxford University Press, 1953), s. 63—64.
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hierarchii Zzon wedtlug urodzenia me¢skiego potomka, ksztattowala zarazem ustrdj panstwa.
Nauka KoSciota, nakazujaca nierozerwalny zwiazek jednego mezczyzny z jedna kobiets,
wstrzasala tym porzadkiem od fundamentow.

Istotna w tym wzgledzie jest relacja Tomasza Dunina Szpota, ktora dotyka sedna tej
problematyki. Kilka dni po tym, jak cesarz Shunzhi, odwiedzil kosciot Ojcow w Pekinie 1
otrzymal kompendium nauki chrzescijanskiej, wezwal do siebie Adama Schalla von Bella,
proszac go o doktadniejsze objasnienie Dekalogu. W opisie Szpota pi¢¢ pierwszych przykazan
zostalo przez wiladce przyjetych ze zrozumieniem a nawet z uznaniem; cesarz miatl nawet
podkresli¢, ze ich tres¢ zgadza si¢ z nakazami naturalnego rozumu. Sytuacja zmienita si¢
radykalnie przy probie wyjasnienia szostego przykazania. Schall, §wiadomy stabosci mtodego
cesarza oraz obyczajow panujacych na dworze, przez chwile zawahat si¢ 1 zamilkt. Shunzhi,
dostrzeglszy to, domagat si¢ jednak dalszego wyktadu, okazujac przy tym otwartos$¢ i spokoj,
z jakim stluchat weze$niejszych objasnien. Wowczas jezuita, wezwawszy w duchu Boza pomoc,
rozwingl tre$¢ przykazania i wylozyt zakaz wystepkow cielesnych. Reakcja cesarza byla
gwaltowna: poczatkowo okazal zmieszanie 1 zaklopotanie, lecz w miare, jak wywod dotykat
samego rdzenia obyczajow dworskich, Shunzhi poczut si¢ osobiscie dotknigty. W koncu, nie
mogac znies¢ dalszej mowy, wstat 1 z widocznym oburzeniem opuscil komnate, zostawiajac
misjonarza samego. Schall, wedle §wiadectwa, oczekiwal w tym momencie kary, a nawet
przemocy ze strony strazy, gdyz odwazyt sie mowi¢ bez wzgledu na majestat monarchy>+2.

Znaczenie tego epizodu wykracza poza osobista reakcj¢ mlodego cesarza. Szoste
przykazanie godzito bowiem w same fundamenty cesarskiego dworu: w instytucje haremu 1
system eunuchow, ktore od stuleci petnily zasadniczg role w mechanizmach wtadzy. Harem byt
nie tylko przestrzenig prywatng wiadcy, lecz takze jednym z filaréw legitymizacji cesarskiej,

zwigzanym z liczebnos$cia potomstwa 1 prestizem dynastii. Eunuchat — przez co rozumiemy

542 Paucis post diebus inde, quam Ecclesiam Imperator visitavit, libellumque doctrinae Christianae accepit, per

unum ¢ suis Eunuchis vocavit ille Patrem Adamum ad se, atque ut ipsi Decalogum, quem legerat in compendio
Doctrinae Christianae fusius expliceret rogavit. Fecit Pater ea claritate explicationis ut ad singula quinq' prioribus
praeceptis pronunciaverit Princeps, se eiusdem sententiae esse, atque ea, quae illis pracceptis praescriberentur,
verissima esse et impleri debere ipsum lumen rationis convincere. At ubi ad sextum praeceptum ventum fuit: Pater
non ignarus, macularum in hoc genere Principis iam enim authoribus Eunuchis carni se caeperat dare haesit et
tacuit. Hic Tuvenis miratus Patrem haesisse et tacere, monstravit se velle ulteriorem eius explicationem audire,
atque ut pergeret in explicando sereno vultu, quo caetera auscultabat, postulavit. Grave fuit negotium Adamo
proferre in lucem, quae occulte in Palatio committebantur; quia tamen ille, qui poterat imperare, ad explicandum
etiam hoc praeciptum invitabat, invocata Dei ope caepit ea minutim declarare, quae prohiberentur illo Divino
mandato. Quae audiens Xunchi, visis suis maculis, quibus infectus erat, in lucem prolatis, paulatim prae verecundia
vultu ruborem contrahere, deinde apertis etiam indiciis monstrare coepit, eam sibi explicationem displicere, ac
demum impatiens eius veritatis, cum quadam animi indignatione se ex solis proripuit, et relicto Patre loquente abiit
ad suum interius Conclave. Expectabat Pater Adamus aut gladium aut fustes, quod absque respectu Monarchae
magnae Sinae et Tartariae, et absq' ullis ambagibus locutus fuerit”. ARSI. Jap. Sin 104, f. 129v.
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instytucje panstwowe kontrolowane przez eunuchow petnigcych rézne cywilne 1 wojskowe
funkcje zazgbiajace si¢ z mandarynatem — stanowit natomiast odr¢gbng warstwe administracyjna,
decydujaca o dostepie do osoby cesarza i majacg niekiedy kluczowy wptyw na polityke. Nauka
Kosciota, zakazujaca cudzotéstwa i wszelkich praktyk poligamicznych, uderzata bezposrednio
w owe instytucje, przez co musiata by¢ odbierana nie tylko jako wymaganie moralne, ale
réwniez jako potencjalne zagrozenie dla porzadku panstwowego. W tym §wietle napiecie, jakie
powstalo miedzy cesarzem a misjonarzem podczas wykladu szostego przykazania, nabiera
glebszego znaczenia: byta to konfrontacja migdzy europejska moralnoscig chrzescijanska a
strukturg spoteczng i polityczng cesarstwa Qing.

Warto przy tym zauwazy¢, ze misjonarze rzadko wystepowali przeciw zwyczajom,
ktore nie miaty zwigzku bezposredniego z wiarg. Na przyktad, nie ma wzmianek w zrodtach
jezuickich o kregpowaniu stop kobietom z rodzin zamoznych praktykowana przez rdzenna
ludno$¢ Han. Mandzurowie zmienili Chinczykom fryzury po obaleniu dynastii Ming,
wprowadzajac rewolucj¢ tonsorialng, lecz nie zakwestionowali tej praktyki. Dopiero wiek XX,
upadek dynastii w 1911 roku 1 rewolucja maoistowska po 1949 roku przyniosty radykalne
zerwanie z tym zwyczajem i inne drastyczne przemiany spoleczne. Z tych tez wzgledéw nalezy
mie¢ na uwadze, iz trudnos$ci w pracy misjonarzy jezuickich nie sprowadzaty si¢ do rdznicy
obrzadkéw, lecz dotykaly samych podstaw cywilizacji: rodziny, panstwa 1 obyczajow.
Przyjecie nauki KosSciota pociggaloby za sobag koniecznos¢ glebokiej przemiany w
najwazniejszych instytucjach zycia spolecznego, a wigc prowadzitoby do przeobrazenia catego

cesarstwa>*.

343 Ricci podaje, ze wszyscy mezczyzni w Chinach mogli mie¢ natoznice. Kobiete mozna kupié za pienigdze, a o
jej warto$ci decyduje uroda. Krol i jego synowie wybieraja zony kierujac si¢ kryterium urody, przy czym w
przypadku wiadcy selekcji dokonujg wyznaczeni do tego urzgdnicy. Ricci, Fonti Ricciane: Storia dell’introduzione
del Christanesimo in Cina, t. 1 s. 85-86. Podobne informacje podaje Du Halde: ,,Ces secondes femmes vivent
dans une entiére dépendance de la femme 1égitime: elles la servent, & la regardent comme la seule maitresse de la
maison. Les enfans qui naissent de ces concubines ne succédent point a la véritable femme, & parmi les Chinois
ont également part a la succession: il n’en n’est qu’a celle-ci qu’ils donnent le titre de mere, & si celle dont ils sont
nés vient ce jour a mourir, ils ne sont pas absolument obligez de porter le deuil durant trois ans, ni de s’abstenir
des examens, ni de quitter leurs Charges & leurs Gouvernemens, comme c’est 1’usage a la mort de leur pere, & de
la femme légitime, bien qu’elle ne 1’ait pas été leur mere. On en voit cependant trés-peu qui se dispensent de
donner a leur propre mere, cette marque de tendresse & de respect. Il y en a plusieurs, qui se piquant de probité,
& voulant se faire réputer de bons maris, ne prennent des concubines, qu’avec I’agrément & la permission de leurs
épouses, ausquelles ils persuadent qu’ils n’ont d’autres intention, que de leur fournir un plus grand nombre de
femmes pour les servir. Il y en a d’autres qui ne prennent une concubine, que pour avoir un enfant male, & au
moment qu’il est né, il déplait a leurs femmes, ils la congédient, lui donnent la liberté de marier ou il lui plait, ou
lui cherchent eux-mémes un époux, ce qui est le plus ordinaire. Du Halde, Description géographique, historique,
chronologique, t. 2, s. 143. O roli konkubinatu oraz eunuchatu jako dwoch istotnych elementéw cywilizacji
chinskiej epoki Ming i Qing: Hsieh Bao Hua, Concubinage and Servitude in Late Imperial China (Lanham —
Boulder -New York — London: Lexington, 2014); Taisuke Mitamura, Chinese Eunuchs. The Structure of Intimate
Politics (Rutland — Tokyo: Charles E. Tuttle Company, 1992); Shih-Shan Henry Tsai, The Eunuchs in the Ming
Dynasty (New York: State University of New York Press, 1996), s. 32-33.
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Egzaminy panstwowe, oparte na klasykach konfucjanskich, wyznaczaly nie tylko droge
kariery urzedniczej, lecz takze umacniaty kult Konfucjusza, ktéorego nauka stanowita
fundament calego systemu. Wazng rol¢ odgrywaly przy tym akademie konfucjanskie, w
ktorych kandydaci przygotowywali si¢ do egzamindw, a gdzie zarazem pielegnowano rytuaty
1 pamig¢ o Mistrzu Kong. Jak podaje Martino Martini, w kazdym chinskim miescie budowano
na cze$¢ Konfucjusza wspaniata Akademig, ktora w odrdznieniu do $wiatyn poswieconym
bozkom, byta jedyna w swoim rodzaju, podczas gdy tamtych powstawata niezliczona ilos¢ w
rozmaitych miejscach’**. Ponadto Mistrzowi Kong nie wznoszono posagu, lecz w zamian, na
frontonie Akademii umieszczano jego imi¢, wygrawerowane zlotymi literami. Oddawano mu
tam honory, jakie zwyczajowo przystugiwaly nauczycielom za zycia. Wstep do Akademii, w
przeciwienstwie do $wigtyn bozkéw, byt ograniczony, poniewaz nalezal do przywilejow
konfucjanskich uczonych, ktérzy mogli przekraczaé¢ jego prog tylko w wyznaczone dni. Stad,
zdaniem Martiniego, wysuwa si¢ wniosek, ze Mistrza Kong nie byt przez Chinczykow otaczany

czcig na miar¢ bostw, lecz darzony szacunkiem za swoje zycie w cnocie i uczono$c.

344 Szerzej o akademii Konfucjusza i jej funkcji Martino Martini pisze w swoim raporcie misyjnym sporzgdzonym
dla Kongregacji Swictego Oficjum w sprawie rytow chinskich. Wioski jezuita relacjonuje, ze po nadaniu
filozofowi tytutu Cum Fuxu (Kong Fuzi F|,7%F), w kazdym mieScie cesarstwa wzniesiono instytucje badz szkote
(aulam seu gymnasium), okre$lang mianem Konfucjanskiej. Stanowila ona zaréwno siedzibg przetozonych
studiow — hioquon (xueguan £'E) — jak i miejsce zgromadzen uczonych oraz studentow, ktorzy w wyznaczone
dni oddawali Konfucjuszowi cze$¢. Odprawiane przez nich ceremonie i rytualy odpowiadaly tym, ktorymi
tradycyjnie honorowano zyjacych nauczycieli. Jak zauwaza Martini, chifskich uczniow cechowata niezwykta
lojalno$¢ wobec swoich nauczycieli, nawet jesli byli nauczani tylko przez jeden dzien, niezaleznie od rodzaju
rzemiosta. Odno$nie Konfucjusza wszyscy uczeni pozostawali jednomy$lni, uznajac go za niezréwnanego
nauczyciela calego cesarstwa. Na jego cze$¢ uktadano mowy i poematy, ktdre nastepnie uroczyscie recytowano.
Wstep do tego przybytku przystugiwat wytacznie literatom i byl mozliwy jedynie w $ci$le okre$lone dni lub
podczas otrzymywania stopni naukowych (gradus litterarios). Martino Martini podaje, iz Chinczycy oddawali
cze$¢ Mistrzowi Kong na dwa sposoby. Pierwszy z nich byl praktykowany przy okazji nadawania stopni
naukowych. Wszyscy kandydaci wchodzili do instytutu Konfucjusza, gdzie oczekiwali na nich kanclerze,
profesorowie i egzaminatorzy (cancellarii, doctores ac examinatores). Tam, przed tablicag z imieniem filozofa, bez
sktadania jakichkolwiek ofiar, odprawiali wszystkie nalezne ceremonie i oddawali poktony zgodnie z chinskim
zwyczajem. W ten sposob, uznajac Konfucjusza za swojego mistrza, przyjmowali z rak kanclerzy stopnie
akademickie i opuszczali przybytek. Drugim sposobem okazywania Konfucjuszowi czci, byta ceremonia
odprawiana dwa razy w roku. Sprawowat ja przetozony studiow w asyscie kilku bakatarzy (baccalaureis), ktorzy
sktadali przed tablica z imieniem filozofa martwego jelenia, kozta, a takze jedwabie i inne dary. Poniewaz akt
uboju oraz rozlew krwi na terenie instytutu byly surowo zakazane, zwierzgta zabijano wezesniej, poza jego murami.
Martino Martini w swoim raporcie porusza rowniez kwesti¢, czy chrzescijanscy uczeni mogli uczestniczy¢ w
ceremonii towarzyszacej odbieraniu stopni naukowych. Misjonarze Towarzystwa Jezusowego dopuszczali taki
udzial, poniewaz — jak podkresla jezuita — zgodnie ze starannie poczynionymi ustaleniami, ceremonia ta byta
catkowicie wolna od zabobonnych elementow. W przypadku jej zakazania, zaden chrze$cijanin nie mogltby
otrzyma¢ stopni naukowych, od ktérych w Panstwie Srodka zalezy wszelki szacunek, prestiz i bogactwo. Tym
samym stanowitoby to powazng przeszkode dla rozwoju misji chrzeécijanskiej. Odmienne stanowisko przyjeto
wobec ceremonii, podczas ktorej sktadano przed tablica Konfucjusza martwe zwierzgta i inne podarunki.
Towarzystwo Jezusowe kategorycznie zabraniato chrzescijanom uczestnictwa w tych obrzgdach, zwlaszcza ze
udziat w nich nie byt obowiazkowy, a zaproszeni mogli si¢ od nich uchyli¢ pod dowolnym pretekstem. Zakaz ten
uzasadniano mozliwym zabobonnym charakterem rytuatéw, cho¢ — wedlug Martiniego — praktyka ta miata
raczej wymiar polityczny i §wiecki (actio politica ac civilis cultus). Martini Martino, Opera Omnia, vol. 1, Lettere
e documenti, ed. Franco Demarchi (Universita degli Studi di Trento, 1998), s. 380—382.
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Mieszkancy Panstwa Srodka pragneli w ten sposob unikna¢ miana niewdziecznikow, ktérzy
nie potrafig godnie uhonorowa¢ jedynego nauczyciela swojej ojczyzny>*+.

Jak relacjonuje wioski jezuita, glowie wcigz istniejacego konfucjanskiego rodu
przystuguje tytut ksiecia, przekazywany na mocy dziedzicznego prawa zatwierdzonego przez
cesarskg wiadze. Ponadto najwyzszy urzednik miasta (summus Praefectus), w ktérym narodzit
si¢ Mistrz Kong, byl powoltywany sposrdéd jego potomkéw. Wszyscy oni korzystali ze
szczegblnych przywilejow wyltacznie z racji rodzinnych wigzi z Konfucjuszem, co zapewniato
im ogromny szacunek ze strony chinskiego spoteczenstwa. Jak zauwaza Martini, cho¢ na
przestrzeni wielu stuleci w Panstwie Srodka zachodzily liczne zmiany losu, prawa
przystugujace temu rodowi pozostaty niezmienne. Bowiem tak bardzo zakorzenila si¢ w
chinskich sercach wdzigczno$¢ wobec Mistrza Kong, ktory pozostawit swoim rodakom cenng
spu$cizne w postaci nauk i zasad filozofii>*6.

Jak zauwaza Martino Martini, cho¢ nauczanie Konfucjusza byta znacznie skromniejsze
1 bardziej ograniczone niz to, ktorym dysponowala wspolczesna mu epoka, to jednak Chinczycy
darzyli swoich mistrzow wigkszym szacunkiem niz Europejczycy. Jezuita podkresla rowniez,
iz Konfucjusz jako jedyny sposrdd licznych chinskich filozofow dostapit tak wielkiej chwaty 1
uznania ze strony mieszkancow Pafistwa Srodka. Wioski jezuita, aby zobrazowaé wyjatkowosé
postaci Mistrza Kong, zdecydowat si¢ przettumaczy¢ po$miertny panegiryk dedykowany jego

osobie, ktory wyszedt spod pedzla jednego z najblizszych uczniéw filozofa — Yenyueniusa

(Yan Yuana)>*’:

Im wyzej wznosiliSmy oczy, tym bardziej oddalata si¢ cnota Konfucjusza; im glegbiej staraliSmy si¢ ja przeniknac,
tym bardziej stawata si¢ twarda i nieprzenikniona. Na pierwszy rzut oka wydawata si¢ wspolna i bliska, lecz nagle
poznawali$my, ze znajduje si¢ bardzo daleko od nas. Nasz Mistrz pigknie i metodycznie nauczat ludzi; czynit
naszg wiedz¢ coraz mniejsza, zwigzle uczyt wszystkich rytuatow. Czesto pragnatem porzucic¢ jego nauki, lecz nie
moglem; podejmowalem wszelki wysitek umystu, by cokolwiek zrozumie¢ lub dazy¢ do postepu na tej drodze
[madrosci — HW]. Nikt bowiem nie moze doréwna¢ cnocie Konfucjusza, tak jak nie sposob wspia¢ si¢ do nieba

po jakiejkolwiek drabinie>*®,

345 Martini, Opera Omnia, vol. 4, t. 1,s. 274.

546 Tbidem, s. 275.

547 Chin. BEH. Yan Yuan znany jest rtéwniez pod imieniem Yan Hui ( BE[H]).

348 “Quant altius attollebamus oculos, tanto longits aberat Confutij virtus; quantd magis eam penetrabamus, tanto
erat solidior atque impenetrabilior. Primo aspectu astimantibus communis ac vicina videbatur; at repente
longissimé a nostra distantem cognoscebamus. Magister noster pulchré atque ordine homines docebat; nostram
scientiam continud minorem reddebat; compendiaria ritus omnes tradebat. Optabam saepe ab illius doctrina
discedere, nec poteram; omnes ingenij nervos intendebam, ut aliqua intelligerem, aut optans longius progredi viam.
Nemo enim pervenire ad Confutij virtutem potest, uti nec admota qualicunque scala caclum ascendere”. Martini,
Opera Omnia, vol. 4,t. 1, s. 275.
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4.4. Kult przodkow i groby

W uksztattowanej przez tradycje chrzescijanska kulturze Zachodu, obrzedy pogrzebowe o
charakterze religijnym koncentrowaly si¢ przede wszystkim na okazaniu zmartym szacunku
oraz kultywowaniu ich pamig¢ci. Podobne znaczenie przypisywano ceremoniom funebralnym
na Dalekim Wschodzie, gdzie postaw¢ wobec §mierci w znacznej mierze ksztattowaty czynniki
kulturowe, filozoficzne i religijne. Juz pierwsi misjonarze Towarzystwa Jezusowego dzialajacy
w Panstwie Srodka dostrzegli, iz rytualy pogrzebowe zajmowaty szczegdlnie wazne miejsce w
zyciu spotecznym Chinczykow, zwlaszcza wsrdd tych warstw, ktore byly gleboko
zakorzenione w konfucjanizmie, silnie akcentujagcym obowiazek czci wobec przodkow>*°.

O chinskich ceremoniach funebralnych wzmiankuje w swoich dziennikach Matteo Ricci.
Jezuita zauwaza, ze dla mieszkancow Panstwa Srodka niezwykle istotny byt okres noszenia
zatoby po zmarlych, jak i kwestia organizacji uroczystosci pogrzebowych. W celu pochéwku
bliskich Chinczycy kupowali solidne trumny i, jesli pozwalal im na to status materialny,
wznosili okazale grobowce. Zalobnicy zamiast czerni ubierali sie na biato. Str6j noszony po
$mierci rodzica byl wykonany z bardzo grubego konopnego materiatu i obowigzywat
szczegblnie w pierwszym roku zaloby. Szata ta charakteryzowata si¢ specyficznym nakryciem
glowy, obuwiem oraz grubym sznurem, ktérym Zatobnik si¢ przepasywal. Niepodwazalng
zasadg bylo noszenie takiej zaloby przez trzy lata po $mierci ojca lub matki. W przypadku
innych krewnych okres ten byt krotszy 1 w zaleznos$ci od stopnia pokrewienstwa mogt wynosi¢
rok lub trzy miesigce. Podobnie, w przypadku $mierci cesarza badz cesarzowej wszyscy,
zaré6wno na dworze, jak 1 poza nim, byli zobowigzani do noszenia zaloby przez trzy lata. Jednak
owczesni wladcy wydawali edykty skracajace ten okres tak, ze ostatecznie nie trwat on dhuze;j
niz miesige>?,

Jak relacjonuje Ricci, instrukcje dotyczace ceremonii pogrzebowych zostaly spisane w

pewnej obszernej ksiedze>!

, po ktora Chinczycy siegali w przypadku $mierci krewnego, by
dowiedzie¢ sig¢, jakie rytualy nalezy odprawic¢. Oprocz opisu ceremoniatu zawierata ona takze
szczegotowe wytyczne dotyczace stroju zatobnego obejmujacego nakrycie glowy, pasy,
obuwie i inne elementy ubioru. Gdy umierata osoba piastujagca wysokie stanowisko jej syn lub

najblizszy krewny, zgodnie z zaleceniami ksiggi, zawiadamial pozostatych cztonkéw rodziny,

% Janusz Smotucha ,,Pogrzeb Mattea Ricciego SJ (1552-1610) w Historiae Sinarum Imperii Tomasza Szpota
Dunina: kulturowa interakcja”, Rocznik Filozoficzny Ignatianum 29/4 (2023), s. 60—61. O spotecznym wymiarze
ceremonii funebralnych w Panstwie Srodka zob. wigcej: Nicolas Standaert, The Interweaving of Rituals Funerals
in the Cultural Exchange Between China and Europe (Washington: University of Washington Press, 2008).

350 Fonti Ricciane: Storia dell’introduzione del Christanesimo in Cina, t. 1, s. 83.

31 Czyli w Ksiedze Rytow.
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postugujac si¢ zalobng formuta. Do jego obowigzkoéw nalezato rowniez wyznaczenie dnia (byt
to zazwyczaj trzeci lub czwarty dzien po $mierci zmarlego), rozpoczynajacego uroczyste
optakiwanie. W migdzyczasie przygotowywano trumne, ktorg umieszczano w centralnej czesci
sali zatobnej, udekorowanej bialymi tkaninami. W wyznaczonym terminie krewni i przyjaciele,
ubrani w Zzalobne stroje, przybywali, aby odda¢ hotd zmarlemu. Ceremonia obejmowata
ztozenie kadzidla w kadzielnicy umieszczonej przed trumng oraz portretem zmarlego, a
nastepnie zapalenie dwoch §wiec, przy ktorych uczestnicy wykonywali cztery giebokie poklony
i przyklekniecia. W tym czasie synowie zmartego klgczeli z boku, odziani w tradycyjne zalobne
szaty, nieustannie ptaczac. Za trumng staty kobiety z rodziny, takze ubrane w zatobne stroje,
zakryte zastona, ktore lamentowaty i dono$nie ptakaty. Czgscia rytuatu bylo réwniez spalanie

552

specjalnych arkuszy papieru->< oraz kawatkow bialego jedwabiu, co mialo symbolicznie

zapewni¢ zmartemu odpowiednie dobra w zaswiatach 1 stanowito wyraz szacunku i mitosci
okazywanej przez rodzing. Wtoski jezuita dodaje, ze Chinczycy nalezacy do wyzszych warstw
spolecznych przechowywali w swoich domach ciata zmartych rodzicow przez okres dwoch lub
trzech lat. W tym czasie codziennie skladali im ofiary z jedzenia i napojow, jakby byli zywi.
Zalobnicy spozywali positki w pozycji kleczacej przy stole ceremonialnym i spali na
stomianych matach ulozonych w poblizu trumny. Przez okreslony czas powstrzymywali si¢
rowniez od spozywania migsa i innych wykwintnych potraw>>3,

Ricci opisuje rdwniez uroczystg procesje pogrzebowa, podczas ktorej odprowadzano

zmartego do miejsca jego wiecznego spoczynku. Podaje, ze:

W dniu pochowku, ktory zawsze odbywat si¢ poza murami miasta, krewni zmartego, zgodnie z zaleceniami ksiggi,
ponownie wysylali oficjalne zaproszenia do wszystkich bliskich i przyjaciol, aby ci, odziani w zatobne szaty,
uczestniczyli w ceremonii pogrzebowej i towarzyszyli zmarlemu w jego ostatniej wedrowce. Podczas tej
uroczystosci odbywata si¢ procesja, w trakcie ktorej niesiono do rytualnego spalenia przed grobem rozmaite
papierowe figury przedstawiajace ludzi, kobiety, stonie, tygrysy i lwy. W orszaku uczestniczyli rowniez liczni
kaptani kultow idololatrycznych, ktorzy recytowali modlitwy i1 odprawiali rytualy, przy akompaniamencie takich
instrumentow jak bebny, piszczatki, gwizdki i gongi. Na czele procesji uczestnicy ceremonii dzwigali na swoich
ramionach wielkie kadzielnice. Trumna, niezwykle cigzka i bogato zdobiona réznorodnymi wzorami z
jedwabnymi ornamentami, byta niesiona przez czterdziestu lub pig¢dziesigciu tragarzy. Za nia kroczyli synowie

zmarlego, ubrani w zatobne szaty i podpierajacy si¢ laskami. Kobiety podazaty ostonigte biata zastona, by pozostac

niewidocznymi, a niektore z nich podrézowaty w lektykach, rowniez przykrytych biatym pl(’)tnem5 4,

352 Chin. #LE#
353 Fonti Ricciane: Storia dell’introduzione del Christanesimo in Cina, t. 1, s. 84.
354 Ibidem, s. 84-85.
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Jak relacjonuje wloski jezuita, te ceremonie pogrzebowe musialy zosta¢ odprawione w
obecnos$ci synéw zmarlego. Jesli w czasie $mierci rodzica przebywali poza domem rodzinnym,
uroczystosci funebralne byly odktadane do ich powrotu. W przypadku, gdy nie mogli wrocic,
a nalezeli do os6b o wysokim statusie spotecznym, mieli mozliwo$¢ wzniesienia w miejscu
swojego zamieszkania cenotafu (symbolicznego grobowca). Tam przyjmowali wyrazy
szacunku 1 uczestniczyli w zatobnych rytualach skladanych przez przyjaciét w holdzie
zmartemu. Nastepnie powracali do rodzinnych stron, aby uczyni¢ to samo. Ricci zauwaza, ze
prawo zobowigzywato rowniez urzednikow do porzucenia swoich obowigzkow, niezaleznie od
piastowanego stanowiska, nawet jesli zajmowali najwyzsze panstwowe funkcje, takie jak
Colao czy Sciansciu>. Byli oni zobligowani do powrotu do rodzinnego domu i odbycia
trzyletniego okresu zatoby. Dopiero po wypekieniu tej synowskiej powinnosci mogli
ponownie obja¢ swoje urzedy. Li Madou zauwaza, iz obowigzek ten dotyczyl jedynie
urzednikéw cywilnych, wykluczajac dowodcow wojskowych, 1 odnosit si¢ wylacznie do zatoby
po rodzicach, nie obejmujac innych krewnych. W przypadku $mieci osoby o wyzszym statusie
jej bliscy starali si¢ przewiez¢ cialo w trumnie do rodzinnej miejscowosci, aby mogto spoczaé
na cmentarzu przodkoéw. Kazda rodzina posiadata wtasne miejsce pochowku, ktére zazwyczaj
znajdowalo si¢ w gorach, gdzie wznoszono okazate kamienne grobowce, rzezby
przedstawiajace ludzi i zwierzeta oraz stele pelne inskrypcji 1 epitafiow, upamigtniajace
dokonania pochowanych tam osob. Natomiast kazdego roku, w dniu poswigconym zmartym,
krewni udawali si¢ na rodzinne cmentarze, aby odprawi¢ tradycyjne ceremonie. Zgodnie z
lokalnym zwyczajem sktadali ofiary i palili kadzidta, oddajac hotd przodkom?3,

O kulcie zmartych wzmiankuje rowniez Martino Martini w swoim raporcie misyjnym
sporzadzonym dla Kongregacji Swigtego Oficjum w sprawie rytow chinskich. Wioski jezuita
relacjonuje, ze w Panstwie Srodka dominowaty trzy odmienne koncepcje ludzkiej duszy.
Pierwsza, ateistyczna i powigzana z taoizmem, glosita, ze wszystko powstalo dzielem
przypadku, a dusza umiera razem z ciatem. Druga, wywodzaca si¢ z buddyzmu — okreslanego

przez Martiniego mianem ,religii batwochwalcze]” (sectae idolatricae) — uznawata

535 Chin. a5

536 Fonti Ricciane: Storia dell’introduzione del Christanesimo in Cina, t. 1, s. 85. Warto wspomnie¢, ze gdy wie$¢
o $mierci Ricciego rozniosta si¢ po Panstwie Srodka i dotarta do uszu samego cesarza, pojawity sie wérod
Chinczykow glosy, iz Li Madou po tak dtugim czasie spedzonym w Pafistwie Srodka, powinien zosta¢ pochowany
zgodnie z tradycyjnym chinskim obrzadkiem. Mysl t¢ popart cesarz, ktory udzielit zgody na pogrzeb jezuity w
Pekinie. Do domu misjonarzy przybyli przyjaciele zmartego oraz konwertyci, ktorzy chcieli ztozy¢ kondolencje i
dokona¢ ostatniego pozegnania. Pojawili si¢ rOwniez uczeni, ministrowie i inni wazni dostojnicy, okazujac swoja
obecnoscig respekt i uznanie wobec zachodniego medrca. Wigcej o pochéwku Matteo Ricciego: Smotucha,
,,Pogrzeb Mattea Ricciego SJ (1552—-1610) w Historiae Sinarum Imperii, s. 59—74. O panstwowym pochowku
Adama Schall von Bella w Chinach optaconym przez cesarza Kangxi: ARSI. Jap. Sin 104, ff. 232r. — 232v.
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transmigracj¢ dusz i istnienie niewiecznego piekta, z ktérego dusze moga zosta¢ wybawione 1
powroci¢ do ciat, az w koncu, po oczyszczeniu, przenie$¢ si¢ na najurokliwsze pola w Indiach,
gdzie — jak twierdzi Martini — zyt ,,najbardziej ohydny zatozyciel tej sekty” (turpissimus huius
sectae autor), czyli Foe. Trzecia koncepcja, zwigzana z konfucjanizmem, przewidywata
nagrod¢ za cnot¢ oraz kar¢ za wystepki. Jej zasadniczym celem bylo zachecenie do
prowadzenia cnotliwego Zycia nie z nadziei na nagrodg¢ ani ze strachu przed kara — motywacji
uznawanej za gorszgcg — lecz z przekonania, ze cnota sama w sobie stanowi nagrode. W
konfucjanizmie bowiem wierzono, ze dusze ludzi prawych zostang wynagrodzone, ztoczyncow
ukarane, za$ dusze moralnie obojetnych rozptyng si¢ w powietrzu™’.

Jak relacjonuje Martino Martini, kazda z tych trzech religii obejmowata liczne rytuaty i
ceremonie ku czci zmartych. Chinczycy, w $wietle filozoficznej wyktadni, wykazywali godne
podziwu postuszenstwo wobec swoich zyjacych, jak i zmarlych rodzicow, pragnaé w ten
sposob wyrazi¢ wdzigcznos¢ za otrzymane dobrodziejstwa, a zarazem da¢ dzieciom przyktad
nalezytego szacunku wzgledem przodkow. Wioski jezuita zauwaza, ze klasyczne chinskie
ksiegi’*® poswiecajg tej kwestii wiele uwagi, uznajgc sprawowanie obrzedoéw ku czci przodkow
za fundament dobrych rzadoéw. Nauczaja bowiem postuszenstwa nie tylko wobec rodzicow,
lecz takze wobec wtadcow i1 urzednikéw. Zagadnienie to wielokrotnie stanowito przedmiot
rozwazan Konfucjusza>>.

Zdaniem Martiniego, z powyzszego wynika, ze Chinczycy nie wierzyli w rzeczywista
obecno$¢ dusz swoich zmartych, lecz oddawali im cze$¢, jak gdyby byli obecni. Ceremonie
zwigzane z kultem przodkoéw nie nosily znamion ani zta, ani zabobonu. Nie wynikaty tez ze
ztych intencji, lecz z prawa naturalnego, ktére nakazuje czci¢ rodzicow. Z tego wzgledu
miescity si¢ w granicach hotdu o charakterze obywatelskim i politycznym. Obrzedy te byly
praktykowane przez wszystkie trzy rodzime wyznania, a jedynie buddyzm wprowadzit do nich
pewne balwochwalcze elementy. Jak zauwaza wloski jezuita, to wilasnie przed tymi
idololatrycznymi nalecialosciami misjonarze Towarzystwa Jezusowego przestrzegali

chrzescijan, zezwalajac tylko na uczestnictwo w ceremoniach o charakterze cywilnym i

557 Martini Martino, Opera Omnia, vol. 1, s. 384.

558 Wioski misjonarz ma tu na mysli przede wszystkim Analekta oraz Doktryne Srodka.

559 Martino Martini na poparcie swych stow, dokonuje parafrazy Analektéw (1. 2) i Doktryny Srodka (XIX. 1; XVI.
5): “Qui domi fidelis non est ac obsequiens, nec foris regi erit; esse non potest ut, qui parentibus oboedire didicit
ac maioribus suis obsequi, turbas in regno moveat ac infidelis evadat; ex hac bona educatione totius Reipublicae
regimen pendet”; “Serviant mortuis uti servierunt vivis; servias praeteritis uti fecisti praesentibus; hoc enim est
summum oboedientiae.”; ,,Impera ut omni reverentia, decore ac munditia perficiantur ritus ac caeremoniae erga
defunctos, eodem modo ac si mortui ante te essent vel ad dextram vel ad sinistram”. Martini, Opera Omnia, vol.
1,s. 384-385.
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politycznym. Chrze$cijanie byli rOwniez nauczani, jak rozrdznia¢ to, co $wieckie, od tego, co
zabobonne®°,

Jak relacjonuje Wei Kuangguo, Chinczycy honorowali swoich zmarlych na trzy
sposoby. Pierwszy z nich polegat na tym, ze gdy kto$ umieral — niezaleznie od tego, czy byt
chrzescijaninem, czy poganinem — zgodnie z powszechnym 1 niezmiennym zwyczajem w domu
zmarlego przygotowywano pewnego rodzaju ottarz, na ktérym umieszczano jego wizerunek
lub tabliczke z imieniem. Cato$¢ przyozdabiano kadzidtami, kwiatami i §wiecami, a za oltarzem
ustawiano trumne z cialem. Gos$cie zatobni sktadali kondolencje, klekajac trzykrotnie lub
czterokrotnie przed wizerunkiem zmartego i pochylajac gtowy az do ziemi. Przynosili ze soba
$wiece i kadzidta, ktore nastepnie spalano na ottarzu, przed poSmiertnym portretem>6!,

Drugim sposobem oddawania czci zmartym bylta ceremonia odbywajaca si¢ dwa razy
do roku w tzw. aulach przodkéw i wczesniejszych pokolen (avorum et progenitorum suorum
aulis). Chificzycy nazywali je Tsu tang (citang)®?, co mozna odda¢ jako miejsce pamieci lub
symboliczne mauzoleum. Przywilej ich posiadania przystugiwal wytacznie najzamozniejszym
rodom. Nie chowano tam jednak zmartych — ich ciala grzebano w gorach — natomiast wewnatrz
auli umieszczano wizerunek najznamienitszego przodka. Na kolejnych, wznoszacych si¢ ku
gbrze stopniach ustawiano tabliczki o wysokos$ci jednej dioni, na ktérych widniaty imiona
wszystkich zmartych cztonkéw rodziny, ich status, urzad, pte¢, wiek oraz daty $mierci — nawet
dzieci 1 dziewczat. Kompozycja ta — jak zauwaza Martini — przypominata drzewo
genealogiczne. W tym miejscu pamigci dwa razy do roku gromadzili si¢ wszyscy krewni, z
ktorych ci bogatsi (graviores) skladali ofiary z migsa, wina, swiec 1 wonnosci. Ubozsi
Chinczycy, ze wzgledu na przestrzenne ograniczenia, przechowywali tabliczki swoich
zmartych najczesciej w osobnym miejscu lub na domowym ottarzu (vel in loco particulari, vel
etiam supra altare), gdzie zazwyczaj umieszczano wyobrazenia bostw (sanctorum imagines).
Tabliczki te nie byty jednak przedmiotem kultu ani nie sktadano przy nich ofiar. Jak podkresla
wloski misjonarz, wspomniane rytuaty odprawiano wyltacznie w auli przodkow; jesli rodzina
takiej nie posiadala, rezygnowano z ceremoniatu’®. Natomiast trzeci sposob honorowania
zmartych zwiazany byl z obrzedami sprawowanymi bezposrednio przy grobach. Jak podaje

Martino Martini:

360 Martini, Opera Omnia, vol. 1, s. 385.

361 Ibidem, s. 385.

362 Chif. i) &

363 Martini, Opera Omnia, vol. 1, s. 385-386.
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zgodnie z prawami cesarstwa wszystkie [groby — HW] znajdujg si¢ w gorach, poza murami miasta. Synowie i
krewni udajg si¢ tam przynajmniej raz w roku, w pierwszych dniach maja. Wyrywajg trawy i chwasty, ktore
wyrosty wokot grobodw, oczyszczaja je, optakujg zmartych, nastgpnie zawodza, oddaja poktony (jak wspomniano
przy pierwszym sposobie), a takze sktadaja ugotowane potrawy i wino. Po obeschnigciu tez, zasiadajg do positku
1 pija. Zapytani, dlaczego przynosza jedzenie, odpowiadaja, ze pragna odda¢ swoim zmartym taki sam hotd, jaki
okazywali im za zycia, poniewaz pierwszym obowigzkiem synow jest zywi¢ rodzicow. I chociaz wiedza, ze zmarli
nie spozywaja tych darow, postgpujg w ten sposob, by nauczy¢ syndw, jak nalezy czci¢ i szanowac rodzicow. Jak
moéwili niektdrzy: ,,Poniewaz nie znamy lepszego sposobu, by wyrazi¢ nasze uczucia i zachowa¢ pamigé¢ o
przodkach w duchu synowskiego szacunku”; a takze dlatego, ze gdyby zaniechali tych praktyk, zostaliby uznani

przez wspolobywateli za niewdzigcznych i niepostusznych. A pietno i zarzut niepostuszenstwa uchodza w Chinach

za jedno z najciezszych przewinieﬁ5 64,

Jak zauwaza Martino Martini, mieszkancy Panstwa Srodka nie dostrzegali w swoich zmartych
zadnej bosko$ci, niczego u nich nie wypraszali ani niczego od nich nie oczekiwali. Dary, ktére
im ofiarowywali, podobnie jak sprawowane ceremonie — zgodne z naukami i wykladnig ich
filozofow — byly wyzbyte zabobonnego charakteru. Stad — zdaniem jezuity — wynika, Ze
pierwotne ustanowienie kultu przodkéw mialo jedynie wymiar cywilny i polityczny, cho¢ od
czasu rozprzestrzenienia si¢ buddyzmu przenikngty do niego pewne bledy. Misjonarze
Towarzystwa Jezusowego objasniali te obrzedy chrzescijanom, odwotujac si¢ do ich
pierwotnego przeznaczenia — wolnego od batwochwalczych znieksztatcen>%.

O ceremoniach pogrzebowych wspomina rowniez Daniello Bartoli. Wioski jezuita
podaje, ze szczegolnie bolesny byl widok syna zmarlego, ktory przyjmowal zatobnikow,
siedzac pod prowizorycznym baldachimem rozstawionym obok trumny. Ubrany byt w worek
z konopnego pldtna, a na glowie miat czapke wykonang z tego samego materiatu. Na stopach
nosit stomiane sandaty, a jego biodra oplatat gruby sznur, dwukrotnie przewigzany i tak dhugi,
ze jego konce siegaly ziemi. Kazdy z elementow tego zatobnego ubioru miat okreslong forme,
zgodng z niezmiennym chinskim zwyczajem. Jak zauwaza Bartoli, wigcej informacji na ten
temat mozna odnalezé w Ksiedze rytuatow, gdzie =zalecenia dotyczace stroju s3
przyporzadkowane konkretnemu stopniowi pokrewienstwa, z uwzglednieniem pozycji
spotecznej zatobnika’®,

Jak relacjonuje wiloski jezuita, cierpienie syna zmartego znajdowato odzwierciedlenie
nie tylko w jego zatobnym ubiorze, lecz rowniez w catym okresie pokuty. Pierwsza noc spedzat

u stop trumny, a przez dtugi czas po pogrzebie sypiat wylacznie na prostym postaniu ze stomy.

364 Ibidem, s. 386.
595 Tbidem.
36 Bartoli, Dell’ historia della Campagnia di Gesu La Cina Terza Parte, s. 40.
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Unikatl muzyki oraz wszelkich radosnych widowisk. Z jego stotu usuwano wszystkie potrawy
uznawane za wykwintne lub pobudzajace apetyt — zwlaszcza dania migsne. Nie postugiwat si¢
papierem listowym, zwyczajowo zdobionym jaskrawymi barwami, lecz decydowal si¢ na
proste arkusze Iub zabarwione charakterystycznym kolorem zatoby. Zamiast bogato
rzezbionych krzesel zasiadal na niewygodnym, prostym stotku. Zatobnik praktykowat réwniez
inne formy umartwiania, z ktorych — po uptywie kilku miesigcy — mogt stopniowo
rezygnowac. Bartoli dodaje, iz Chinczycy wyznajacy transmigracj¢ dusz powstrzymywali si¢
od zabijania jakichkolwiek zwierzat, nawet szkodliwych, w obawie przed dopuszczeniem si¢
ojcobdjstwa’®’.

Jak podaje Daniello Bartoli, zatobnicy oddawali ku czci zmartego cztery glebokie
poklony, tylez samo przykleknie¢ oraz koutou3®®. W trakcie ceremonii palono pochodnie
(fiaccole), kadzidla, a takze poztacane i posrebrzane kartki uformowane na ksztatt todeczek.
Praktyka ta — jak zauwaza jezuita — wywodzila si¢ z blednego przekonania, ze spalanie
papierowych imitacji kruszcow powodowato ich przemiang w zaswiatach w prawdziwe metale
szlachetne. Dary te trafialy do duszy zmartego, ktora mogta je wykorzysta¢ na sptate swych
dlugéw badz dla zdobycia przychylnos$ci straznikow strzegacych bram podziemnych wiezien.
Nastepnie dusza powracata na ziemi¢, gdzie rozpoczynata poszukiwania dostatecznie
uksztaltowanego ciata w tonie jakiej$ matki. Po jego odnalezieniu wecielala si¢ w nie i1
obejmowata w posiadanie. W ten sposob odradzata si¢ jako czlowiek, a jesli los jej sprzyjat, z
czasem dostgpowala godnosci uczonego, uznawanej w Panstwie Srodka za najwyzszy wymiar
ludzkiego szczescia™®.

Jak relacjonuje wloski jezuita, goscie zalobni odprawiali te rytualy pogrzebowe z
nalezng powaga i spokojem, wyrazajac swoj zal po zmartym przy akompaniamencie szczerego
badZz udawanego ptaczu. Bartoli zauwaza, ze bez watpienia prawdziwe byly tzy syna, ktory
siedziat samotnie w$érdd rozchylonych kotar baldachimu. Jego tkaniu wtérowat dono$ny lament
kobiet, ukrytych za trumng i oddzielonych zalobng zastong. Po zakonczeniu rytualnych gestow
przez zalobnika, syn zmarlego podnosit si¢ i — kroczac chwiejnie, jakby oslabiony bdlem —
wychodzil mu naprzeciw, sktadajac cztery przykleknigcia (quattro genuflessioni), ktore gos¢

odwzajemniat. Nastgpnie syn wracat pod baldachim, by kontynuowac placz, podczas gdy

367 Bartoli, Dell’ historia della Campagnia di Gesu La Cina Terza Parte, s. 40-41.

%8 Chin. f&8H. Gleboki poklon chinski polegajacy na dotknieciu czolem ziemi. O chifiskich rytuatach
pogrzebowych, w tym koutou zob. tez: Donald S. Sutton, ,,Death Rites and Chinese Culture. Standardization and
Variation in Ming and Qing Times”, Modern China, 33/1 (2007): 125-153.

3% Bartoli, Dell’ historia della Campagnia di Gesu La Cina Terza Parte, s. 41.
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zatobnik, zegnany slowami wdzigcznosci 1 gestami szacunku, byt odprowadzany przez
krewnych az do drzwi®”°.

Jak podaje Daniello Bartoli, zgodnie z chinskim zwyczajem przyjaciele i krewni
odwiedzali dom zmarlego przez cztery, lub co najmniej trzy dni, by odda¢ mu nalezny hotd. Po
zakonczeniu tych wizyt nie przystepowano jeszcze do wilasciwego pogrzebu — przeciwnie,
rytuaty zatobne przedtuzano na wiele miesigcy, a niekiedy nawet do trzech lat. Bowiem tak
dhugi okres zatoby po ojcu stanowit wyraz synowskiej wdzigcznos$ci za pierwsze trzy lata zycia,
gdy rodziciel nosit go w swoich ramionach. Jak zauwaza jezuita, cialo zmartego
przechowywano przed pochowkiem w odpowiednio przygotowanym i godnym pomieszczeniu.
Dom przed przykrym zapachem rozkladu chronita trumna wykonana z grubych, dobrze
dopasowanych desek. Jej wnetrze pokrywata smota (ella tutta dentro impeciata), wieko byto
solidnie przybite, a wszystkie taczenia starannie uszczelnione, co skutecznie blokowato
przedostawanie si¢ woni na zewnatrz. Do czasu pogrzebu syn codziennie odwiedzat zmarlego,
by odda¢ mu pokton, zapali¢ kadzidlo ofiarowaé potrawy, ktére nastepnie przekazywano w
jalmuznie taoistom 1 mnichom buddyjskim, nierzadko wzywanych do od$piewania piesni w
intencji duszy zmarlego (salmeggiare sopra quell anima )*"'.

Jak relacjonuje Bartoli, wyznaczenie odpowiedniego terminu pogrzebu poprzedzaly
staranne obliczenia i rytualne losowania, podejmowane z duzym wyprzedzeniem przez
mistrzow w tej dziedzinie. Zgodnie z zasadami swojego rzemiosta potrafili oni — kierujac si¢
uktadem gwiazd — wskaza¢ najpomyslniejszy dzien, godzing i chwile, ktore uchodzity za
najbardziej sprzyjajace dla zmartego 1jego bliskich. Po ustaleniu dnia pochowku syn uroczyscie
zapraszal jak najwigksza liczbg gosci, by towarzyszyli mu w ceremonii, oddajac nalezng czes¢
zarOwno jego ojcu, jak i jemu samemu. Po przybyciu zatobnikow kazdy z nich ponownie
wykonywat cztery glebokie poklony az do ziemi — gesty, ktorych, jak zauwaza jezuita,
Chinczycy nigdy nie mieli do$¢ i ktore wykonywali bez krzty zmeczenia®’?. Nastepnie miata

miejsce procesja pogrzebowa. Jak podaje Bartoli:

Na czele kroczy zespot bebnow, fletow i innych donosnych instrumentéw, oghuszajacych uszy. Za nimi pojawiaja
si¢ figury stoni i tygrysow, wizerunki mezczyzn i kobiet stawnych w ich historii, konstrukcje o pigknym wygladzie,
wozy triumfalne, zamki, tajemnicze piramidy, sztandary oraz stoty — jedne z kadzielnicami roztaczajacymi stodka
won, inne zastawione potrawami. Nastepnie [podaza — HW] gromada kaptanéw w szatach, Spiewajacych piesni w

sposob harmonijny, do$¢ przyjemny dla ucha, jako ze przypomina nasz choral gregorianski. Dalej — w ciszy i w

570 Ibidem.
571 Ibidem, s. 41-42.
572 Ibidem, s. 42.

167



zatobnych strojach — [ida — HW] krewni i przyjaciele, z twarzami wyrazajagcymi melancholi¢ starannie
wystudiowang. Wreszcie trumna, na duzym podwyzszeniu, niesiona na barkach dwudziestu, trzydziestu lub
wigkszej liczby mezezyzn. Tuz za nig [postgpuja — HW] synowie — wychudzeni i wycienczeni wczesniejszym
cierpieniem — tak Zatosnie i pograzeni w ptaczu, jakby szli na wlasng $mier¢; tak bardzo ostabieni, ze zdawato
si¢, iz z kazdym krokiem maja upas¢. Caty orszak pogrzebowy zamykaja kobiety niesione w lektykach:
niewidoczne, ale az nadto dobrze styszane — tak rozpaczliwe sa ich krzyki i dono$ne zawodzenia. Pochdd ten
posuwa si¢ niezwykle powoli, z powodu majestatu, jaki mu towarzyszy, i trwa bardzo dlugo, gdyz miejsca
pochdéwku znajduja si¢ poza murami, w znacznej odleglosci od miasta. Po dotarciu na miejsce ponawia si¢

wszystkie ceremonie: pali si¢ wonnosci, poztacane papierowe kartki, a nawet konstrukcje pogrzebowe. Dopiero

wowczas grzebie si¢ zmartego nieszczegs'nika5 3,

Jean-Baptiste Du Halde opisuje, ze w bardzie] uroczyste dni rezydencje danej
przetozonej mniszek buddyjskich dekorowano licznymi posagami bostw i groteskowymi
malowidtami przedstawiajgcymi setki scen piekielnych mak. Modlitwy i uczty trwaty wowczas
siedem dni, podczas ktérych skupiano si¢ glownie na przygotowaniu i1 poswigceniu
drogocennos$ci na zycie pozagrobowe. W tym celu konstruowano model idealnego domu,
wykonanego z malowanego i pozlacanego papieru, ktorego wnetrze wypetniano licznymi,
lakierowanymi pudetkami z kartonu. Wewnatrz pudetek umieszczano symboliczne sztabki
zlota 1 srebra, sporzadzone z poztacanego papieru. Przygotowywano ich kilkaset, gdyz miaty
shuzy¢ jako ofiara umozliwiajaca uwolnienie si¢ od straszliwych mak, jakie Yen vang (Yanluo),

czyli krol piekta’’*

, zadawat nieszcze$nikom, ktérzy nie mieli mu nic do oddania. Okoto
dwadziescia sztabek odktadano osobno, aby uzyskaé przychylnos$¢ urzednikow trybunatu tego
wladcy cieni (Roi des ombres). Pozostate dobra, podobnie jak papierowa rezydencja, mialy
zapewni¢ zmarlemu miejsce zamieszkania, $rodki do zycia oraz mozliwos¢ kupna jakiego$
urzedu w zaswiatach. Wszystkie pudetka zamykano papierowymi ktodkami, nastepnie
zamykano dom a klucze do niego przechowywano z najwyzsza troska. Po $mierci wlasciciela
papierowej rezydencji najpierw rytualnie spalano model domu, a nastepnie jego klucze wraz z
kluczami do znajdujacych si¢ wewnatrz pudetek — tak aby zmarty mégt w zaswiatach otworzy¢
skrytki i wydoby¢ przemieniony w cenne metale poztacany papier, ktorym nie potrafi si¢ oprze¢
nawet sam krol piekiet. Jak zauwaza francuski jezuita, tego rodzaju praktyki religijne miaty

dobrowolny charakter 1 byly odprawiane z woli wiernych. Wszyscy, jak z dezaprobatg okresla,

,ouddyjscy szarlatani” (charlatans de Bonzes) powtarzali obietnice dlugiego zycia, wysokich

573 Wioski jezuita dodaje, ze w Panstwie Srodka praktykowano réwniez inny zwyczaj pogrzebowy. Polegat on na
spaleniu trumny wraz z ciatem, a nastgpnie ztozeniu prochow, umieszczonych w ozdobnej urnie, na dnie jednej z
glebszych rzek, gdzie po zarze ognia, mialy zazna¢ wiecznego orzezwienia w nurcie wod. Ibidem, s. 42-43.

574 Chin. &/
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godno$ci dla potomstwa oraz pomyslnosci materialnej, a przede szczgScia w Zyciu
pozagrobowym. Wplyw tych mnichow na chinskie spoleczenstwo byt tak znaczny, ze w calym
cesarstwie mozna bylo spotka¢ wizerunki bozkéw, ktore ,,zaslepieni Chinczycy” (aveugles
Chinois) nieustannie przyzywali, szczegdlnie w czasie choroby, podrézy lub w sytuacjach
zagrozenia®’

Szacunkowi, jakim w Chinach otacza si¢ zmartych, Matteo Ricci przeciwstawia
zwyczaje pogrzebowe Scytow. Podaje on w opisie Mapy Swiata (1602 rok), ze gdy rodzice
osiggali sedziwy wiek, zostawali zabijani przez swoje dzieci, ktore nastgpnie dokonywaty aktu
kanibalizmu, wierzac, ze w ten sposob wykazywaty si¢ wspotczuciem dla cierpien obojga. W
ten sposob dokonywali ich pochdwku w swoim wnetrzu, nie mogac znie$¢ mysli o porzuceniu

rodzicéw na wzgodrzach’7°,

4.5. Klasztory i $wigtynie buddyjskie

Michele Ruggieri w Atlante della Cina do opisu $wiatyn buddyjskich uzywa terminu
universitas, ktory nasuwa skojarzenia z europejskim uniwersytetem. W opisie poszczegdlnych
prowincji, juz na pierwszej karcie gdzie opisuje wyspe Hainan, mowi ze znajduja si¢ tam
“Studia, gymnasia medicinae et religio [...] universitas medicinae et religionis [...] religionis et
medicinae universitas [...] Universitas medicinae religionis [...] religionis et medicinae sunt
gymnasia”’. Prawdopodobnie Ruggieri uzywat tego terminu aby pokazaé, ze klasztory
buddyjskie petnily role analogiczng do uniwersytetow europejskich. Polaczenie religii i
medycyny mogloby rowniez wskazywaé na elementy taoistyczne obecne w $wigtyniach
buddyjskich®”’.

Na spoteczng role klasztoréw i1 §wigtyn buddyjskich wskazuje rowniez Daniello Bartoli.
Zauwaza, ze byly one w znacznej mierze fundowane z cesarskiego skarbca. Budowle te
zadziwialy architektonicznym kunsztem, picknem oraz bogactwem zdobien. Zawieraty posagi
bostw, czesto o olbrzymich rozmiarach, zarowno odlewanych, jak i1 rzezbionych dlutem przez

najwybitniejszych chinskich mistrzow tej sztuki. Jak relacjonuje Bartoli:

575 Du Halde, Description géographique, historique, chronologique, t. 3, s. 30.

576 «“Secondo il costume di questo regno, quando i genitori sono vecchi, i figli li uccidono da se stessi e ne mangiano
le carni credendo di compiere cosi un atto di compassione per le sofferenze dei due genitori; essi li seppelliscono
nel loro ventre, non potendo sopportare di abbandonarli sulle colline”. Ricci, “Il Mappamondo 1602: Kunyu
wanguo quantu”, s. 176-177.

577 Atlante della Cina di Michele Ruggieri S.I., a cura di Eugenio Lo Sardo (Roma: Instituto Poligrafico e Zecca
dello Stato, 1993), s. 67. Patrz tez Ibidem, przyp. 3. Redaktor wloskiego wydania Atlasu Ruggieriego sugeruje, ze
mowigc o universitas mogl mie¢ tez na mysli system egzaminow konfucjanskich.
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[Przybytki te — HW] sg tak obszerne, ze sprawiajg wrazenie wielu $wigtyn zamknigtych w jednej. Sam styszatem
od pewnego Chinczyka, iz zdarzylo mu si¢ w jednej z nich zgubi¢ droge do wyjscia z powodu licznych
zawiktanych przejsé, ktore przypominaly labirynt — rozdzielonych, a zarazem polaczonych w sposob
przemyslany i celowy. Im wyzszy stopien §wigtosci przypisuje si¢ danej czesci $wigtyni — zaleznie od bostwa,
ktoremu zostata poswigcona — tym glebiej si¢ znajduje i tym bardziej oddzielona jest od przestrzeni dostgpne;j

publicznie® 8,

W relacji Bartoliego mamy do czynienia z typowa dla owych czaséw przesada, Powotujac sie

na ojca André Palmeiro (1569-1635), ktéry mial okazje zobaczy¢ dwie buddyjskie §wiatynie
w Pekinie, podaje, ze w jednej z nich naliczyt on az siedemdziesiat dwie kaplice (cappelle), z
ktérych kazda dorownywata wielko$cia najwiekszym chrzescijanskim bazylikom.
Rozmieszczone po trzydziesci sze$¢ z jednej i drugiej strony, prowadzity do najwiekszej i
najbardziej majestatycznej ze wszystkich — kaplicy wyrozniajacej si¢ kunsztem
architektonicznym oraz bogactwem wystroju. Byly one wypelione wszelkiego rodzaju i
rozmiaru posagami. W jednej kaplicy przedstawiano duchy (Spiriti) odpowiedzialne za karanie
winnych, w innej — te, ktére udzielaly task. Gdzie indziej ukazywano mitosierne duchy
wyshuchujace prosb ubogich, a w jeszcze innych — sprawiedliwe, przyjmujace skargi
ciemi¢zonych. Podobnie przedstawiano inne porzadki spraw ludzkich, odnoszace si¢ zarowno
do winy, jak i do zastugi. Jak zauwaza w swojej relacji Palmeiro, postawa i wyraz twarzy tych
rzezb byly dostosowane do przypisanej im funkcji: dobre duchy miaty pogodne i tagodne
oblicza, za$ te karzace — zmarszczone i posgpne. U stop ottarza, na gotej ziemi, ustawiono ttum
ludzkich postaci — ponizej tronu, na ktorym zasiadato gidéwne bostwo (il grande), ktorego
rozkazy duchy te wykonywaty>”.

Powyzszy opis $wigtyni buddyjskiej w relacji Bartoliego, ukazuje ja jako mikrokosmos
spoteczenstwa chinskiego. Poszczegdlne kaplice i1 figury duchow odzwierciedlaty rozne
funkcje spoteczne i1 administracyjne — karanie, nagradzanie, wysluchiwanie skarg — co
nadawato sanktuarium charakter instytucji porzadkujacej zycie wspdlnoty. Jednoczesnie
petnily one funkcje¢ dydaktyczng, ukazujac wiernym w sposdb wizualny porzadek moralny i
spoleczny, w ktorym winy podlegaty karze, a zastugi nagrodzie. Dzigki temu klasztor stawat

si¢ nie tylko miejscem kultu, lecz takze przestrzenig wychowania spolecznego i moralnego.

378 «e si ampi, che sembrano molti Tempi in un solo: ed io udi gia da un nativo Cinese, havere egli smarrita in un

d’essi la via d’uscirne; per i tanti avvolgimenti che vi trovo, a maniera di laberinto, divisi, e insieme uniti con
ordine ben inteso: e quanto 1’una parte d’esto ¢ piu santa dell’altra, in riguardo dell’idolo a cui ¢ consagrata, tanto
ivi fugge piu dentro, e lungi dal publico si ritira”. Bartoli, Dell’ historia della Campagnia di Gesu La Cina Terza
Parte, s. 129.

579 Ibidem, s. 129-130.
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Druga $wiatynia, ktorg nawiedzit André Palmeiro byta wypetniona wielkich rozmiarow
bozkami, przybierajagcymi rozmaite postacie. Cho¢ misjonarz nie podat z jakiego materiatu
zostaly wykonane, zauwazyt, ze ich szaty i ciata zdobily zlote ornamenty, co czynito je
niezwykle przyjemnymi dla oka. Tworzyly one orszak najwyzszego sposrod nich bostwa (a/
massimo), ktore zajmowalto najbardziej zaszczytne miejsce i mierzyto okoto 12 metréw
dlugosci. Lezato ono rozciggnicte na lozu, wspierajac si¢ jednym tokciem na poduszce i
podtrzymujac reka opadajaca gtowe — niczym pograzony we $nie cztowiek. Jego nagie ciato
przykrywat kunsztownie zdobiony catun, a przejawem poboznos$ci cesarzowej byto przystanie
mu kosztownych daréow — zimg cigzszego, a latem lzejszego okrycia. Ojciec Palmeiro
wspominal takze o innych, zachwycajacych przybytkach $wigtynnych w Quanceu
(Quanzhou)**°, ktorych wnetrza pokrywaty ztote emalia i urzekajaca gama barw. Nie nalezaly

81 "W tym drugim opisie Bartoli ukazuje

jednak do najczystszych, gdyz pokryte byty pajeczyna
$wigtyni¢ buddyjska jako przestrzen, w ktorej religia splatala si¢ z mecenatem 1 estetyka:
kosztowne dary cesarzowej podkreslaty spoleczng range kultu.

Jak relacjonuje Daniello Bartoli, literaci gromadzili si¢ w tych Swiatyniach, by urzadzaé
wystawne uczty, wystawia¢ komedie oraz spedza¢ noce na grach i wszelkich innych
rozrywkach, mieszczacych si¢ w zakresie chinskiej wesotosci 1 rozwigzlo$ci. Jak zauwaza
jezuita, Chinczycy zapraszali mnichéw buddyjskich do udzialu w ceremoniach pogrzebowych
swoich bliskich, poniewaz imponowali im okazatoscig stroju 1 sprawiali wrazenie poboznych
dzigki harmonijnemu §piewowi. Zdaniem Bartoliego, cho¢ wielu mieszkancoéw Panstwa Srodka
nie wierzyto w nieSmiertelno$¢ duszy i1 nie uwazalo buddyjskich modiow za szczegolnie
uzyteczne dla zmartych, nie rezygnowato mimo to z obecnosci mnichéw — by przynajmniej
nada¢ swoim ceremoniom funebralnym mozliwie jak najwickszy rozmach i zewnetrzny
splendor. Byto to bowiem postrzegane przez Chinczykow jako wyraz czci wobec zmartych
krewnych, a zarazem przynosilo organizatorowi tylez powazania w oczach ludu, ile poboznosci
zdawat sie w ten sposob okazywaé — zwlaszcza je$li reprezentowat wyzsze klasy spoteczne’®?.

Swiatynie buddyijskie nie tylko byty poswigcone panteonowi bogow, lecz takze shuzyly
upamig¢tnieniu chinskich cesarzy, ktorych niejednokrotnie deifikowano. Adam Shall von Bell

podaje, ze na frontonie jednej z nich, wzniesionej przez bonzéw z rozkazu cesarza, namalowano

niegdys dwoje oczu jako symbol zyczliwosci zmartego wiladcy. Jednoczes$nie miaty one

380 Chin. RN
381 Bartoli, Dell" historia della Campagnia di Gesu La Cina Terza Parte, s. 130.
582 Ibidem.
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przypomina¢ jego nastepcom, bedac pod jego ciagla obserwacja, sa zobowigzani do
sprawowania rzagdow w godny sposob3®3,

Na instytucjonalne znaczenie klasztoréw buddyjskich zwracat rowniez uwage Dunin
Szpot w Historiae Sinarum Imperii. Pelity one w Chinach nie tylko funkcje religijng, lecz
takze stanowily wazne spoiwo spoleczne, istotne dla lokalnej administracji i literatow
konfucjanskich. Szpot opisuje stynny klasztor buddyjski Nanhoa (Nanhua)>®4, ktory w 1589
roku nawiedzil Matteo Ricci wraz z Antonio de Almeidg (1557-1591) podczas wyprawy do
Chaokimu (Zhaoqingu)>®. Jak relacjonuje polski jezuita, jedenastego dnia podrozy misjonarze
dotarli w okolice znanego w calych Chinach przybytku swigtynnego i klasztoru buddyjskiego
Nanhua, oddalonego o jeden dzien drogi od Xaocheu (Shaozhou)*°. Na miejscu na przybyszow
oczekiwali wystannicy wiceprefekta miasta Zhaoqing czyli uczeni konfucjanscy, ktorzy
zaprosili Li Madou do odwiedzenia §wiatyni i zaoferowali mozliwo$¢ statego zamieszkania w
klasztorze. Jak podaje Szpot, wloski wspotbrat przyjal pierwsza propozycje, jednak odrzucit
druga, podkreslajac, ze jego misja nie jest osamotnione, klasztorne zycie, lecz gloszenie
prawdziwego Boga i szerzenie Jego nauki w miastach®®’.

Szpot relacjonuje, ze klasztor skladat sie¢ z dwunastu odrebnych zgromadzen,
zarzadzanych przez przetozonych podlegajacych najwyzszemu przeorowi klasztoru (Summo
Coenobiarche) 1 byl potozony na gorze uznawanej przez Chinczykow za §wieta. Prowadzila do
niego malownicza dolina, otoczona dwoma drzewiastymi wzgorzami, przez ktorg przeptywat
gorski strumien. Z tego miejsca rozpoScierat sie widok na rzeke Sanxu’%®, ktorg przyptyneli
misjonarze. Na szczycie gory wzniesiono z krolewskim przepychem $wiatynie, dedykowang
pierwszemu pustelnikowi zamieszkujacemu te rejony, poézniej uznanemu za duchowego ojca
licznych mnichow. Wedhug wierzen anachoreta ten zyt w VIII wieku, prowadzac zycie petne
surowej ascezy 1 ci¢zkiej pokuty. Jak podaje Szpot, cze$¢ jego ubioru stanowil gruby, ciezki i
zelazny tancuch, ktérym opasywat swoj nagi tors, tak by jego tarcie powodowalo otwarte rany,

w ktorych wylegaty sie robaki. Gdy podczas codziennej obrébki ryzu dla tysigca swoich

383 Alij ex fronte templi, quod Bonzijis edificaverat, binos oculos pro symbolo appingi quondam a Rege jussos,
qui vulgari proverbio Chinenlium benevolentiam delignant, (ambobus oculis re aspicium, inquiunt) deviante
aliquantum sensu applicabant ad recordationem Monarcha Antecessoris, cujus in Imperio moderando atatem, uti
non inferior, ita neque ulteriore oculo erat perspecturus Successor”. Adam Shall von Bell, Historica narratio de
initio et progressu missionis Societatis Jesu apud Chinenses, ac praesertim in Regia Pequinensi (Vienna: Typis
Matthaei Cosmerovii, 1665), s. 230.

584 Chin. FGEE

585 Chin. Z£58

% Chif. 1

87 ARSLI. Jap. Sin. 102, f. 97v.

588 Prawdopodobnie chodzi o rzeke Zhen shui CEH7K).
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uczniéw zdarzylo sig, ze ktora§ z tych larw wypadia z jego ran na ziemig, podnosit ja 1
umieszczat z powrotem, aby zyjatko nie umarto z glodu. Po $mierci Luzu®®’, jak go nazywano,
cialo anachorety zostato pokryte chinskim lakierem i umieszczone na podwyzszeniu w $§wiatyni,
wsérod stale ptongcych lamp. Mnisi, ktorych liczba siggata tysigca, zostali podzieleni na
dwanascie wspolnot, by nieustannie oddawac cze$¢ swemu mistrzowi, $piewac piesni i pali¢
kadzidta zgodnie z przyjetymi rytuatami. Wszyscy oni prowadzili zycie w celibacie, cho¢
potajemnie sprowadzali konkubiny, a swoich synéw wychowywali na koszt zgromadzenia az
do osiagniecia dojrzatosci, aby mogli zastapi¢ ojcoOw w klasztorze 1 tym samym podtrzymac
ustanowiong przez Huinenga liczbe tysigca mnichow>.

Jak podaje Szpot, kiedy wiesci o przybyciu Ricciego i Almeidy doszly uszu
najwyzszego przeora klasztoru, ten wyszedl im naprzeciw w towarzystwie przetozonych
poszczegbdlnych konwentéw oraz powazanej, buddyjskiej starszyzny, odzianych w odswietne
szaty. Przeor, po wykonaniu ceremonialnych uktonéw, ktoére zwykt sktada¢ najwyzszym
mandarynom, powital Ricciego z pogodnym obliczem i pochlebnymi stowami. Utrzymywat
bowiem btgdne przekonanie, ze Li Madou zostal postany przez gubernatora lub wizytatora
prowincji Guangdong w celu przeprowadzenia reformy 1 przywrocenia klasztoru do
pierwotnych zasad jego zalozyciela. Dlatego tez, po naradzie ze swoimi podwtadnymi,
postanowit zjedna¢ sobie Ricciego. Przygotowal dla niego osobne komnaty 1 wystawng ucztg,

ktora zwykle wydawano na cze$¢ najwyzszych urzednikoéw prowingji. Jak relacjonuje Szpot:

Ricci doskonale zdawat sobie sprawe, z jaka grupa ludzi ma do czynienia i jakie mieli o nim wyobrazenie.
Swiadomie utrzymywat ich w blednym przekonaniu na swoéj temat, odpowiadajac na ich gesty z rowna
uprzejmoscig i w takim stylu, jakiego wymagaty chinskie zwyczaje oraz klasztorna etykieta. Po zakonczeniu
positku udano si¢ na zwiedzanie catego klasztoru i wszystkich jego najwazniejszych miejsc. Szczegdlng uwage
poswigcono dwom gltownym sanktuariom, wzniesionym z krolewskim przepychem — jedno poswigcone réznym
boéstwom, drugie dedykowane anachorecie Luzu. Ricci i Almeida, przechadzajac si¢ po tych miejscach, zdawali
si¢ nie okazywac¢ najmniejszych oznak czci. Gdy za$ wspigli si¢ oni po schodach, aby zobaczy¢ zabalsamowane
ciato Luzu, uniesione glowy i brak chociazby krzty pokory sprawity, ze mnisi w oshupieniu i milczeniu uznali ich
za bezboznikow. Nastepnego dnia, za posrednictwem swojego przeora, ztozyli oni skarge na zachowanie jezuitow

do wiceprefekta miasta Shaozhou [Przeklad — HW]**!.

89 Mowa o Szostym Patriarsze Huineng Z4E (638-713). Patrz wigcej: n John Jorgensen, Inventing Hui-—neng the

Sixth Patriarch. Hagiography and Biography in Early Ch’an (Leiden—Boston: Brill, 2005).

5% ARSL. Jap. Sin. 102, f. 97v. O klasztorze Nanhoa i Lusu (Huinengu) wspomina takze Martino Martini w Novus
Atlas Sinensis przy okazji opisu miasta Xaocheu w prowincji Quangtung (Guangdong [EH). Wloski jezuita
przedstawia zycie anachorety w bardzo podobny sposdb jak Tomasz Dunin Szpot, co moze sugerowaé, ze polski
autor wzorowat si¢ na relacji Martiniego. Opera Omnia, vol. 3, t. 1, s. 135-136.

91 ARSLI. Jap. Sin. 102, ff. 97v.-98r.
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Ricci probowal przynies¢ do Chin chrzescijanstwo pozbawiony ograniczen zachodniej kultury,
ukazujgc je jako uniwersalng religie niosacg przestanie dla calej ludzkosci>*?. Szpot podaje, ze
po zwiedzeniu klasztoru Almeida powrdcil na t6dz, by kontynuowaé podréz, natomiast Matteo
Ricci spedzil noc w rezydencji mandarynow. Nastgpnie wloski misjonarz, wraz z przeorem,
wyruszyl konno do Shaoguan na spotkanie z wiceprefektem miasta. Po ztozeniu wyczerpujace;j
relacji z wizyty w Nanhua, zwrdcit si¢ z prosba o zezwolenie na opuszczenie tego miejsca,
argumentujac, iz jego wyznanie i sposob zycia sg catkowicie odmienne od praktyk wyznawcow
Luzu. Jak zauwaza Szpot, wypowiedz Li Madou wprawita wiceprefekta Liu w zdumienie, gdyz
dotad sadzit, ze nie ma innych religii, poza tymi praktykowanymi w Panstwie Srodka. W
odpowiedzi Ricci wyjat z kieszeni modlitewnik i rzekt: ,,To jest nasza nauka. Prawi ona o
naszym prawdziwym Bogu, o tym, w co nalezy wierzy¢ na jego temat oraz jak nalezy Go
wychwala¢ i czci¢”>*?. To uniwersalne przestanie chrzescijanskie stato jednak w jaskrawe
sprzecznosci z przestaniem buddyzmu, ktory pomimo waznej roli spotecznej odkrywanej w

spoteczenstwie chinskim byt jedng z przeszkod procesu ewangelizacyjnego Panstwa Srodka.

4.5.1. Pustelnicy i mnisi wedrowni

Jak podaje Matteo Ricci buddyjscy kaptani odpowiedzialni za sktadanie ofiar byli nazywani
oscjanami***. Zgodnie z obyczajem, twarze i glowy mieli gtadko ogolone, co kontrastowato z
tradycyjnym, chinskim zwyczajem. Cz¢$¢ oscjandw wyruszato w niekonczace si¢ pielgrzymki,
podczas gdy inni prowadzili pustelniczy tryb zycia w gorskich jaskiniach. Zdecydowana
wigkszo$¢ z nich zamieszkiwala w licznych przy$wiatynnych klasztorach, utrzymujac si¢ z
jalmuzny, przydzielonych funduszy i pracy wtasnych rak>®.

Jak relacjonuje Ricci, ci §wigtynni studzy nalezeli do najbardziej pogardzanego stanu w
catym cesarstwie. Wywodzili si¢ oni z najnizszych warstw spoleczenstwa, a w mtodosci byli
sprzedawani w niewole oscjanom. Ze stuzacych awansowali na ucznidow, by nastepnie
przejmowac stanowiska 1 dochody swoich mistrzow. Akceptowalnos¢ tego rodzaju sukcesji

wynikala z potrzeby zapewnienia cigglo$ci urzedu. Wigkszo$¢ z nich, nasladujac swoich

32 Atlante della Cina di Michele Ruggieri S.I., s. 39.

393 Ista, inquit, est Nostra Doctrina, haec loquitur de Nostro vero Deo, quid de illo credendum, quové modo sit
ille laudandus, colendusque”. ARSI. Jap. Sin. 102, f. 98r.

3% Chin. f114. Athanasius Kircher (China monumentis, s. 132) i Nicolo Longobardi (Traité sur quelques points
de la religion des Chinois, s. 24) opisujac mnichow buddyjskich, postuguja si¢ terminem gymnosophistae (gr. od
youvog — ,,nagi” oraz cogia. — ,;madro$¢”), tradycyjnie odnoszonym w literaturze grecko-rzymskiej do ascetow
indyjskich. W China monumentis termin ten zostal zastosowany do bonzéw buddyjskich, ktérych Kircher
traktowal jako kontynuatorow starozytnych ,,filozofow Wschodu”.

95 Fonti Ricciane: Storia dell’introduzione del Christanesimo in Cina, t. 1, s. 124-125.
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nauczycieli w ignorancji 1 odrzucajac nauke oraz dobre maniery, z czasem stawala si¢ jeszcze
bardziej zepsuta i podatna na zto. Pomimo zakazu zawierania malzenstw owi mnisi przejawiali
tak duzg sktonnos$¢ do seksualnych naduzy¢, ze jedynie grozba surowych kar utrzymywata ich
w ryzach. Ich klasztory kategoryzowano wedlug wielkosci. Kazda klasa lub stopien byt
zarzadzany przez stalego przetozonego, ktdry pdzniej przekazywat urzad jednemu ze swoich
uczniow. Liczba szkolonych przez niego podopiecznych zalezata od jego checi oraz mozliwosci.
W oddzielnych wspdlnotach nie byto zwierzchnikéw. Kazdemu oscjanowi zezwalano na
budowe dowolnej liczby cel, pod warunkiem, ze robit to w miejscu swojego przydziatu. Te
pomieszczenia pozniej wynajmowano za wysoka optata przybyszom, ktérzy pragneli poznaé

buddyjskie nauki. Jak wloski jezuita relacjonuje:

I tak oto wielki klasztor przeksztatca si¢ w duzg gospode z pr¢znym handlem i porannym ruchem ludzi z r6znych
stron. Najmniej w tych miejscach uswiadczy si¢ adoracji bozkow, gloszenia kazan czy religijnych dysput. Z
powodu swojego niskiego stanu [oscjanie] sa czgsto wzywani do uczestnictwa w pogrzebach i obrzedach
zwigzanych ze zmartymi, dzigki ktorym zarabiaja troch¢ pienigdzy. Sa rowniez angazowani w pewne ceremonie
zwigzane z uwalnianiem dzikich zwierzat — zar6wno latajacych, ladowych, jak i wodnych — ktére pobozni

wyznawcy tej sekty kupuja zywe, a nastepnie wypuszczaja na wolnosé, czy to do wody, czy na wolny teren,

wierzac, ze tym sposobem dokonuja wielkiej zaslugi5 %,

Konczac swoj opis Ricci w niezbyt klarowny sposéb wzmiankuje, 1z wigkszo$¢ wyznawcow
buddyzmu stanowily kobiety, eunuchowie i pospolstwo. Grupa, ktora postrzegata siebie jako

bardziej pobozna, okreslala si¢ mianem ciaicuni>®’

. Jej cztonkowie stronili od spozywania
miesa 1 ryb, za§ w domu oddawali cze$¢ licznym bozkom, odmawiajagc modlitwy. Aby
zapewni¢ sobie srodki do zycia, przyjmowali zaproszenia do recytacji modlitw w rezydencjach
innych ludzi. Kobiety mogly przebywa¢ w tych osrodkach religijnych, lecz w separacji od
mezezyzn. Golily glowy i nie zawieraly matzenstw. Chinczycy nazywali je nicu>®®.

Li Madou wskazuje rdwniez na spoteczny aspekt dzieciobdjstwa, ktory wigzano z
buddyjska doktryng o transmigracji dusz. Niektorzy biedni rodzice wierzyli, ze zabijajac

dziecko umozliwiaja mu odrodzenie si¢ w bogatej rodzinie:

Inna wada istnieje w wielu prowincjach, a mianowicie zabijanie wtasnych dzieci, zwtaszcza jesli sa to dziewczynki.
Topig je w wodzie, poniewaz nie s3 w stanie ich utrzyma¢. Dzieje si¢ to nawet wsrdd osob powaznych i
szlachetnych, z obawy, by nie byli zmuszeni odda¢ swoich dzieci w rece innych. Do tej okrutnej praktyki bardzo

szeroko otwiera droge opinia, ktora tu panuje o wedréwce dusz z jednego ciata do innego: sadza bowiem, ze czynia

3% Ibidem, s. 125-126.
7 Chin. 2% T
398 Chif. [E4E . Fonti Ricciane: Storia dell’introduzione del Christanesimo in Cina, t. 1, s. 126—127.
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dobrze swoim dzieciom, zabijajac je, poniewaz posylaja je, aby rychto narodzily si¢ w jakims$ bogatym domu i nie
cierpiaty tyle trudow w ich wlasnej biedzie. I dlatego nie czynig tego potajemnie, lecz jest to wiadome

wszystkim®®.

Alvaro Semedo wskazuje na cztery funkcje spoteczne klasztorow buddyjskich. Po
pierwsze, tworzyly one odrebng grupe spoteczng — mnichow wyrdzniajacych si¢ strojem,
stylem zycia 1 regutami. Po drugie, funkcjonowaly jako samowystarczalne wspdlnoty,
przypominajace ogrodzone wioski, z wlasng hierarchig i mistrzowsko-uczniowska struktura.
Po trzecie, swiadczyty ustugi religijno-spoteczne — modly za zmartych, obrzedy przeciw
nieszczesciom, ceremonie ochronne, ktore wlaczaty je w codzienno$¢ wiernych. Po czwarte,
byly podporzadkowane administracji cesarskiej: utrzymywane ze S$rodkow panstwa,
kontrolowane przez Rade Rytéw 1 zobowigzane do rytualnego okazywania szacunku

urz¢dnikom:

[...] chodzg — niczym galernicy — z ogolong twarzg i glowa, oby rdwnie nieskazitelne byly ich obyczaje. Nosza
odmienne nakrycie gtowy, lecz ich ubidr nie r6zni si¢ od $wieckiego. Oddajg czes¢ bozkom, uznaja istnienie
nagrody i kary w zyciu pozagrobowym, nie zawieraja zwigzkow matzenskich. Zamieszkuja w klasztorach
(Varelas), liczacych po trzysta, pigéset lub wigcej mnichow. Utrzymywani sg ze skromnych cesarskich funduszy,
lecz kazdy z nich stara si¢ sam na siebie zarobi¢. Modlg si¢, Spiewaja, odprawiaja obrz¢dy przeciwko pozarom,
burzom, nieszczg¢$ciom, a zwlaszcza w intencji zmartych. Na te ceremonie zaktadaja specjalne szaty, insygnia
kaptanskie, w tym peleryny, ktére w niczym nie odbiegaja do tych uzywanych podczas chrzescijanskiego obrzedu
pokropienia woda §wigcong (Asperges). Stronig od spozywania migsa, ryb, jaj oraz od picia wina. Przestrzegaja
regule klauzury, cho¢ nie jest ona rygorystyczna. Ich miejsce zamieszkania przypomina ogrodzong wioske, za§ w
kazdym domu przebywa od trzech do czterech os6b — mistrz oraz jego uczniowie. W mieszkaniu tym posiadaja
wszystko, co jest niezbedne do zycia. Zarzadza nimi przetozony, w zakresie, na jaki sami mu zezwalajg, zwlaszcza
w sprawach wspolnotowych. Do jego kompetencji nalezy przydzielanie obowiazkow i stanowisk oraz
wyznaczenie tych, ktorzy maja podejmowac gosci. Wydarzenie to odbywa si¢ w nastgpujacy sposob: gdy do
klasztoru przybywa urzednik, natychmiast uderza si¢ w beben. Na ten dzwigk przy bramie zbiera si¢ okoto
trzydziestu mnichow w uroczystych szatach, ktorzy oddaja przybyszowi gleboki pokton po czym prowadza go
przed soba do miejsca docelowego, gdzie towarzysza mu na stojgco. Po skonczonej wizycie, odprowadzaja go w
ten sam sposob. Mnisi ci podlegaja Radzie Rytow, ktora nadzoruje ich dziatalnos¢. W razie koniecznosci ich

ukarania, pozostaja pod jurysdykcja wszystkich urzednikéw, a ich zatrzymanie jest prostsze niz w przypadku oséb

$wieckich®0,

Jak relacjonuje Alvaro Semedo, istniata takze grupa mnichéw, ktora zamieszkiwala

jaskinie, groty i urwiska, decydujac si¢ na zycie w ascezie. Niektorzy z nich poddawali si¢

3 Ricci, Della entrata, s. 82.
600 Semedo, Imperio de la China, s. 122.
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wyszukanej pokucie, polegajacej na wzniesieniu w miejscu publicznym waskiej konstrukcji z
desek, przeszytej od wewnatrz dlugimi, ostrymi gwozdziami, uniemozliwiajagcymi oparcie si¢
o ktorgkolwiek ze §cian. W tych warunkach potrafili wytrwac nawet trzydziesci dni. Twierdzili
rowniez, ze podczas tych praktyk pokutnych nie sypiaja, cho¢, jak zauwaza Semedo, nie
reagowali na nocne nawotywania. Niektorzy dodatkowo powstrzymywali si¢ od spozywania
pokarmow, pokrzepiajac si¢ jedynie herbata. Portugalski jezuita ironicznie komentuje, ze nawet
gdyby byla to prawda, trudno uzna¢ to za powazng ascez¢. Podawano rowniez, ze
rozpoczynajac post w rzeczonej konstrukcji, buddyjscy asceci, zabierali ze sobg grube rézance,
ktorych paciorki wykonane byly z wolowiny suszonej na stoncu (unos rosarios gruessos, de
que las cuentas son de baca, secas al Sol), ktore nastepnie wrzucali dyskretnie do herbaty, co
utatwiato ich spozycie. Cho¢, jak zauwaza Semedo, nie byly to perly, ktére rozpuszczata w
winie Kleopatra, ani suty positek dla zaspokojenia glodu, to jednak wystarczyty, by przezy¢ i
uzyska¢ prozng stawe ascetow, ktorzy potrafili przetrwaé miesiac bez jedzenia®®!,

Jak zauwaza portugalski jezuita, istniata jeszcze inna grupa mnichow, niezwigzana z
zadng wspolnota klasztorng. Z tego powodu odmawiano im w tych miejscach gos$ciny na okres
dhuzszy niz jeden dzien. Nazywano ich wtoéczggami (vagamundos) lub cwaniakami (picaros),
cho¢ jak podaje Semedo, bardziej odpowiednim terminem bytoby vadios®’?. Do tej grupy czgsto
przynalezeli przestgpcy, zwlaszcza ztodzieje, cho¢ wielu z nich nie wzbudzato zgorszenia.
Przeciwnie — wyrdzniali si¢ cierpliwos$cig 1 umiarkowaniem. Zdaniem jezuity moglo to wynikac
zardwno z fagodzacego wplywu habitu, jak 1 z przyttaczajacego poczucia spolecznej degradacji.
Trudno znalez¢ jakiekolwiek zrodta dotyczace tej grupy mnichdéw, chod, jak zauwaza Semedo,

kraza o nich rézne opowiesci. Jak opisuje:

Gdy przebywatem w miescie Chan Hai w prowincji Nankin, pewna wdowa zaprosita jednego z tych bonzéw do
swojego domu, aby powierzyt dusz¢ jej zmartego me¢za w modlitwie. On za$, jak si¢ zdaje, sam powierzyt si¢
wdowie, poniewaz, czy to wiedzac, czy tylko co$ podejrzewajac, bliscy zmartego pojmali go i przez caly miesiac
wystawili na publiczne po$miewisko z duza, kwadratowa tablicg na szyi, na ktorej wielkimi literami wypisano
powad tej hanby. Natomiast w Hancheu pewnego ranka znaleziono innego bonze, przywigzanego do drzewa, nieco
ostabionego od otrzymanych razéw. To wszystko, czego dowiedziatem si¢ o nich w przeciagu dwudziestu dwoch
lat [...] 3

01 Semedo, Imperio de la China, s. 122—123.

602 Portugalski jezuita podajac, ze ,,lepszym okresleniem byloby vadios™, sugeruje, Ze owi mnisi nie byli jedynie
nieszkodliwymi wedrowcami (vagamundos), lecz spotecznie nieprzydatnymi widczegami, pozbawionymi
przynaleznosci 1 odpowiedzialno$ci. Tym samym, krytykuje ich jako osoby pozornego powotania, Zyjace na
marginesie.

03 Semedo, Imperio de la China, s. 123.
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Alvaro Semedo zauwaza rowniez, iz wérod wyznawcow buddyzmu znajdowaty si¢ nieliczne
mniszki, ktore miaty ogolone glowy i nie przestrzegaty klauzury®*,

O buddyjskich pustelnikach 1 ascetach wzmiankuje Daniello Bartoli. Zdaniem jezuity,
religia ta cieszyta si¢ szczegdlnym powazaniem wsrdd prostego ludu przede wszystkim ze
wzgledu na surowy tryb zycia, jaki — jak wierzono — prowadzita znaczna czgs¢ wyznawcow
buddyzmu. Jedni wybierali ascezg, by zapewnic¢ sobie dobre miejsce w jednym z licznych rajow,
ktore — jak zauwaza Bartoli — sami sobie wymyslili, inni za$ liczyli na poprawg swego losu po
$mierci i odrodzenie si¢ w zamoznym i utalentowanym ciele, umozliwiajacym zdobycie tytutu
literata — godnosci, ktora w Panstwie Srodka wiazata sie z wyjatkowym prestizem©’.

Jak relacjonuje wloski jezuita krajobraz Chin obfitowat w wszelkiego rodzaju gory —
od porosnigtych gestym lasem po surowe i nagie. Na ich zboczach wszedzie rozsiane byty cele
i ubogie chatki (cellette e casipole), z ktorych kazda stanowita schronienie dla jednego z tych
,hieszczesnych” pustelnikow (infelici romiti), prowadzacych zycie w odosobnieniu i oddanych

606

pokucie. Natomiast na dzikich gérach Quanlin®", wedtug poglosek, znajdowato si¢ tyle matych

klasztoréw lub cel (monasterietti o celle), ile dni liczy rok. Jak podaje Bartoli:

Niektorzy, dla wiekszej chwatly — to znaczy bardziej ucigzliwego zycia — wybieraja sobie jaki§ wyniosly szczyt
g0ry, dobrze widoczny z okolicy i tam wlasnymi rekami wydrazaja niewielka grote, w ktorej si¢ osiedlaja. Sa tez
inni, o jeszcze wigkszej odwadze, gdy na zboczu urwiska — im bardziej niebezpiecznego, tym bardziej zgodnego
z ich pragnieniami — dostrzega jakie$ naturalne zaglgbienie, wydrazone w litej skale i wystarczajaco obszerne, by
pomiescic ich ciato, wlasnie to miejsce, jakby niebo same je dla nich otwarto, wybieraja na siedzibe. I odwrociwszy
si¢, by pozegna¢ $wiat i ludzi ostatnim spojrzeniem, kaza si¢ opusci¢ na dtugiej linie w przepasé, w dot urwiska,
niemozliwego do zej$cia, i juz nigdy nikt ich nie oglada, chyba ze z bardzo daleka jak stoja wyprostowani u wejscia

do swych jaskif, niczym posagi w niszy®?”.

Aby mnisi mogli wies¢ zycie kontemplacyjne, potrzebny byt wérdd nich kto§ zyczliwy,
kto od czasu do czasu dostarczal im ryzu i wody do utrzymania. Bartoli dodaje, ze w tym, jak i

w innych praktykach, dostrzegat nasladowanie chrzescijanskich instytucji: istnieli wigc u

604 Tbidem.

605 Bartoli, Dell' historia della Campagnia di Gesu La Cina Terza Parte, s. 130.

606 prawdopodobnie chodzi o jedng z czterech $wietych gor — Jiuhuashan (J1#ELL[) w prowincji Anhui.

607 “Ma certi, per piu gloriosamente, cio¢ piu disagiatamente habitare, sceltasi alcuna punta d’alpe elevata, e ben
in vista al contorno, ivi colle proprie mani si cavano una grotticella, e vi si alluogano dentro. Altri anco di virtu
piu arrischiata, ove nel pendio d’una rupe, quanto piu rovinosa, tanto piu in acconcio a’ lor desideri, veggano alcun
naturale scavato entro al vivo del sasso, capevole de’ lor corpi, quello appunto, come il cielo I’havesse aperto per
essi, eleggono ad habitare: e rivoltisi a dare al mondo, ¢ a gli huomini I’ultimo addio, vi si fanno callare, appesi a
una lunga fune, per lo dirupato impossibile a scendersi; né mai piu niun li rivede, senon di cola lontanissimo, ritti
in pié su le bocche di quelle lor cavernette, come statue in nicchia”. Bartoli, Dell’ historia della Campagnia di
Gesu La Cina Terza Parte,s. 130-131.
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Chinczykow zaréwno pustelnicy, jak 1 wspdlnoty zakonne w miastach. Tam mieszkali w
klasztorach, przestrzegali pewnych regul, a na dzwigk dzwonu gromadzili si¢, by wspdlnie
$piewac psalmy w dwoch chorach. Na tym polegato, wedlug niego, ich rozumienie $wigtosci.
W pozostalych sprawach troszczyli si¢ mniej o kult bostw, bardziej za$ o codzienne zrédta
utrzymania: uczestniczyli w obrzedach pogrzebowych, codziennie wychodzili zebraé, a takze
wynajmowali przyjezdnym klasztorne pokoje, pelnigc role gospodarzy czy karczmarzy. Na
zewnatrz uchodzili za powsciagliwych i powaznych, lecz, jak podkresla autor, w rzeczywistosci
nie zawsze byli wierni zasadom moralnos$ci. Zarzut ten kieruje takze wobec mniszek (Nicu),
ktoére podobnie jak mnisi mialy ogolone glowy i zyly we wspolnotach. Ponadto za istotny
zwyczaj uznawano nabywanie chtopcow — co w Chinach bylo praktyka dozwolong —
wychowywanie ich w klasztorze, a nast¢pnie przekazywanie im celi 1 pozycji po $mierci mnicha
jako rodzaju dziedzictwa%%s,

Tomasz Dunin Szpot podaje, ze w buddyzmie wyrdzniaty si¢ dwie grupy mnichow.
Pierwsza z nich sg pustelnicy (solitarii), ktérzy zyja w odosobnieniu w gérach, z dala od
zamieszkatych rejonow. Prowadza oni pokutniczy tryb zycia, kontemplujg sprawy boskie i
kwestie przysztego Zycia, a swoje petne urojen przemyslenia umieszczaja w pismach wysoko
cenionych przez innych fanatykéw wyznania. Drugg grupe¢ stanowiag mnisi (claustralii), ktorzy
zamieszkuja w klasztorach, nadzorowanych przez jednego przetozonego. W $wiatyniach,
podzieleni na chory, spedzaja czas na $piewaniu lub odmawianiu modlitw, obracajagc w
dtoniach paciorki podobne do koronek lub rozancow®?”. Na czas sktadania ofiar swoim bogom,
zaleznie od stopnia w hierarchii, przywdziewaja rdzne stroje kaptanskie, palg kadzidta i oddaja
czes$C, stosujac ceremonialty przypominajace chrzescijanska poboznos$é, lecz — jak twierdzi
Szpot — pelne bezboznosci, zaktamania i utudy. Pustelnicy nosza si¢ skromnie, aby podkresli¢
prowadzenie pokutnego i stronigcego od pychy $wiata zycia, za§ zakonnicy ubierajg si¢ po
cywilnemu. Przedstawicieli obu tych grup faczy ogolona gtowa i broda®'?.

Jak podaje Du Halde, mnisi buddyjscy byli rozproszeni po calym cesarstwie. Ich szeregi
— jak pisze z wyrazng dezaprobata — zasilali ,nikczemnicy” (scélérats), ktérzy w celu
zapewnienia cigglos$ci swojej wspdlnoty, pozyskiwali dzieci w wieku siedmiu—o$miu lat, by
przez kolejnych pigtnascie lub dwadziescia lat ksztatci¢ je na swoich nastgpcéw. Wigkszo$¢ z

nich byta niewyedukowana, a jedynie nieliczni znali podstawy wiasnej doktryny. Mnisi ci

608 Ibidem, s. 131.

609 Altera Claustralium, qui in suis Claustris sub uno Superiore degunt, in fanis per Choros distributi vel
psalmodiis suis, vel precationibus versantes manibus globulos, nostris Coronis aut Rosariis non absimiles, vacante”.
ARSI. Jap. Sin. 102 f. 4v.

610 Thidem, ff. 4 r.— 4 v.
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zajmowali rozne pozycje: jedni praktykowali Zebractwo, inni — nieliczni, oczytani i retorycznie
uzdolnieni — byli odpowiedzialni za odwiedzanie uczonych i zdobywanie przychylnosci
mandarynow. W$rdd bonzéw znajdowali si¢ roOwniez ,,czcigodni starcy” (vieillards vénérables),
ktorzy przewodzili rzadkim i odbywajacym si¢ tylko w wybranych rejonach, kobiecym
zgromadzeniom. Pomimo braku rozbudowanej hierarchii, mnisi buddyjscy mieli przetozonych,
okre$lanych mianem Ta ho chang (da heshang)®!!, czyli ,wielkich bonzow” (Grands-
Bonzes)°'2.

Jak podaje Jean-Baptiste Du Halde, kobiece zgromadzenia (assemblées de Dames)
przynosity mnichom buddyjskim znaczne dochody. W kazdym miescie istniato kilka takich
stowarzyszen liczacych od dziesigciu do dwudziestu kobiet, z ktoérych wigkszos¢ wywodzita
si¢ z dobrych rodzin. Byly to przewaznie starsze kobiety lub wdowy, zatem dysponowaty
pewnym majatkiem, ktorym mogly swobodnie rozporzadza¢. Kazda z nich pehita przez rok
funkcje przetozonej wspdlnoty, w ktorej] domu zazwyczaj odbywaty si¢ zebrania. Natomiast
pozostale cztonkinie sktadaly si¢ na wspdlne wydatki, aby wszystko przebiegalo w nalezytym
porzadku. Jak relacjonuje francuski jezuita, w dniu zgromadzenia przybywat starszy wiekiem
bonza, ktory przewodniczyl ceremonii i intonowat antyfony (enfonne les Antiennes) ku czci
Buddy. Woéwczas wierne dotaczaly do $piewu, a po gorliwym wykrzykiwaniu ,,O mi to, Fo” i
rytmicznym uderzaniu w male gongi (petits chaudrons), zasiadaly do wspdlnej uczty®'?.

Jak relacjonuje francuski jezuita, oprécz wspomnianych wczesniej zenskich
zgromadzen, istnialy rowniez meskie wspdlnoty zwane Tchang tchai (chang zhai), czyli
,Postnikami” (Jeiineurs)®'*. Kazda z tych grup miata swojego przetozonego, ktory uchodzit za
mistrza pozostatych czlonkéw i posiadat znaczne grono ucznidow zwanych Tou ti (tu di)®!>.

Tytutowano go Sseé fou (shi fu)®!®

czyli ,,nauczycielem-ojcem” (Docteur-pere). Jak zauwaza
Du Halde, do uzyskania tej godnosci wystarczylo troche zaradnosci lub uprzednio zdobyta
reputacja. W niektorych rodzinach przechowywano, przekazywang z pokolenia na pokolenie,
rekopis$mienna ksigge, zawierajaca, zdaniem jezuity, bluzniercze modlitwy (prieres impies).
Tresci te byly niezrozumiale dla niewtajemniczonych, a jedynie glowa rodu posiadata

umiejetnos¢ ich recytacji. Niekiedy zdolnos$¢ ta wystarczyta, by zosta¢ uznanym za shi fu i

pozyska¢ krag wiernych uczniow. W dniu wyznaczonego spotkania stawiali si¢ wszyscy

611 Chit, A1

612 Du Halde, Description géographique, historique, chronologique, t. 3,s. 27.
613 Tbidem, s. 29-30.

14 Chin. 7%

615 Chif. (£56

616 Chif. ffife
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czlonkowie wspdlnoty wraz z przelozonym, ktory zajmowat miejsce posrodku, na koncu sali.
Kazdy z uczestnikow kolejno podchodzit, by odda¢ mu pokton, a nastepnie, z naleznym
szacunkiem, ustawi¢ si¢ w rzedzie po jego prawej lub lewej stronie. O wyznaczonej porze,
odmawiali oni ,,tajemne i bluzniercze modlitwy” (prieres secretes & impies), po czym zasiadali
do wspolnej uczty, ktorej towarzyszyla petna rozpusta. Jak ironicznie zauwaza francuski jezuita,
byla to do$¢ osobliwa grupa ascetow (de plaisuns jeuneurs). Zamiast konsekwentnie
przestrzega¢ deklarowanej wstrzemiezliwo$ci od migsa, ryb, wina, cebuli, czosnku oraz innych
rozgrzewajacych produktéw, wynagradzali sobie te wyrzeczenia innymi potrawami, ktore
zdobywali bez wigkszych trudnosci, zwtaszcza ze nie obowigzywaly ich zadne ograniczenia co
do liczby positkow ani pory ich spozywania®!’.

Jak podaje francuski jezuita, zdobycie godnosci shi fu i1 zgromadzenie wokoét siebie
licznego grona ucznidow wigzato si¢ z istotnymi korzy$ciami materialnymi, poniewaz
obowigzkowe optaty uiszczane przez ucznidow podczas regularnych zgromadzen przektadaty
si¢ rocznie na znaczny dochdd. Co wigcej — zdaniem Du Halde’a — pozycja postnika doskonale
sprawdzata si¢ jako maska dla niemoralnego 1 rozwiagztego trybu zycia, a zarazem umozliwiata
uzyskanie reputacji §wigtego, ktora — jak podkre§la — nie wymagata niemal Zadnych
wyrzeczen®!®,

Jak relacjonuje Jean-Baptiste Du Halde, dla mnichéw buddyjskich najistotniejszym
bylo pomnazanie majatku do czego wykorzystali doskonale opanowang sztuke unizonos$ci
wobec chinskiego spoteczenstwa. Swoje prawdziwe intencje skrywali pod maska uprzejmosci,
skromno$ci 1 pokory, ktérg wzmacniali pozorami surowego postu, nocnego czuwania i
stuzebnos$ci dla dobra publicznego. Jak z dezaprobata zauwaza jezuita, bonzowie umyslnie
wystawiali si¢ na widok publiczny, demonstrujac rzekomo cigzkie pokuty, by wzbudzié¢
wspolczucie wsrod Chinczykow. Niektorzy z nich zawieszali na szyi i1 kostkach dlugie,
masywne fancuchy, ktére z trudem wlekli za sobg po ulicach, pragnac w ten sposéb zobrazowac
brzemi¢ grzechéw ludu, jakie rzekomo dzwigali, a zarazem sktoni¢ wiernych do ztozenia
jalmuzny. Inni, jak dodaje Jean-Baptiste Du Halde, umartwiali swoje cialo, zadajac sobie
uderzenia ciezkim kamieniem w glowe®'°,

Swiadkiem jednej z najbardziej osobliwych praktyk pokutniczych byt ojciec Louis le

Comte, na ktorego relacje ponownie si¢ powotuje:

17 Du Halde, Description géographique, historique, chronologique, t. 3, s. 31-32.
618 Ibidem, s. 32.
619 Ibidem, s. 28.
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Pewnego dnia spotkalem posrodku wioski mtodego bonz¢ — tagodnego, skromnego, uprzejmego — ktdry byt
doskonale przygotowany do wypraszania jalmuzny i skutecznego jej uzyskiwania. Stal wewnatrz szczelnie
zamknigtej lektyki (chaise), od $rodka nabitej dtugimi, gesto rozmieszczonymi gwozdziami, tak ze nie byt w stanie
oprze¢ si¢ bez zranienia. Dwoch optaconych mezczyzn nosito go powoli od domu do domu, gdzie prosit ludzi o
lito$¢. ,,Zamykam si¢” — moéwit — ,,w tej lektyce dla dobra waszych dusz, postanawiajac nie wychodzi¢ z niej,
dopoki nie zostang wykupione wszystkie te gwozdzie (bylo ich ponad dwa tysiace). Kazdy gwozdz jest wart

620

dziesi¢¢ soli®”, ale nie ma takiego, ktory nie bylby zrédtem btogostawienstwa dla waszych domow. Jesli je

wykupicie, dokonacie aktu heroicznej cnoty i bedzie to jatmuzna dana nie bonzom [...], lecz Bogu Fo, na chwale
ktorego wznosimy $wiatyni¢”. Przechodzitem wowczas tg droga; bonza mnie zauwazyl i zwrocit si¢ do mnie tymi
samymi stowami, co do innych. Powiedziatem mu, ze to wielkie nieszcze$cie tak bez potrzeby udreczac sie¢ w tym
$wiecie, i poradzitem mu, by wyszedt z tego wigzienia i udat si¢ do §wiatyni prawdziwego Boga, w celu poznania
niebianskiej prawdy i poddania si¢ pokucie mniej surowej, a bardziej zbawiennej. Odpowiedzial mi z wielka
tagodnoscig i spokojem, ze jest mi bardzo wdzigczny za rady, lecz ze bytby mi jeszcze bardziej zobowiazany,
gdybym zechciat zakupi¢ tuzin tych gwozdzi, ktdre z pewnos$cia przyniosa mi szczgscie w podrozy. ,,Prosz¢ wezcie

te tutaj” — powiedzial, odwracajac si¢ w bok — ,.na slowo bonzy, to najlepsze gwozdzie z mojej lektyki, bo

sprawiaja mi wiecej bolu niz pozostate, cho¢ wszystkie kosztujg tyle samo®!”.

4.6. Zaklinanie deszczu, alchemia i geomancja

Li Madou podaje, iz do glownych spotecznych obowigzkow taoistow nalezato
egzorcyzmowanie nieczystych duchéw i wypedzanie ich z domow, w ktorych odczuwano ich
obecnos¢. Praktyka ta odbywala si¢ na dwa sposoby. Pierwszy, przynoszacy znaczne zyski,
polegat na przygotowaniu odrazajagcych wizerunkéw demonoéw, drukowanych badz
malowanych czarnym atramentem na zottym papierze, ktére domownicy nastepnie przyklejali
na S$ciany swoich mieszkan. Drugi sposob sprowadzat si¢ do odprawiania rytuatow
oczyszczajacych. Taoisci przeprowadzali egzorcyzmy, trzymajac w dloni miecz i wydajac przy
tym tak upiorne wrzaski, ze — jak zlo§liwie zauwaza Ricci — sami zaczynali przypominac
demony, ktore rzekomo wypedzali. Do zadan taoistow nalezato réwniez sprowadzanie deszczu
W czasie suszy, powstrzymywanie opadow, gdy stawaty si¢ zbyt obfite, oraz zapobieganie
powodziom i innym klgskom, zaréwno publicznym, jak i prywatnym. Zdaniem wloskiego

jezuity, gdyby ich obietnice rzeczywiscie si¢ spehiaty, ci, ktérzy im ulegali, mogliby mie¢

20 Soule (fr. sol) byla jednostka francuskiego systemu monetarnego. W relacjach europejskich, zwlaszcza
misjonarskich, terminu tego uzywano pomocniczo do wyrazania szacowanej wartosci lokalnych walut, np.
chinskich monet miedzianych (wen) lub matych ilosci srebra (tael).

21 Du Halde, Description géographique, historique, chronologique, t. 3, s. 28-29.

182



jakie$ usprawiedliwienie. Jednakze, jak podkresla, skoro taoisci byli notorycznymi klamcami
we wszystkim, co glosili, trudno znalez¢ jakiekolwiek wytlumaczenie dla ich dziatan%2.
W podobnym duchu wypowiada si¢ Athanasius Kircher, ktéry prawdopodobnie

zaczerpnal informacje o taoizmie od Matteo Ricciego:

Aby osiggna¢ owo kontemplacyjne uniesienie, praktykujg wyrafinowane ¢wiczenia, siedzac w roznych pozycjach
i odmawiajgc okreslone modlitwy, a nawet stosujac lekarstwa, przez ktore, wraz z taskg bogow, obiecuja osiagnac
dlugie zycie w $miertelnym ciele. Szczegolna funkcja ofiarna tej sekty polega na tym, by przy pomocy zakleé
przywotywaé demony i zmuszac je do blgkania si¢ — probuja tego na dwa sposoby: pierwszym jest ukazywanie
potworéw demondw, narysowanych atramentem na papierze i przymocowanych do §cian, co wywoluje zdumienie,
wraz z wrzaskami i zaklgciami majacymi sktoni¢ demony do ujawnienia si¢. Druga praktyka tej sztuki jest
trzymanie dusz, by nie blgkaty si¢ bez konca i bez porzadku, lub nie buntowaly si¢ w §wiecie Niebios, albo tez nie

trwaty w nedzy. Utrzymujg tez, ze istnieje inna sztuka, za pomocg ktorej mogg wptywacé na sny oraz je odwracac®?,

Li Madou podaje, ze taoisci zamieszkiwali w §wiatyniach nieba i ziemi, a do zakresu ich
obowigzkéw nalezata asysta przy wszystkich ofiarach sktadanych przez cesarza lub
wyznaczong przez niego osobisto$¢. Uczestnictwo w tych ceremoniach zapewniato im prestiz
1 autorytet. Odpowiadali rowniez za akompaniament muzyczny towarzyszacy tym rytualom,
grajac na wszystkich znanych Chinczykom instrumentach muzycznych, cho¢, jak sarkastycznie
zauwaza Ricci, ich wspdlne brzmienie dla europejskich uszu wydawalo si¢ szczegolnie
falszywe. Wtoski jezuita dodaje, ze taoistow zapraszano takze na ceremonie pogrzebowe i
obrzedy ku czci zmartych, na ktoérych pojawiali si¢ w niezwykle drogich szatach, nieustannie
przygrywajac na fletach 1 innych podobnych instrumentach. Uczestniczyli rowniez w r6znych

procesjach, organizowanych w celu po§wigcenia nowych domow badz wypedzenia nieczystych

922 Fonti Ricciane: Storia dell’introduzione del Christanesimo in Cina, t. 1, s. 130.

623 Kircher, China monumentis, s. 133. Kircher przedstawiat demony jako sity aktywne niszczace cywilizacje
chinska. Glownie poprzez szerzace si¢ sekty, do ktorych zaliczyt taoizm. W dedykacji dzieta, ktorej adresatem byt
Giovanni Paulo Oliva, generat zakonu napisal, iz ,,Daemonis ira premens odiis & fraudibus Orbem Semper, nec
damnis hominum exsaturata quiescit”. Ibidem. Wedlug Livii Kohn, taoistyczni adepci sztuk magicznych (fangshi)
oraz nieSmiertelni (xian) szczycili si¢ osiagnigciem wyzwolenia od ograniczen zycia doczesnego. Ich celem byla
transcendencja i wzniesienie si¢ do boskiej krainy siggajacej poczatkow wszech$wiata. Aby tego dokonac,
prowadzili zycie w odosobnieniu, rozwijali techniki fizycznego i duchowego opanowania, skupiali si¢ na interakcji
ze $wiatem duchowym i stopniowo nabywali zdolno$ci magiczne poprzez systematyczny trening. Obejmowat on
réznorodne metody osiggania dlugowieczno$ci: ¢wiczenia oddechowe, specjalng dietg, praktyki lecznicze, higieng,
medytacje, czy absorbowanie energii kosmicznej. Praktykujacy mieszkali w odosobnieniu, odzywiali si¢ li§¢émi
lub skdérami jeleni, przestrzegali postow. Symbolicznie postrzegano ich jako istoty przypominajgce ptaki, zdolne
do latania, o lekkich ciatach, obdarzone tajemnicza moca dao, pozwalajaca panowac nad przyroda i sitami boskimi.
Prowadzac zycie blisko natury, mieli oni cieszy¢ si¢ dlugowiecznos$cig i niewyczerpang witalno$cig. Wierzono
réwniez, ze po $mierci trafiajg do krain rajskich, takich jak Penglai (na Morzu Wschodnim) lub Kunlun (w Gérach
Zachodnich),wyobrazanych jako bujnie porosnigte gory otoczone rozleglymi wodami. Livia Kohn, Taoizm.
Wprowadzenie, tham. Justyn Hunia (Krakow, Wydawnictwo Uniwersytetu Jagiellonskiego, 2012).

s. 75-76.
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duchoéw z wybranych ulic. Takie procesje odbywaly si¢ co roku w réznych miejscach z
inicjatywy zwierzchnikow dzielnic, a ich koszty ponosili wszyscy okoliczni mieszkancy %24,

W maju 1595 roku Matteo Ricci odwiedzit stynng taoistyczng $wiatyni¢ Tieciucum
(Tiezhu gong)®?, lecz odmowit uklekniecia i okazania jakiegokolwiek znaku czci bostwu,
ktéremu byta poswigcona. Jego postawa wywotata sprzeciw zgromadzonych Chinczykow,
ktorzy probowali go do tego zmusié. Ricci pozostat jednak niewzruszony, a incydent zakonczyt
si¢ dopiero po interwencji sluzgcego wiceministra towarzyszacego misjonarzowi.
Dos$wiadczenie to okazalo si¢ dla Ricciego na tyle negatywne, ze postanowil nigdy wiecej nie
wchodzi¢ do zadnej §wiatyni. Jest to zarazem jedyny znany przypadek jego bezposredniego
kontaktu z taoistami®?S,

Jak relacjonuje Ricci, taoisci za swojego zwierzchnika uznawali cztowieka o nazwisku

Ciam (7k), ktory mial przekazywaé te godno$¢ drogg dziedziczenia od ponad tysigca lat.

Wedlug wloskiego jezuity poczatki tego wurzedu siggaly pewnego nekromanty,
zamieszkujgcego gorskg jaskini¢ w prowincji Chiansi (Jiangxi)%?’, ktorego tajniki sztuki,
zgodnie z wierzeniami, byly przekazywane kolejnym pokoleniom. Li Madou podaje, Ze ten
przetozony spedzal wigkszo$¢ czasu w Pekinie, cieszac si¢ duzym powazaniem cesarza. Syn
Nieba przyznat mu prawo wstepu do patacu oraz przeprowadzania egzorcyzmoéw w komnatach,
w ktorych obawiano si¢ obecnosci ztych duchéw. Ciam poruszatl si¢ po mieScie w otwartej
lektyce, otoczony takim samym splendorem niczym najwyzsi, dworscy mandaryni, otrzymujac
przy tym sowite honorarium od cesarza. Jak uszczypliwie zauwaza Ricci, wedlug relacji
pewnego chrze$cijanina, 6wczesni zwierzchnicy taoizmu byli tak niedouczeni, ze nie potrafili
nawet odprawi¢ bluznierczych obrzedéw swoich poprzednikow %8,

Ciam nie sprawowat zadnej wladzy nad ludem, a jedynie nad podwtadnymi taoistami i
ich $wigtyniami, ktorych byt najwyzszym kaplanem. Zdaniem Ricciego wielu taoistow
wyznawato fatszywa doktryng¢ o niesmiertelnosci, oddajac si¢ przy tym sztukom alchemicznym,
ktére byta S$ciSle powigzane z ich wcze$niejszymi przekonaniami. Wierzyli oni, ze na

podobienstwo swoich $wietych posiagda zardbwno wiedze alchemiczna, jak i dlugowieczno$¢ 6%,

924 Fonti Ricciane: Storia dell’introduzione del Christanesimo in Cina, t. 1, s. 130.

625 Chin. §H1E

26 Fonti Ricciane: Storia dell’introduzione del Christanesimo in Cina, t. 1, s. 347-349. Marc Lebranchu, Les
fabriques du taoisme en Occident: quatre siecles de représentation et de réception du taoisme en France et en
Europe (Paris: Université Paris sciences et lettres, 2017), s. 108.

027 Chin. JT.75

28 Fonti Ricciane: Storia dell’introduzione del Christanesimo in Cina,t. 1, s. 130-131.

929 Ibidem, s. 131.
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Wrhoski jezuita zalit sie w swoich listach, na krazace w Panstwie Srodka pogtoski, jakoby

byl w posiadaniu tajnikéw sztuki alchemicznej. Jak pisat:

[ W Chinach — HW] istnieje bowiem sekta liczaca wiele tysiecy ludzi, ktorzy tracg majatek, zycie i rozum, usitujac
uzyska¢ srebro z zywego srebra®’. Nie maja nikogo, kto by ich tego nauczyl, ani sami nie wiedza, jak to uczynié
—kierujg si¢ jedynie pogloskami, ze jest to mozliwe, oraz ze ich bostwo [...] dokonywato tego za pomoca jakiego$
lekarstwa. Az tutaj dotarla dawna wies¢, ktora rozeszta si¢ o nas w Chinach, jakobym byl najwigkszym
alchemikiem, jakiego mozna znalez¢, i potrafit wytwarza¢ srebro w dowolnej ilosci. W tym przekonaniu utwierdza
ich fakt, ze nie wiedza, skad mamy $rodki na nasze utrzymanie. Ci alchemicy to ludzie bardzo powazni, lecz bladzi
i wyniszczeni od przebywania w swoich grotach i przy piecach. Blagaja mnie natarczywie, bym nauczyt ich tej
sztuki, w ktorej sami od tak dawna nadaremnie si¢ trudza. A jednak wigkszo$¢ z nich — im mocniej zaprzeczam,

ze mam o niej jakgkolwiek wiedze — tym mniej mi wierzy®!.

Warto wspomnie¢, iz dlugo po $mierci Ricciego przetrwata czarna legenda taczaca jezuitow z
alchemikami, mowigca, ze potrafili wyrywa¢ dzieciom oczy, aby wykorzystywac je do
przyrzadzenia eliksirow, lub Ze zwabiali kobiety, by zedrze¢ z nich bizuteri¢ potrzebna do tygla.
W wieku osiemnastym, kiedy nastata w Europie moda na ceramike¢ chinskg, szczegdlng role
odegral Frangois Xavier d’Entrecolles, misjonarz pracujacy w Jingdezhen, uwazanej za stolice
chinskiej porcelany, gdzie szczegodlnie interesowano si¢ alchemig taoistyczng. Ten francuski
jezuita fascynowal sie chinska porcelang i nauczyt si¢ jej wyrobu od chinskich konwertytow.
Tajemnice produkcji przekazat swemu paryskiemu korespondentowi, ojcu Du Halde w liscie z

Pekinu w 1734 roku, twierdzac, ze alchemia chinska poprzedzita alchemig europejska:

Chimeryczny sekret kamienia filozoficznego cieszyl si¢ wsrod Chinczykéw popularnos$cia na dhugo, zanim
pojawity si¢ pierwsze wzmianki o nim w Europie. W swoich ksiegach pisza z wielkg emfazg o ,,nasieniu ztota”
oraz o ,,proszku projekcyjnym”. To, co nasi szarlatani nazywaja ,,wielkim dzietem”, oni okre$laja mianem lien tan
i obiecuja, ze z ich tyglow da si¢ wydoby¢ nie tylko zloto, lecz takze remedium o dzialaniu specyficznym i
uniwersalnym, ktére rzekomo zapewnia tym, ktorzy je przyjmuja, rodzaj nie§miertelno$ci. Nie ma nic, co bardziej
pochlebiatoby szczesliwcom tego $wiata. Tak wigc widywano bogatych pandéw, a nawet samych cesarzy, tak

owladnigtych tymi picknymi obietnicami, ze bez wahania wyczerpywali swoje prawdziwe skarby, by zdoby¢ te

urojone bogactwa i t¢ rzekoma niesmiertelno$c®32,

630 Chodzi o rteg.

31 Ricci, Lettere (1580-1609), s. 317.

632 «“Lettre du Pere Dentrecolles, missionnaire de la Compagnie de Jesus. Au Pere P. D. H. de la méme Compagnie”,
w: Lettres édifiantes et curieuses e crites des missions Etrangeres, par quelques Missionnaires de la Compagnie
de Jesus, t. 22 (Paris: Nicolas le Clerc, 1736), s. 469—-470. List konczy opowies¢ o nieszczgsciu, ktore $ciggnal na
siebie pewien bogaty mandaryn. Ulegt on wplywowi taoistycznego alchemika, ktory obiecat mu odkrycie
tajemnicy kamienia filozoficznego. Przedstawiat si¢ on jako wybraniec Nieba, obdarzony wiedzg o przemianie
metali w zloto i sposobach osiggnigcia niesmiertelnosci. Zyskat tym petne zaufanie mandaryna, ktory udostepnit
mu cze$¢ swojej rezydencji i obsypywat kosztownosciami. Aby nada¢ wiarygodno$é swoim praktykom, alchemik
urzadzit laboratorium i w obecnosci gospodarza odprawiat skomplikowane rytualy, zaklinajac go, by nie zblizat
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Jean-Pierre Duteil podaje, ze poczatki alchemii w Chinach si¢gaja prawdopodobnie IV
wieku p.n.e., za$ jej dwa aspekty — ,,wewnetrzny” i ,,zewngtrzny” — rozwijaly si¢ rownolegle.
Korzeni praktyk alchemicznych nalezatoby szuka¢ w tzw. ,Erze Metali” i w odkryciach
stopniowego rozpuszczania metali: przemiany rteci w srebro i cynobru w ztoto. W Panstwie
Srodka, podobnie jak w $redniowiecznej Europie, cynober (HgS) uchodzit za substancje
nie$miertelng i podstawowy sktadnik wszystkich metali. Z uwagi na intensywng barwe ceniono
go rowniez w malarstwie, a taoiSci utozsamiali go z réznymi organami ludzkiego ciata.
wZZewnetrzny” wymiar alchemii miat charakter ezoteryczny, poniewaz zaktadal, iz rte¢ skrywa
w sobie wilasciwosci wszystkich metali, takie jak plastycznos$¢, topliwos¢ etc. Z kolei
,wewnetrzny” 1 mistyczny aspekt alchemii odnosit si¢ do przemiany ciata i duszy, opartej na
przekonaniu, ze z cynobru mozliwe jest wydobycie 1 nastgpnie spozycie substancji
zapewniajgcej nieSmiertelno$¢®.

Przemiana cielesna, pojmowana jako stan wzglednej nieSmiertelnos$ci, miata ostatecznie
prowadzi¢ do nie§miertelno$ci prawdziwej, czyli do przedtuzenia zycia. Taoisci, podobnie jak
wielu Chinczykow, wierzyli, ze goéry stanowig siedzibe nieSmiertelnych, ktorzy dzigki
kwadratowym Zrenicom otrzymali dar jasnowidztwa. Zgodnie z przyje¢ta wyktadnia, aby nie
wzbudza¢ niepokoju w spoteczenstwie, gdzie $mierc jest zjawiskiem naturalnym, ten, kto
osiggatl stan nie$miertelno$ci, sprawial wrazenie, iz umiera. Chowano go wigc zgodnie ze
zwyczajnym obrzedem pogrzebowym. Byla to jednak tylko pozorna $mier¢: do trumny
wktadano miecz lub laske, ktorym nadawano pozory ciala zmartego, podczas gdy prawdziwe
cialo odchodzito, by zy¢ wérdd niesmiertelnych 634,

Wzmianke o taoistycznych praktykach, ktore rzekomo mialy przynosi¢ korzysé
mieszkancom Panstwa Srodka, odnajdujemy rowniez u Alvaro Semeda. Wedlug
portugalskiego jezuity, taoisci tworzyli muzyke i byli w posiadaniu dobrych instrumentdw,

ktore wykorzystali podczas obrzedow ofiarnych i pogrzebowych. Uwazali si¢ za zaklinaczy

si¢ do pomieszczenia i nie zaklocil kruchego procesu. Towarzyszyta mu pigckna wspodlniczka, wystepujaca w roli
zony, ktora wdzigkami probowata uwie§¢ mandaryna. Wkrotce alchemik otrzymat rzekomg wiadomos$¢ o Smierci
matki i opuscit dom, pozostawiajac kobiete i stuzbe do kontynuowania pracy. Podczas jego nieobecnosci starzec
coraz czesciej zagladatl do laboratorium, az w koncu zakochatl si¢ we wspdlniczce. Po powrocie alchemik
zainscenizowatl scen¢ zazdrosci i oskarzen. Kobieta, zalewajac si¢ tzami, padta mu do stép i przyznata si¢ do
zdrady. Udajac dotknietego meza, alchemik zagrozit wniesieniem oficjalnej skargi, co — jak podkresla misjonarz
— moglo w Chinach skutkowa¢ nawet karg §mierci za cudzoléstwo. Przerazony mandaryn btagat o wybaczenie i
dla uniknigcia hanby ofiarowat oszustom wielkg ilo$¢ ztota, srebra i klejnotow. Ci udawali, ze z trudem dajg si¢
udobruchaé, po czym znikneli, Swigtujac wlasne ,,odnalezienie kamienia filozoficznego”. Ibidem, s. 472—480.

33 Duteil, Le mandat du ciel, s. 147. Alchemik Ge Hong (283-343) twierdzil, iz roczne zazywanie dziesieciu
pigulek z cynobru i miodu przywraca wlosom czarny kolor i powoduje odrastanie zgbow. Natomiast dtuzsza
praktyka miata prowadzi¢ do niesmiertelnosci. Eliade, Historia wierzen i idei religijnych, t. 2. Od Gautamy Buddy
do poczqtkow chrzescijanstwa (Warszawa: PAX, 1994), s. 30.

634 Ibidem; Henri Maspero, ,,Le Taoisme”, Hommes et mondes 11/45 (1950), s. 568-569.
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deszczu (ariolos) 1 w czasie suszy zapowiadali rychte opady, cho¢ te obietnice nie doczekaty
si¢ nigdy spehlienia. Jak ironicznie zauwaza Semedo, ich dziatalno$¢ trafnie oddawato
przystowie ,,od slowa do czynu daleka droga” (del dicho al hecho [hay mucho trecho]).
Zdarzato si¢, ze modty taoistow przeciaggaly si¢ tak dlugo, iz w koncu, z przyczyn naturalnych,
zacze¢to padad, co tylko utwierdzato wiare prostego ludu w posiadang przez nich wtadzg nad
zywiotem®.

Portugalski jezuita przywotuje rowniez opowies¢ o taoistycznym zaklinaczu deszczu,

ktorego kariera nie zakonczyta si¢ pomysinie. Jak podaje:

W Pekinie, w roku 1623, jeden z takich ,,zaklinaczy deszczu” (Aguadores) zaoferowat mandarynom swoje ustugi
w celu nawodnienia ziemi, ktora juz niemal wysychata z pragnienia. Nie tylko wskazat dzien, lecz takze godzing
spodziewanej ulewy. Na jednym z placow wzniesiono bardzo wysoka platforme, na ktorej pigtrzono kwadratowe
stoly o boku czterech stop, uktadane warstwowo — kazda wyzsza, lecz mniejsza, az konstrukcja osiggneta szczyt
w postaci pojedynczego stolika. Na to wlasnie podwyzszenie wspiat si¢ Ow wspomniany taoista na osiem dni przed
zapowiedzianym terminem deszczu. Gdy zblizata si¢ wyznaczona przez niego godzina, niebo zaczelo sie
chmurzy¢. Zgromadzit si¢ thum, by zobaczy¢ bonze®*®, ktory wyniesiony wysoko, coraz intensywniej zanosit
modly, krzyczac wnieboglosy. Zdaje si¢, ze Bdg mial dos¢ jego natarczywosci, poniewaz zaklocona zostala
niebianska harmonia, a z nieba spadly chmury kamieni (gradu) o wielkosci matych kurzych jaj. Od ich uderzen
zgineli ludzie, jak i zwierzeta; tamaly si¢ drzewa i dachy. Bonza, ktory ocalatl z tego kataklizmu, zostal
wychtostany, poniewaz — jak powiedzieli mandaryni — nie byt cztowiekiem godnym zaufania: obiecujac wodg,

zestat kamienie®’.

Alvaro Semedo dodaje, ze taoisci przypisywali sobie rowniez zdolnos¢ wypedzania demonow
z nawiedzonych miejsc, cho¢ — jak ironicznie zauwaza — w rzeczywistosci nie byli w stanie
niczego dokonaé, a zdarzalo si¢ nawet, 1z to oni sami bywali brutalnie przepedzeni przez
demony. Duchowa praktyka taoistow koncentrowata si¢ glownie na aspekcie cielesnym, za$
celem ich zycia bylo zapewnienie sobie spokojnej dtugowieczno$ci®®.

Odno$nie geomancji, warto nadmienié, iz jednym z zarzutow postawionych Adamowi
Schallowi podczas procesu 1665 roku bylo wyznaczenie nieodpowiedniego dnia na pogrzeb
dwuletniego ksigcia Rong Qinwang %, ktory byt synem cesarza Shungzi i jego ulubione;
konkubiny. Zarzut dotyczyt uzycia rowniez ztej ksiggi geomancyjnej do miejsca pochowku. Od

$mierci ocalita Adama Schalla decyzja cesarza Kangxi, ktéry wyrok uniewinniajacy uzasadnit

35 Semedo, Imperio de la China, s. 120.

636 Tutaj widzimy pewna niekonsekwencje Alvaro Semedo, ktéry opisujac perypetic pewnego taoisty,
niespodziewanie okresla go mianem bonzy, czyli buddyjskiego mnicha.

837 Semedo, Imperio de la China, s. 120-121.

038 Ibidem, s. 121.

639 Chin. 253 F
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argumentem, ze zna on tylko zachodnig astronomig, natomiast nie ma wiedzy na temat fengshui
oraz teorii yinyang. Jak dowodzi Shu-Jyuan Deiwisks Ojciec Schall nie mial wystarczajacej
wiedzy na ten temat, gdyz uwazat, ze jest to chinski zabobon, ktérym nie warto si¢ zajmowac.
Tymczasem geomancja, podobnie jak kalendarz, stanowita czg¢s¢ kultury chinskiej uwazanej
przez Chinczykow za co$ zupehie oczywistego®4.

Do praktyk taoistycznych nawigzuje rowniez Martino Martini w Sinicae Historiae

Decas Prima. Omawiajgc rzady cesarza Ueniusa (Wena ), wloski jezuita wzmiankuje o

napoju nie$miertelnosci i marzeniach o zyciu wiecznym, tak znamiennych dla tradycji
taoistycznej. Fragment ten, utrzymany w krytycznym tonie, ukazuje z jednej strony fascynacje
Chinczykow wizjg przezwyciezenia sSmierci, z drugiej za$ sceptycyzm samego autora wobec

tego rodzaju wierzen. Jak podaje:

Cesarz byl przekonany, ze nigdy nie umrze, jak mu to wmowit pewien oszust, ktory dat mu matg, bardzo cenng i
ozdobng czar¢ z napisem Wieczne zycie dla pana ludzi! (Hominum domino vita sempiterna!) obiecujac mu, ze
stanie si¢ niesmiertelny. Gdy zaczal wierzy¢ w to szalefistwo, panowat juz od siedemnastu lat i zechcial, by rok
ten uznano za pierwszy rok jego panowania, w przekonaniu, ze skoro wypit czarodziejski napoj, to od tego
momentu rozpoczela si¢ jego niesmiertelnos$é. Tylko w tym okazat si¢ nierozsadny, lecz nie dziwi to, bo wszyscy
Chinczycy owladnigci sg nierozumnym pragnieniem, by zy¢ jak najdtuzej, i nie wiedzac, czym jest prawdziwe
zycie wieczne, sadza, ze to jedyny sposob, aby by¢ catkowicie szcze$liwymi. Wedlug nauki Laozuusa (Laozi)
wierza oni, ze mozna osiggna¢ nie§miertelnos$¢ za pomocg czarodziejskich eliksirow, i prozno mowia, ze w gorach
wedruje wielu ludzi, ktoérzy nigdy nie umieraja i mogg lata¢ jak czyste duchy, dokadkolwiek zechcg, nawet do
nieba, jesli im si¢ spodoba. Czyzby to historia Eliasza i Enocha (Eliae atque Enochi) nadata tre$¢ i poczatek tym
wierzeniom? Tu i 6wdzie w calym Imperium znajduje si¢ wielu filozofow, a takze mnichéw bedacych
zwolennikami Laozi, wérod ktorych najbardziej znany jest Tauzus®!, ktorzy sprzedaja formule tej nie$miertelnosci.
Ci zajmuja si¢ doswiadczeniami alchemicznymi i by¢ moze wiasnie dlatego sa przekonani, ze zycie wieczne
mozna osiagnac za pomoca jakiej$ pachnacej esencji. Moze nie byliby tak zadowoleni z zycia, gdyby rownocze$nie
nie gromadzili bogactw i nie mogli pozwala¢ sobie na wszelkie przyjemnosci. Jest to wielka ghipota i dziwié si¢

jej mozna u ludzi, ktérzy pod innymi wzgledami odznaczajg sie bardzo bystrym umystem [...] 642,

640 Shu-Jyuan Deiwiks, ,, The Trial of Johann Adam Schall”, w: Europe Meets China. China Meets Europe. The
Beginnings of European-Chinese scientific Exchange in the 17th Century, ed. Shu-Yuan Deiwiks, Bernhard Fiihrer,
Therese Geulen (Sankt Augustin: Institut Monumenta Sinica, 2014), s. 165—173. Ostatecznie, Deiwiks w oparciu
o zrodia chinskie podkresla, ze misjonarze jezuiccy ocaleli nie z powodu trzesienia ziemi, jak uwazat Tomasz
Dunin Szpot czy Alphonse Vith, lecz dlatego ze ich wiedza astronomiczna byta ceniona przez wiadcow
mandzurskich. Ibidem, s. 172.

%1 Trudno stwierdzi¢, do ktérej postaci odnosi sie Martini. Prawdopodobnie chodzi o Shen Dao (ok. 395-315),
wedrownego filozofa, ktory stuzyt w panstwie Qi. Martini, Opera Omnia, vol. 4, t. 2, Sinicae Historiae Decas
Prima, przyp, 40, s. 778,

%2 Ibidem, s. 716-717.
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Prospero Intorcetta (1625-1696), w rejestrze cudownych zjawisk majacych stanowic
przestroge przed balwochwalstwem, przywotuje trzesienie ziemi, ktore w 1668 roku nawiedzito
gore Txam (Taishan)®?. Miejsce to czczone jako $wiete, stynne bylo z licznych $wigtyn,
obecnosci licznych wspolnot mniszych i rzesz pielgrzymow. Wedtug relacji Intorcetty gora
miala pekna¢ wskutek wstrzaséw, a z rozpadliny przez trzy dni wyptywaly krwawe strumienie.
Trzeciego dnia gora si¢ zapadta wraz z wyroczniami, bonzami i idolami®*, Ukazana jako kara
boska, katastrofa zostata przedstawiona i zinterpretowana w kategoriach teologicznych. Krotki,
ale bardzo obrazowy opis zagtady wpisuje si¢ w tradycje negatywnego postrzegania kultow
taoistycznych. Praktyki religijne na Taishan ukazane sg jako odpowiednik falszywych wyroczni
potepianych przez prorokéw Starego Testamentu. Motyw przepotowionej ziemi odwotuje si¢
do kary, jaka spadta na Datana i Abirona. Symbolika trzech dni, w ktérych pojawity si¢
,»flumina coloris sanguinei”, nawigzuje m. in. do Ksiegi Jonasza i Ewangelii $w. Mateusza.
Wzmianka o bonzach ,,frymarczacych wyroczniami jakby z trojnogu” (oracula inde tanquam
ex tripode venditantium) odnosi si¢ natomiast do wyroczni delfickiej, tradycyjnie utozsamiane;j
z poganskim wrozbiarstwem i falszywymi przepowiedniami®*,

Tomasz Dunin Szpot, podobnie jak jego misyjni wspoélbracia, ukazuje taoizm jako
zjawisko gteboko zakorzenione w zyciu spotecznym Chinczykéw. Jak podaje, taoisci mieli
wlasny odrebny stroj, lecz uzywali go tylko podczas swoich uroczystych obrzgdow. Oprocz

tego, z dlugimi wtosami, zapuszczong brodg i w §wieckim odzieniu wedrowali po prowincjach

643 Chin. ZELL

644 Sed nondum est hic finis prodigiorum in Provincia Xantum. 24 die enim mensis Augusti anni 1668 altissimus
ille mons, quem Sinae Txam vocant, medius a summo ad imum scissus est, de quo monte libri Sinenses frequenter
agunt, peregrinorum affluxu, et idolorum cultu celebratissimo. Sunt in eo magnifica quoque aedificia, et magnus
Bonziorum numerus, oracula inde tanquam ex tripode venditantium. Ex diducto montis rictu per tres dies continuos
eruperunt flumina coloris sanguinei, et sub finem diei tertii deglutitus fuit mons penitus unacum bonziorum
agminibus, idolis, et oraculis”. De ortu et progressu fidei orthodoxae in Regno Chinensi per missionarios Societatis
Jesu ab anno 1581 usque ad annum 1669. Novissime collecta ex litteris eorundem Patrum Societatis Jesu,
praecipue R. P. Joannis Adami Schall Coloniensis ex eadem Societate. Editio altera, aucta, geographica Regni
Chinensis descriptione, compendiosa narratione de statu missionis Chinensis, prodigiis quae in ultima
persecutione contigerunt, et indice (Ratisbonae: Typis Augusti Hanckwitz, 1671), s. 390-391. O szkodach
wyrzadzonych przez trzgsienie ziemi na Taishan w 1668: Susan Naquin, Gods of Mount Tai. Familiarity and the
Material culture of North China 1000-2000, (Brill: Leiden, 2022), s. 254-255. O kulcie §wietych rzek i gor w
tradycji taoistycznej i buddyjskiej, ktory wpisany byt w fengshan (£11#) — kult nieba i ziemi. Gléwna ofiara byta
sktadana Niebu i Ziemi przez cesarza na gorze Tai. Tradycja chinska utrzymywata, ze kult tam sprawowali juz
legendarni wladcy. Sima Qian, Records of the Grand Historian: Han Dynasty II, transl. Burton Watson (Columbia:
Columbia University Press, 1993), s. 3-52.

%5 1Lb 16,31-33, Jon 2,1, Mt 12,40. O wyroczni delfickiej, jako oszustwie, patrz u Kirchera: ,,Hunc itaque tubum
postea in Museum transtulit, et statuae tali arte inseruit, ut statua quasi vitam spirans ore aperto, motisque hinc
inde oculis loqui videretur: huic statuae nomen dedit, Oraculum Delphicum, nam quemadmodum veteres
Sacerdotes Aegyptiorum Graecorumque per hujusmodi tubos ori Idolorum insertos ingenioso dolo, Oraculorum
consulentis decipiebant, et homines superstitiosos ad opimas oblationes faciendas sollicitare solebant”. Athanasius
Kircher, Musaeum Celeberrimum Collegii Romani Societatis Jesu (Amstelodami: Ex Officina Janssonio-
Waesbergiana, 1678), s. 60.
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1 miastach, aby mie¢ zyski ze sztuki alchemicznej, ktora rzekomo znali: jak zamieni¢ ciekte
srebro w state; jak przyrzadzi¢ eliksir zapewniajacy starcom wieczng miodosé; jak uczynié
ludzi niewidzialnymi, aby mogli przenika¢ obozy wroga, rezydencje urzgdnikow, a nawet patac
samego cesarza, by shuchaé i obserwowac, co si¢ tam mowi i robi, pozostajac niezauwazonymi
i niewidocznymi dla ludzkich oczu®®.

Taoi$ci ukazywali w swoich $wiatyniach posagi wyimaginowanych przez siebie
swietych, ktorzy albo zywi wstapili do nieba, albo, poniewaz wcigz upodobali sobie ziemie,
udali si¢ na szczyty najwyzszych gor, wolnych od wszelkiego ziemskiego brudu, i tam zyli
,pickni niczym majowa jutrzenka, jasni niczym stonce w potudnie, niewzruszeni niczym
diamentowe posagi, lekcy niczym powiew wiatru, niewidzialni dla wszystkich procz taoistow
i tych, ktorym zdecyduja sie ukaza¢”%’. Czasem pokazywali demony przemieniajace si¢ w
anioly $wiatta. Chiny byly pelne ztowieszczych duchéw, ktore wydawaly si¢ mie¢ swoje
siedziby w wielu zakatkach tego kraju, zwlaszcza w opuszczonych gorach. Taoisci, po§wieceni
swej magii 1 nekromancji, korzystali z ich pomocy, by udziela¢ odpowiedzi na pytania
poszukujacym. Odpowiedzi te uzyskiwali poprzez demony przemawiajgce za posrednictwem
posagow, glosu uformowanego w powietrzu, pedzelka zamoczonego w tuszu i zawieszonego
w powietrzu, ktory kreslit chinskie znaki na podtozonym papierze. Wedtug Szpota taoisci tak
skutecznie zwodzili Chinczykdéw obietnicami bogactwa 1 nieSmiertelno$ci, iz mimo
wielokrotnych rozczarowan alchemig, eliksirami oraz §wiadomos$ci nieuchronno$ci §mierci
wcigz darzyli ich zaufaniem, szkodzac sobie na wiasne zyczenie4s,

O taoizmie jako zjawisku spotecznym wzmiankuje réwniez Jean-Baptiste Du Halde. Jak
zauwaza on, nadzieja na oszukanie $mierci sktonita wielu mandarynéw do zglebiania tej — jak
ujmuje — ,,diabelskiej sztuki” (art diabolique). Réwniez kobiety, z natury ciekawskie i jeszcze
silniej przywigzane do Zzycia, zarliwie poddaty si¢ tym szalenstwom. Ostatecznie kilku
naiwnych i zabobonnych cesarzy rozpowszechnito t¢ bezbozng doktryne (doctrine impie) i
przyczynito si¢ do wzrostu jej zwolennikow. Jak pisze z wyrazng dezaprobatg francuski jezuita,

cesarz Tsin chi hoang ti (Qin Shi Huangdi)®*® dat si¢ omami¢ tym ,,oszustom” (imposteurs), iz

rzeczywiscie istnieje trunek, ktoéry nadaje ludziom nie$miertelnos¢, zwany Tchang seng yo

646 ARSI. Jap. Sin. 102, ff. 3v—4r.

647 ibique vivunt pulchri ut aurora in maio, lucidi ut sol in meridie, impassibiles, ut statuae adamantinae, leves ut
spirantes venti, invisibiles caeteris praeter Taosios, et quibus illi volunt eos monstrare”. ARSI. Jap. Sin. 102, f. 4r.
648 His praestigiis, suis ita Sectarii isti dementarunt Sinas aut argenti, opumque, aut immortalis in terra vitae
cupidos; ut quamvis experiantur et se et alios semper esse spe sua delusos, atque profusis in fornaculas chimicas,
et potiones immortalitatis opibus, pauperes factos, et moriendi necessitati subiectos; nihilominus his veteratoribus
credant, et sua damna sibi impretent”. ARSI. Jap. Sin. 102, f. 4r.

o Chin. ZRIAEFF
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(chang sheng ya0)%, i nakazat poszukiwania tego cudu na wielu wyspach. Z kolei cesarz Vou
ti (Han Wudi) %!, miat calkowicie odda¢ sie studiowaniu ksigg magicznych pod kierunkiem
mistrza tego wyznania, zwanego Li Chao kiun (Li Shaojun)®32. Chodzily stuchy, ze postawa
cesarzem byta wyrazem ustgpliwosci wobec cesarzowej, ktora z entuzjazmem zwrocita si¢ ku
nowej doktrynie, bardziej przychylnej jej namigtno$ciom, okazujac przy tym pogarde wobec
mniej wygodnej filozofii starozytnych ksiag oraz Konfucjusza, ktorego wrecz nienawidzita®?,

Jak relacjonuje Du Halde, niedtlugo potem wiesci o taoistycznych sktonno$ciach Syna
Nieba oraz o jego jawnej protekcji udzielonej wyznawcom tej religii rozniosty si¢ po chinskich
prowincjach. Dwor cesarski zalata fala ,,falszywych doktorow” (faux Docteurs), ktorzy
zastyneli ze swojej wiedzy w zakresie sztuk magicznych. Tak tez si¢ zdarzyto, jak podaje
francuski jezuita, ze w owym czasie cesarz utracit jedng ze swoich krélowych, ktorg kochatl nad
zycie. Jeden z owych — jak okresla ich Du Halde — ,,0szustéw”, przy pomocy zaklec¢ 1 praktyk
magicznych sprawit, ze zmarta ukazata si¢ oczom wtadcy. Widzenie to wprawilo cesarza w
zdumienie i Iek, jeszcze silniej przywigzujac go do ,,bezboznych praktyk nowej sekty” (impiétez
de la nouvelle Secte). Zachgcony skutecznoscig taoistycznej mocy, cesarz wielokrotnie siggat
po niesmiertelny napitek, lecz z biegiem czasu dostrzegl, Ze nie przynosi on Zadnych rezultatow.
U kresu zycia Syn Nieba, jak zauwaza Du Halde, miat pozatowac tej swojej szalenczej
naiwno$ci®>*,

Jak relacjonuje francuski jezuita, dziedzice mysli Laozi cieszyli si¢ godnoscig wielkich
mandarynow. Rezydowali w pewnym miasteczku polozonym w prowincji Jangxi, gdzie
posiadali okazaty patac. Z sgsiednich prowincji przybywali do nich liczni ludzie, poszukujacy
remediow na drgczace ich dolegliwos$ci badZ pragnacy pozna¢ tajniki wilasnej przysztosci. Od
,hiebianskich doktoréw” otrzymywali talizman zapisany magicznymi znakami, po czym
wracali do domow usatysfakcjonowani, nie zalujac wydanych pieniedzy na to — jak ironicznie
zauwaza Du Halde — ,,osobliwe dobrodziejstwo” (faveur singuliere). Jezuita relacjonuje, ze
taoisci szczegolnie umocnili sSwoja pozycj¢ za panowania Songow. Trzeci cesarz tej dynastii,
Tchin tsong (Zhenzong) %, jak zauwaza z wyrazng dezaprobatg Du Halde, wystawil si¢ na
posmiewisko, dajac si¢ omamic ich sztuczkom 1 iluzjonistycznym praktykom. Pewnej nocy owi

,oszusci” zawiesili na gldwnych wrotach cesarskiej stolicy ksigge wypelniong znakami i

630 Chin. 4%

651 Chin. JE7H

632 Chin. Z=/DE

653 Du Halde, Description géographique, historique, chronologique, t. 3, s. 20.
654 Ibidem, t. 3, s. 20.

655 Chin. RESE
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magicznymi zaklgciami, za pomoca ktorych rzekomo przyzywano demony, oglaszajac, ze
spadta ona z nieba. Naiwny Syn Nieba udat si¢ po nig pieszo, przyjat z najglebsza czcig i zaniost
do patacu, gdzie zamknat zdobycz w ztotej skrzyni niczym najcenniejszy skarb®.

W dalszej czegsci relacji francuski jezuita ponownie podkresla, ze taoizm stopniowo
umacniat swoje wptywy, zarowno dzigki protekcji wspomnianych weze$niej Syndéw Nieba, jak
1 poprzez umiejetne schlebianie chinskim elitom. Praktyki rytualne wyznawcoéw tej religii
budzily podziw i uczucie grozy u prostego ludu, za§ zawierane przez nich demoniczne pakty
oraz zdumiewajace efekty ich magicznych zaklg¢ miaty, jak zauwaza jezuita, moc

oczarowywania umystow. Du Halde opisuje:

[Taoisci — HW] sktadaja ofiary temu Duchowi ciemno$ci z trzech rodzajéw ofiar: §wini, ryby i ptactwa. Wbijaja
kotek w ziemie, co nierzadko stanowi element zaklecia, i maluja pedzlem na papierze dziwaczne figury, ktérego
pociagnigciom towarzysza grymasy i przerazliwe wrzaski. Wzniecaja przy tym piekielny hatas kottéw i matych
begbenkéw. Czasem, by ukaraé zbrodnicze zycie Chinczykow, Bog dopuszcza, by ich dziatania si¢ powiodly;
innym razem cate to zamieszanie nie daje zadnego rezultatu. Mimo to potrafia wzbudzi¢ szacunek i zdoby¢
autorytet dzieki swoim czarom oraz pomocy, jakiej udziela im Demon, by zwodzi¢ i oszukiwaé tych biednych

$lepcow®’.

Jak relacjonuje francuski jezuita, w Panstwie Srodka mozna bylo zobaczyé¢ wielu
moralnie zepsutych ludzi, ktérzy — jak ostro okresla Du Halde — byli pod wpltywem
taoistycznych ,,stug nieprawosci” (ministres d’iniquité) parajacych si¢ wrozbiarstwem. Cho¢
nigdy wczes$niej nie spotkali osoby, ktora korzystata z ich ustug, potrafili wyjawic jej imi¢ oraz
liczne rodzinne szczegodty: jak wygladat jej dom, ile miata dzieci, jakie mialy imiona 1 ile miaty
lat, a takze wiele innych informacji, ktére, jak zauwaza jezuita, mogl posiada¢ demon, lecz
ktore zadziwiajg stabe i naiwne umysty chifiskiej spotecznosci®®.

Du Halde na zakonczenie relacji o taoizmie przytacza szereg rzekomych zdolnosci
przypisywanych taoistycznym wrozbiarzom. Podaje, ze po wezwaniu demondéw w powietrzu
pojawiata si¢ posta¢ Laozi i bostwa tej religii; pedzel, bez ingerencji ludzkiej reki, kreslit na
papierze lub piasku odpowiedzi na pytania wiernych. W naczyniu petnym wody ukazywaty si¢
natomiast kolejno wizerunki wszystkich domownikow, ktérym towarzyszyly wizje
przewidywanych zmian w cesarstwie oraz zaszczytéw czekajacych na wyznawcoéHw taoizmu.
Ponadto wypowiadali tajemnicze formuty, wyzbyte wszelkiego sensu; rzucali zaklecia na domy

1 ludzi a opowiesci o tego rodzaju praktykach — jak zauwaza Du Halde — nalezg do jednych z

656 Du Halde, Description géographique, historique, chronologique, t. 3, s. 21.
%7 Ibidem, s. 21-22.
658 Ibidem, s. 22.

192



najczesciej powtarzanych. Zdaniem francuskiego jezuity, wigkszo$¢ z tych przekazéw to
fantazja; lecz trudno byloby przyja¢, ze wszystkie sg jedynie zludzeniem i ze nie istniejg
rzeczywiste skutki, ktore nalezatoby przypisa¢ dziataniu demonicznej mocy®°.

Z powyzszych rozwazan wynika, ze jezuici dostrzegali centralng rol¢ cesarza w
chinskim systemie polityczno-religijnym. Konsekwentnie opisywali tez zewnetrzne przejawy
zycia religijnego, takie jak obrzedy, kaptanstwo czy praktyki wrozbiarskie. Cho¢ starali si¢
oddac¢ realia, czgsto porzadkowali je jednak wedlug znanych sobie schematow — porownujac
tron smoka z tronem §w. Piotra czy interpretujac zjawiska magiczne jako dowody ingerencji
demonicznej. Dzigki temu ich przekaz stanowi z jednej strony cenne zréodlto wiedzy o
spolecznym funkcjonowaniu religii w Chinach, ale z drugiej odzwierciedla jednocze$nie
ograniczenia wynikajace z wlasnego horyzontu kulturowego. Rozdzial ten potwierdza, ze
obiektywizm jezuitdow miat charakter selektywny: wiernie notowali fakty, lecz nadawali im

znaczenia zakorzenione w tradycji chrzescijanskie;j.

59 Tbidem.

193



ROZDZIAL V.
SFERA MATERIALNO-ESTETYCZNA

5.1. Wprowadzenie do problematyki

Rozdziat poswigcony tej sferze ma charakter bardziej skromny, poniewaz zrddta
jezuickie zawieraja stosunkowo niewiele informacji dotyczacych tego wymiaru. Wynika to z
tego wzgledu, ze obecno$¢ w $swiatyni buddyjskiej czy taoistycznej byta postrzegana przez
misjonarzy jako przejaw batwochwalstwa 1 zaprzeczenie witasnej religii. Jako, ze ojcowie
wchodzili do tych $wiatyn na og6t z przymusu, oczy mieli zamknigte na wystrdj przybytkow.
Stad tez nie byli zainteresowani opisywaniem znajdujacych si¢ tam wyobrazen ani wystroju
architektonicznego. Wicksza ciekawo$¢ pod tym wzglgdem budzity artefakty przywozone
przez misjonarzy do Europy, ktore niejednokrotnie, jak w przypadku rzymskiego Muzeum
Kircherianum zaliczano do tzw. curiositates, ktore miaty budzi¢ ciekawos$¢ zwiedzajacych, a
zarazem zacheca¢ mlodych misjonarzy do sktadania litterae indipetae®®.

W opisach religii chinskich sporzadzany przez jezuitdéw wymiar materialny — §wiatynie,
posagi, obrazy, naczynia rytualne czy inne artefakty kultu — zajmowat miejsce drugoplanowe.
Pozbawiony tez byt fascynacji etnograficznej czy przyrodniczej, bliskiej misjonarzom
Ignacego Loyoli, gdyz utozsamiano go z obiektami balwochwalczymi, zastugujacymi nie na
podziw, lecz na krytyke. Pracujacy w Japonii Luis Frois sporzadzat katalog kontrastow migedzy
Japonig a Zachodem. Zestawiajgc formy materialne obydwu cywilizacji podkreslat on, Ze sg to

661 "W odniesieniu do Chin misjonarze jezuiccy na ogol

zupelnie przeciwstawne sobie $wiaty
traktowali wymiar materialny religii, uznawany przez nich za poganski, z wigksza ostroznoscig.
Mozna by stwierdzi¢, Ze patrzyli oni na sztuk¢ sakralng Chin ze spuszczong glowa,

zamknigtymi oczami i zatkanymi uszami. Wynikalo to z przekonania, ze kult przedmiotow —

660 Litterae Indipetae to petycje skladane przez jezuitow do generala zakonu z prosbg o zezwolenie na udziat w
misji zagranicznej. Wigcej patrz: Natalia Krolikowska-Jedlinska, How to Become a Missionary in the Orient?
Litterae indipetae and Other Strategies of the Polish—Lithuanian Jesuits (1612—1721), “Rocznik Filozoficzny
Ignatianum™ 28/1, (2022): 119-140.

%! Japonia jawila si¢ Froisowi jako $wiat bedacy na kulturowych antypodach zachodniej cywilizacji , stanowigcy
catkowite odwrocenie porzadku znanego w Europie — co autor unaocznil, zestawiajac 611 roéznic migdzy
zwyczajami japonskimi a europejskimi. Topsy-Turvy 1585. The Famous Track by Luis Frois S. J. Listing the 611
Ways European and Japanese are Contrary, ed. Robin D. Gill (Bensenville, IL: Paraverse Press, 2004), s. 187—
218.
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figur, obrazow, inskrypcji — nosi w sobie pi¢tno batwochwalstwa i w ten sposob swiadczy o
odejsciu od pierwotnego monoteizmu®®?.

Ponadto, pragnac ukaza¢ konfucjanizm jako system moralny i w miarg ,,czysty” od
idololatrii, unikali rozwlektych opisOw materialnych przejawéw innych rodzimych religii
chinskich, gdyz mogto by to zaszkodzi¢ promowanej przez nich monoteistycznej tezie . To, co
namacalne, budzilo bowiem od razu skojarzenia z przesada rytualng, kultem obrazéw i
oddawaniem czci silom stworzonym zamiast Stworcy. Dlatego tez ich relacje, cho¢ zawieraja
opisy artefaktow, maja czesto charakter zdawkowy, krytyczny lub sprowadzajacy rzeczy
materialne do dowodu na zepsucie pierwotnej tradycji. Misjonarze wyraznie oddzielali to, co
moglo stanowi¢ §wiadectwo prawa naturalnego i czystej filozofii (tekst, rytuat, etyka), od tego,
co natychmiast odsytato ich do problemu balwochwalstwa (obrazy, posagi, materialne znaki

kultu). W efekcie materialny wymiar religii chinskich byt dostrzegany, lecz naznaczony

%62 Frois ukazuje dwadzie$cia dziewieé kontrastow miedzy materialng kulturg sakralng chrzeScijanskiego Zachodu
a praktykami religijnymi w Japonii, tworzac swoistg typologi¢ roznic: w Europie koscioty sg dlugie i waskie,
podczas gdy $wiatynie japonskie szerokie i niskie; chory wypelniajg tawki i krzesta, natomiast bonzowie modla
si¢ siedzac na tatami; w Europie ksi¢gi do $§piewu umieszcza si¢ na wspolnych pulpitach, w Japonii kazdy bonza
ma przed sobg wiasny stotek z ksigga; chrzescijanskie kodeksy sg zszywane i spinane klamra, japonskie maja
formg¢ zwojow wigzanych wstazka; obrazy europejskie powstaja najczesSciej w formie malowanych retabulow,
japonskie przedstawienia sa zazwyczaj w rzezbie; przedstawienia figuralne na Zachodzie zdobi si¢ wieloscia barw,
w Japonii catkowicie pokrywa ztotem; figury chrzescijanskie zachowuja proporcje ludzkiego ciata, podczas gdy
niektore posagi japonskie osiggaja rozmiary olbrzymow; wizerunki chrzesécijanskie ukazuja pigkno i wzbudzaja
pobozno$¢, japonskie natomiast przedstawiaja demony w plomieniach i maja wzbudza¢ groze¢; dzwony
europejskie wznosza si¢ w wysokich wiezach, japonskie ustawione sg nisko, blisko ziemi; w Europie dzwony bija
dzieki wewngtrznemu sercu, w Japonii pozostaja nieruchome i uderza si¢ w nie z zewnatrz dragiem; podczas
uroczystosci europejskich rozbrzmiewa nieustanne bicie dzwonoéw, w Japonii brak bicia dzwondéw z racji
odmiennej konstrukceji; w klasztorach zachodnich znajduja si¢ zegary zelazne, w Japonii jedynie zegary wodne;
europejska doba liczy dwadziescia cztery godziny, japonska tylko sze$¢ godzin dnia i szes¢ godzin nocy, jak w
epoce Nara i Heian; w Europie godziny liczy si¢ kolejno od pierwszej do dwunastej, w Japonii stosuje si¢ system
odwrotny: sze$¢, pieé, cztery, dziewieé, osiem, siedem, szes¢; koscioty przyozdabia si¢ zielenig i kwiatami, co
Japonczycy wysmiewaja, twierdzac, ze przypomina to gaj lub ogrod; swiece europejskie sg grube u podstawy i
zwezaja si¢ ku gorze, japonskie przeciwnie — sa grube u szczytu i waskie u dotu; knoty na Zachodzie wykonuje
si¢ ze sznurka, w Japonii z widkien i rdzenia trzciny; paciorki rozanca przesuwa si¢ od siebie, w Japonii zawsze
przyciaga ku sobie; zmartych chowa si¢ z wlosami pozostawionymi w stanie naturalnym, w Japonii wszyscy,
mezczyzni 1 kobiety, musza by¢ ogoleni; trumny europejskie maja forme¢ podluzna, japonskie okragla,
przypominajaca potbeczke; w Europie zmartych kladzie si¢ w pozycji lezacej na wznak, w Japonii umieszcza w
pozycji siedzacej, ze zwigzanym cialem i twarza przy kolanach; chrzescijanie chowaja zmartych w ziemi,
Japonczycy zwykle poddaja ich kremacji; obrazy i sentencje chrzescijanskie przechowuje si¢ wewnatrz domow,
japonskie przybija si¢ na zewnatrz drzwi, ku ulicy; po pogrzebie rodzina zmartego w Europie udaje sic w
odosobnienie, w Japonii natomiast urzadza uczte dla bonzéw i uczestnikow obrzedu; odejscie od wiary
chrzescijanskiej uwaza si¢ za herezje i apostazje, w Japonii przechodzenie od jednej sekty do drugiej nie budzi
potepienia; chrzest chrzescijanski peten jest ceremonii i uroczystosci, w Japonii wystarcza potozenie ksiegi na
glowie, by zosta¢ przyjetym do sekty; chrzescijanie modlg si¢ do jednego Boga wszechmoggcego o dobra doczesne
i wieczne, Japonczycy prosza kami o dobra ziemskie, a buddéw o zbawienie; obrazy na Zachodzie maluje si¢ na
drewnie, w Japonii na papierowych zwojach; dobrze wykonane retabulum olejne moze mie¢ na Zachodzie wielka
warto$é, w Japonii nie uzywa si¢ farb olejnych, bardzo cenne sa natomiast rysunki wykonywane tuszem, ktore
bywaja wyceniane na tysigce cruzadoéw. Luis Frois, The First European Description of Japan, 1585: A Critical
English-Language Edition of Striking Contrasts in the Customs of Europe and Japan, ed. Daniel T. Reff (London:
Routledge, 2014), s. 11-124.
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podejrzliwoscia 1 traktowany jako element raczej negatywny niz neutralny przedmiot

obserwacji.

5.2. Pussa

Kiedy w 1556 roku dominikanski misjonarz, Gaspar da Cruz dotarl do Kantonu w mie$cie tym

na srodku rzeki zauwazyt mata wyspe, na ktorej znajdowato si¢ cos na wzor klasztoru:

[...] wewnatrz tego klasztoru widzialem oratorium wysoko nad ziemig, bardzo dobrze wykonane, do ktérego
prowadzity polerowane schody. Przed nim znajdowata si¢ kunsztowna rzezba kobiety z dzieckiem na ramionach.
Przed nig palita si¢ lampa. Podejrzewam, ze jest to przejaw chrze$cijanstwa. Pytatem si¢ §wieckich i niektorych

kaplanéw ustugujacych bozkom, co ta kobieta oznaczata, ale zaden z nich nie potrafit odpowiedzie¢%3

Wspomniana przez dominikanina kobieta z dzieckiem to wyobrazenie bodhisattvy
Awalokite§wary, ktore w Chinach uleglo przeobrazeniu w posta¢ kobieca, znang jako bogini
Guanyin. Najwiecej miejsca omoéwieniu wyobrazen Guanyin poswiecit Kircher w China
Illustrata. Mial on bezposredni dostep do rycin tej bogini, ktore zostaty przywiezione przez
misjonarzy jezuickich z Chin do Rzymu. Niektore z nich znalazty si¢ w tworzonym przez niego

muzeum. Pisal on:

Czcza [Chinczycy — HW] trzy bostwa pod jednym imieniem Pussa [Bodhisattva — HW]. Jeden jest przedstawiony
w gomej czegsci ilustracji z dwoma asystentami, podczas gdy grupa falszywych bogéw wznosi rgce w gescie

wsparcia.

Termin ,,Pussa” to fonetyczna transkrypcja chinskiego stowa pusa, odpowiadajacego
sanskryckiemu bodhisattva. Wizerunki te przywiozt do Rzymu prawdopodobnie Johannes
Grueber %64, Sposrod trzech przedstawien opisywanych w zrodtach, w China Illustrata znalazty

si¢ dwa. Pierwsza rycina ukazuje Guanyin jako osiemnastoramienng posta¢ kobiecg siedzaca

663 Arthur Christopher Moule, Christians in China Before the Year 1550 (London: Society for Promoting Christian
Knowledge, 1930), s. 12—13; Lauren Arnold, ,,Folk Goddess or Madonna? Early Missionary Encounters with the
Image of Guanyin”, w: Encounters and Dialogues. Cahnging Perspectives on Chinese-Western Exchanges from
the Sixteenth to Eighteenth Centuries, ed. Xiaoxin Wu (Nettetal: Sankt Augustin, 2005), s. 227. Anh Q. Tran,
,,From an Indian Bodhisattva to an East Asian Goddess. The Transformation of Guanyin in Chinese Buddhism”,
w: The Wheel and the Cross. An Anthology by Jesuits and Friends on Buddhism and Dialogue, ed. Cyril Veliath
(JCAP Buddhist Studies Dialogue Group — MAGGA Jesuit Research Center: Phnom Penh — Manila, 2021), s. 75—
92.

664 W sanskrycie Bodhisattva znaczy tyle co ,,istota o$wiecenia”, w jezyku chinskim — pusa £Ji%). Matteo Ricci
przejal t¢ forme, a za nim Trigault i Kircher. Jest to przedstawienie Buddy AwalokiteSwary znanego w Chinach
jako Guanyin, w Korei jako Kwaniim, w Japonii jako Kannon, bedace wariantem Awalokiteswary Tysiacrekiego
(Qianshou Guanyin T F-#H%), co symbolizuje niewyobrazalna zdolno$¢ do niesienia pomocy wszystkim istotom.
Hasto ,,Avalokite$vara”, w: Encyclopedia of Buddhism, ed. Robert Buswell Jr, vol. 1. (New York: Macmillan
Reference, 2004).
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na lotosie (ilustracja 39). Kircher opatrzyt wizerunek inskrypcja: ,,Typus Pussae seu Cybelis
aut Isidis Sinensium”. Dwie dlonie utozone sa w mudrze, pozostate trzymaja tradycyjne
atrybuty, m.in. rézaniec, berto, miecz, choragiew zwyciestwa, kwiat lotosu 1 kolo Dharmy.
Ilustracja zawiera inskrypcje¢ stylizowang na sanskryt, jednak jej niezrozumiaty charakter
sugeruje, ze kopista nie rozumiat przepisywanego oryginalnego tekstu®.

Drugim wizerunkiem Guanyin zamieszczonym przez Kirchera jest typ ,,Guanyin na
wodach”, przedstawiona z adorujagcym dzieckiem. (Ilustracja 40). W tradycji chinskiej
wyobrazenie to tgczono z réznymi wariantami ikonograficznymi, m.in. Shuiyue Guanyin
(,,Guanyin Ksiezyca nad Wodg”), ukazujaca Bodhisattwe siedzacego na kwiecie lotosu ponad
wodami, oraz Nanhai Guanyin (,,Guanyin z Morza Potudniowego™). Guanyin spoczywa na
wyrastajacym z wody duzym kwiecie lotosu, otoczona promienistg aureolg symbolizujaca
boskie swiatto i madros¢, 1 z kleczacym u jej stop dzieckiem — adorantem. Fale i rozlegly
krajobraz morski, w ktorym jest umiejscowiona, podkreslaja jej funkcje jako opiekunki
zeglarzy. Guanyin otaczana byla kultem w nadmorskich prowincjach. Jednym z takich
gtownych osrodkow byta i jest wyspa Putuo®®,

Kircher zauwaza bogactwo atrybutéw Pussy, ale nie jest zainteresowany odczytaniem
symboliki z nig zwigzanej. Naktada on na buddyzm egipska 1 klasyczng matryce interpretacyjng
zestawiajac ja z Izyda i Cybele. Bodhisattva AwalokiteSwara przedstawiana tez byla z
dzieckiem w ramionach. Wykorzystal to wyobrazenie Matteo Ricci. Promujac w Chinach kult
Matki Bozej ukazal Matke Chrystusa symbolicznie za pomocg znaku hao%®’,

Michele Ruggieri pomimo niecheci do taoizmu 1 buddyzmu wyjasnia dzialalno$¢

Mojzesza 1 Jezusa przy uzyciu terminologii taoistycznej i buddyjskiej. Mojzesza podaje jako

665 Kircher, China monumentis, ilustracja miedzy 140 a 141 strong. Omoéwienie wyobrazenia Guanyin
przedstawionej przez Kirchera: Henry Doré, Researches into Chinese Superstitions, t. 6, s. 226-232.

8% Bingenheimer, Island of Guanyin, s. 166—187.

667 Matteo Ricci, postugujac sie ideogramem #¥ (hao) — ztozonym z elementow ,kobieta” 2 i ,,dziecko/syn” - —
zestawial znak semantycznie oznaczajacy ,,dobro, pomys$lnos¢” z obrazem Matki Bozej z Dziecigtkiem. Ten
wybdr wywolat natychmiastowe skojarzenia wsréd Chinczykéw z popularnym kultem Guanyin, czczonej
zwlaszcza w okresach dynastii Ming i Qing jako patronka ptodnos$ci i macierzynstwa. Spence, The Memory Palace
of Matteo Ricci, s. 262-265. Patrz takze: Gang Song, ,,Between Bodhisattva and Christian Deity: Guanyin and the
Virgin Mary in Late Ming China”, w: The Constant and Changing faces of the Goddess: Goddess Traditions of
Asia, ed. Deepak Shimkhada, Phyllis K. Herman (Cambridge Scholars Publishing: Cambridge, 2008), s. 101-120.
O przemianach wizerunku Guanyin, od meskiego bodhisattwy do bogini w biatych szatach, a nastepnie bostwa
dajacego potomstwo, ktore zainteresowato jezuitow. Z czasem Guanyin wizualnie upodabnia¢ si¢ do Matki
Boskiej, co widaé¢ w wczesnoqingowskich rzezbach z jadeitu. Arnold, ,,Folk Goddess or Madonna? Early
Missionary Encounters with the Image of Guanyin”, s. 227-238. O trwatosci tego zwiazku: Lidia Kasarello,
Chinska kultura symboliczna. Jej wspolczesne matamorfozy w literaturze, teatrze, muzyce (Wydawnictwo
Akademickie Dialog: Warszawa, 2011), s. 130. O ,,Salus populi Sinensis”: Hui-Hung Chen, ,,Shaping the
Anthropological Context of the ,,Salus populi Sinensis” Madonna Icon in Xian, China”, w: Encounters between
Jesuits and Protestants in asia and the Americans, ed. Jorge Canizares- Esguerra, Robert Alexander Markys, R.
P. Hsia (Leiden-Boston: Brill, 218), s. 90-117.
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Daoshi 78 a Chrystusa nazywa Ruoshi. Pan Niebios jest wszechwiedzacy i nieograniczony,
mogt wcieli¢ sie¢ w dziewczyne 1 narodzi¢ si¢. Dlatego nie bylo potrzeby wspotzycia. W
starozytnosci Pan Niebios wybral bardzo czystg dziewczyne Drogi (daonii #67%) o imieniu
Maliya (ZEF]"F) i obdarzyt ja qi $& (duchem), a nastepnie stal sie jej ptodem na dziewied
miesigcy, az si¢ narodzil jako Resuo. Maliya pozostata nadal czysta i bez cielesnej znajomosci.
Resuo narodzit si¢ na $wiecie, a zatem miat matke, lecz nie miat ojca%s.

Wskazujac na paralelizmy migdzy buddyzmem i religiami starozytnego Egiptu, Kircher
umacnial narracj¢ o pierwotnym objawieniu, ktore uleglo z czasem znieksztatceniu przez
balwochwalstwo. Teza ta stanowita charakterystyczny przyktad erudycyjnej syntezy XVII
wieku, podporzadkowanej idei jednego prapoczatku wszelkiej madrosci oraz jednego poczatku
ludzkiego zwiedzenia. U podstaw tego pierwszego lezata Boza madros$¢, znajdujaca swe
odbicie w zbawczej misji Jezusa Chrystusa. U podstaw tej drugiej lezata dziatalno$¢ szatana,
ktéry deformowal prawdziwg religie, opierajac praktyki idololatryczne na kulcie Molocha,

fallusa i zwierzat®®.

5. 3. Pagoda z Liquing i jej transformacje

W pejzaz chinski wpisane sg pagody. Pochodzacy z jezyka portugalskiego termin oznacza w
istocie odmiang stupy, budowli sakralnej, zawierajacej relikwie Buddy albo innych buddyjskich
$wigtych®?, W odréznieniu od tradycyjnych stop pagody sg bardziej majestatyczne i na
podobienstwo europejskich katedr gotyckich dominujg nie tylko w krajobrazie Chin, ale Azji

Wschodniej. Kircher okresla je za Martinim jako turres Novizoniae (ilustracja 41):

Wedlug bowiem relacji naszych Ojcow, tego rodzaju piramidy Novizonii, wzniesione z najznakomitszych kamieni,
spotyka si¢ powszechnie nie tylko w samych miastach, lecz takze na najwyzszych gorach, rozsiane po catym

Cesarstwie®’!.

68 Tianzhu shilu, s. 149—152.

9 O tych trzech filarach religii poganskich: ,,Nihil sub sole novum comperio [...] Molocho per ignem filios
immolari, sanguine humano execranda peragi sacrificia; obscoenam illam hominis partem, quam ®éAlov Graeci
vocant, singulari in honore ac veneratione haberi; omnigenas animantes Deorum loco teneri”. Kircher, China
monumentis, s. 130.

670 Patrz hasto ,,pagoda” i ,,stupa”: The Princeton Dictionary of Buddhism, ed. Robert E. Buswell, Donald S. Lopez
(Princeton University Press, 2014), s. 611, 859-860.

71 Kircher, China ilustrata, s. 135. Uzywany przez Martiniego neologizm na okre$lenie dziewieciopoziomowej
pagody jest polaczeniem tacinskiego liczebnika novem 1 greckiego (@vn. Jedna z najwspanialszych
dziewieciokondygnacyjnych pagdéd w Azji byta Hwangnyongsa wybudowana na polecenie krolowej Sondok w
Kyongju w krolestwie Silla w VII wieku. Ukonczona w 645 roku, wysoka na osiemdziesigt metroéw budowla miata
dziewie¢ kondygnacji i byta najwyzsza drewniang pagoda Korei. Kim Bo-kwang. “The ‘Three National Treasures
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Jedna z nich znajdujaca si¢ w poblizu miasta Liquing, w prowincji Shandong, nad Wielkim

Kanalem szczegotowo opisal Martino Martini w Novi Atlanti Sinensis w czg$ci wlasnie

)672

poswigconej prowincji Xantung (Shandong)®’= . Wloski misjonarz nazywa ja ,,wspaniata wieza”

(turris eximia):

Maja tam wiele wspaniatych budowli i $wiagtyn. Jednak wieza znajdujaca si¢ poza murami przewyzsza wszystko
swoim przepychem i wielkoscia. Ma ksztalt oSmiokata 1 wznosi si¢ na dziewigé kondygnacji. Wieza Novizonii
liczy dziewigéset tokci od podstawy az po wierzchotek i ma proporcjonalng szeroko$¢. Cala zewngtrzna
powierzchnia ozdobiona jest wypuktymi obrazami i figurami na cienkiej porcelanowej okladzinie. Wnetrze
pokryte jest roznymi rodzajami marmuru, tak gtadkiego i wypolerowanego, ze przypomina czyste zwierciadfo.
Mozna w nim dostrzec odbicie twarzy, szczegodlnie w jego ciemniejszych odmianach. Wewnatrz znajduje si¢
wijaca si¢ spiralna klatka schodowa, nie posrodku, lecz pomiedzy podwojnymi §cianami zewnetrznymi. Z niej
wychodzi si¢ na kazde pietro, gdzie znajduja si¢ pigkne marmurowe balkony z balustradami z zelaza i zlota.
Otaczajg one calg wieze i sg jej ozdoba. Na balkonach znajdujacych si¢ na zewnatrz wiezy, zwlaszcza w jej gornej
czgsci, zawieszone sg dzwonki i dzwoneczki, ktore przy podmuchach wiatru wydaja przyjemny dzwiek.
Najwyzsza kondygnacja mieéci posag z miedzi i zlota, ktéremu wieza jest poSwigcona. Wokoét niej znajduja sie
inne $wiatynie bozkoéw, wykonane z tak podziwu godnym kunsztem, Ze starozytni Rzymianie byliby zdumieni.
Jest to jedna z wiez zabobonnie wzniesionych przez Chinczykéow. Uwazajg oni, ze ich pomys$lno$¢ i szczegscie
zalezy od tych wiez. Krotko opisalem jedng z nich, poniewaz sam si¢ na nig wspigtem i osobiscie ja obejrzatem.
Chinczycy maja jeszcze pigkniejsze wieze, lecz ta pozwoli ci zorientowac si¢, jak wygladaja wszystkie, gdyz maja
one t¢ samg ogolng strukture i architekture. Jak mowi stare przystowie: lwa mozna rozpoznaé po pazurze®’>.

Powyzszy opis jest tym bardziej cenny, gdyz Martini osobi$cie zwiedzil pagode. W opisie
uderza btad dotyczacy wysokosci pagody, poniewaz Kircher btednie podaje za wloskim
wspotbratem, ze budowla ma dziewieéset tokci wysokosci (ad fundamentum nongentorum est
cubitorum), czyli ponad czterysta metrow®’*. Martini stusznie zauwazyt, iz Chinczycy wigza
wznoszenie pagdd z pomys$lnoscig ich kraju. Dziewigciokondygnacyjna symbolizowata
cesarska wladze oraz idee, ze w panstwie urzeczywistnia sie prawo Dharmy®7>. Jej architektura

stanowita manifestacj¢ harmonii mig¢dzy porzadkiem politycznym a religijnym, bedac

of Silla (¥74E =%)’ and Their Transfer: The Symbol of the Unification of the Koryd Dynasty”, International
Journal of Korean History 22/1 (2017): 139-170.

672 Sheili Baota (Pagoda Relikwii) znajduje si¢ na wschodnim brzegu Wielkiego Kanatu, na pétnocny zachdd od
Linging. Zbudowana zostala w 1611 roku. Jest to o§miokatna budowa o 9 kondygnacjach, majaca ok. 40 m obwodu
u podstawy oraz 60 m. wysoko$ci. Martino Martini, Opera Omnia, vol 3, t. 1,s. 57, 444-445, patrz tez przyp. 16,
s. 454.

673 Ibidem, s. 56-57.

674 Prawdopodobnie Martini pomylit si¢ o jeden rzad wielko$ci, podajac dziewieéset zamiast dziewie¢dziesigtym
bardziej ze w jezyku tacinskie obydwie fromy — nonaginta i nonginta — sg prawie identyczne w zapisie.

675 Mircea Eliade odnotowuje uniwersalny charakter kolumn jako symbolu ,,axis mundi” — elementu tgczacego
ziemi¢ z niebem, siedzibg bogdéw. Zapewne wiclokondygnacyjne, wspinajace si¢ ku niebu pagody, podobnie jak
gotyckie katedry, nawigzuja swa architektoniczng forma do tej uniwersalnej symboliki. Sacrum a profanum — o
istocie sfery religijnej, s. 33-35.
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jednoczesnie znakiem legitymizacji panowania cesarza i duchowej potegi buddyzmu 76,

Kircher natomiast blednie podal, ze pagoda znajdowata si¢ w prowincji Fujian®”’. Przedstawia
ja jako dowdd na tezg, ze Chinczycy na wzor starozytnych Egipcjan wznoszg piramidy ku czci
swych bostw. Zamieszczona przez niego rycina stara si¢ odda¢ opis Martiniego, ale niewiele
ma wspolnego z chinska pagoda. Malejaca ku niebu budowla robi wrazenie potaczenia biblijnej
Wiezy Babel oraz piramidy egipskiej. Powotujac si¢ na opis Pierre du Jarrica, taczy
znaczeniowo chinska pagode z czczonymi w Indiach kopcami termitow, ktore tez majg jego
zdaniem piramidalne ksztatty®’s.

Pagoda w Linqing zostala uwieczniona nie tylko przez ojcéw jezuitow. Przedstawit ja
takze Johann Nieuhofa, sekretarz 1 rysownik poselstwa Holenderskiej Kompanii
Wschodnioindyjskiej do cesarza Shunzhi, w dziele Legatio Batavica (1668). Podane przez
niego informacje zostaly zaczerpnigte od Martiniego, o czym $wiadczy podpis ,,Eximia Turris
extra Lingcing”. Nieuhof poprawnie jednak szkicuje pagode, podaje tez jest wlasciwg
wysoko$¢ (fota eius altitudo nonaginta cubiti constet). Ponad sto lat pézniej pagoda zostata
ukazana ponownie przez Williama Alexandra, rysownika i oficjalnego cztonka poselstwa lorda
Macartneya do cesarza Qianlonga w roku 1793. Dominujac w pejzazu chinskim na tle scenek
rodzajowych, zostata ona zamieszczona w trzecim tomie dzieta George’a Stauntona z podpisem:
,,A View near the City of Lin-Tsin on the Banks of the Grand Canal”®”®. Kolorowe akwarele z
tym samym podpisem znajdujg si¢ w r6znych kolekcjach muzealnych, odzwierciedlajagc nowy
trend w kulturze zachodniej charakteryzujacy si¢ moda na tzw. ,,chinoiserie” promujacy ogrody,

680

pagody, meble czy ceramike chinska®®. W 1758 roku krol Neapolu zlecit papieskiemu

architektowi Paolo Posi (1708-1776) wykonanie ,,Chinei”, czyli specjalniej platformy, na

ktorej umieszczono replike pagody, ktora jest prawdopodobnie pagoda z Lin-Tsin. Na jej

681

szczycie Posi umieScit chifskiego smoka®'. O ile u Kirchera pagoda staje si¢ alegoria

876 W 1412 1. cesarz Yongle z dynastii Ming polecil wznie$¢ w Nankinie dziewieciopietrowa stupe, znang jako
,Porcelanowa Pagoda”, ktora miata by¢ symbolem pomysSlnego panowania nowej dynastii. The Princeton
Dictionary of Buddhism, s. 96.

77 Kircher, China monumentis, s. 135.

78 Ibidem, s. 135.

7 Legatio Batavica ad Magnum Tartarie Chamum Sungteium, Modernum Sinae Imperatorem per Joannem
Nieuhovium (Amstelodami: Apud Jacobum Meursium, 1668), s. 123. George Staunton, An Authentic Account of
an Embassy from the King of Great Britain to the Emperor of China, vol. 3 (London: W. Bulmer, 1797), pagina
sine numero.

80 City of Lin Tsin, Shantung, with a View of the Grand Canal. 1795. Yale Center for British Art, Paul Mellon
Collection. https://collections.britishart.yale.edu/catalog/tms: 12916, dostep: 22.08.2025. Christopher M. S. Johns,
China and the Church. Chinoiserie in Global Context (Oakland, CA: University of California Press, 2016), s. 15—
90.

81 Christopher M. S. Johns, China and the Church. Chinoiserie in Global Context (Oakland, CA: University of
California Press, 2016), s. 75-78.
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wplywow egipskich 1 idololatrii, o tyle na akwareli Williama Alexandra przedstawia ona obraz
chylacego si¢ ku upadkowi Imperium Qing, niczym na rycinach Piranesiego, w ktorych
monumentalna architektura symbolizuje zarazem dawng wielko$¢ i proces rozpadu. Natomiast
rycina Johanna Nieuhofa, sporzadzona podczas poselstwa do cesarza Shunzhi, pozostaje
najbardziej realistyczna, oddajac rzeczywisty wyglad budowli bez dodatkowych znaczen

alegorycznych.

5. 4. Swigtynia Kaiyuan w prowincji Fujian

W Novus Atlas Sinesis Martiniego znajdujemy rowniez opis $wigtyni Caiyuen (Kaiyuan)©®s?

wzniesionej w miescie Ciuencheu w prowincji Fokien, ktéra nazywa on fanum mirandum.
Podobnie jak w przypadku opisu pagody z Liquing, wioski jezuita jest pod wrazeniem pigkna i
monumentalno$ci kompleksu $wigtynnego, ktéry flankowaly dwie wysmukte pagody.

Relacjonuje on:

Godna uwagi i podziwu jest §wiatynia bozkéw Caiyuen, zamknieta pomigdzy dwiema siedmiopigtrowymi
wiezami (in medio duo septizonia claudunt), wysokimi na sto dwadzie$cia sze$¢ pretow (perticas)®®*. Na kazdym
pigtrze, wysokim wigc na dziewigtnascie pretow, znajduja si¢ ze wszystkich stron zewngtrzne loggie i galerie, tak
ze mozna obej$¢ catg wieze dookota. Wszystko jest zbudowane z kamienia i marmuru. Wewnatrz kazdej wiezy
(turrim) na kazdej kondygnacji znajduje si¢ posag bozka Fe, wykonany z brazu lub marmuru. Wszystkie te rzezby
sa wykonane z takim kunsztem i elegancja, ze Chinczycy wierza, iz nie jest to dzieto cztowieka, lecz ze zostaty
sporzadzone przez jednego z tych, o ktorych powiadano, ze nigdy nie umierali nazywajac ich niesmiertelnymi,

czyli Xinsien %34,

W rzeczywistosci, wedlug wspodtczesnego opisu badacza chinskiego, wysoko$¢ tych
blizniaczych pagod nie pokrywa si¢ z wyliczeniami Martiniego. Pagoda Zhenguo, ktéra
uchodzi za symboliczng strazniczke¢ narodu chinskiego ma pig¢ poziomow o tacznej wysokosci
48,24 metra wysokosci. Na kazdym jej pietrze, o czym Martini nie wspomina, znajduje si¢ po
szesnascie reliefow ukazujacych ludzkie postacie. Druga natomiast, Renshou, liczy 44, 06
metra wysokosci 1 jest podobna w formie do tej pierwszej. O ile w opisie Novizonii Martiniego
mozemy mowi¢ o pomytce drukarskiej, gdzie liczebnik 90 (nonaginta) zostat zastapiony

liczebnikiem 900 (nongenti), o tyle w przypadku Septizonii trudno wyjasni¢ razaca niescistos¢,

%82 Chin. BAT3F

983 Jegli przyjmiemy, ze pret (tac. pertica) ma ok. 3 metry, to wieze miatyby ok. 370 metréow kazda. Janusz Sondel,
Stownik tacinsko-polski dla prawnikow i historykow (Krakow: Universitas, 2001), s. 744.

684 Martini, Opera Omnia, vol. 3, t. 2, s. 701.
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gdzie budowle o wysokosci ok. 50 metréw przedstawia on zachodniemu czytelnikowi jako
wysoka na ok. 378 metrow5S. Swigtynia Kaiyuan w Quanzhou (prowincja Fujian) zostata
zalozona w 686 roku za panowania cesarzowej Wu Zetian z dynastii Tang. Wedtug tradycji
powstata w ogrodzie morwowym Huang Shougonga, ktéry po $nie o mnichu proszacym o
ziemig przekazat teren pod budowe. Pierwotnie nosita nazwe Swiatyni Lotosu, obecna nazwe
otrzymala w 738 roku za panowania cesarza Xuanzonga. Najwazniejsza budowla kompleksu
$wigtynnego jest Sala Mahaviry, odnowiona w epoce Ming, ale zachowujaca styl Tang. Miesci
si¢ w niej posag Wajroczany wraz z czterema Buddami z okresu Pigciu Dynastii (907-960). Na
dziedzincu znajduja si¢ dwie pagody: Zhenguo, wzniesiona pierwotnie z drewna w 865 roku,
po czym przebudowana w kamieniu w 1238 roku, w epoce Song, oraz Renshou, datowana na
917 rok, ale odnowiona w 1114 roku, w czasach Ponocnej dynastii Song. Swiatynia stanowi

trwate $wiadectwo mecenatu Tangdw i pdzniejszych dynastii wobec buddyzmu w Chinach®%6.

5. 5. Museum Kircherianum

Do wymiaru materialnego, nawigzuje rowniez Georgio de Sepi — bliski wspotpracownik
Kirchera — w dziele poswieconym eksponatom znajdujagcym si¢ w Museum Kircherianum.
Wsrdd przedmiotow pochodzenia chinskiego — obok przyrzadow mierniczych 1 pisarskich —
autor umieszcza takze obiekty o charakterze sakralnym, takie jak diadem cesarski i posag
Konfucjusza. Ten ostatni, okre$lany przez Sepiego mianem najstynniejszego bodstwa
Chinczykow, otaczany byl przez nich szczeg6lnag czcia (famosissimum Sinensium Idolum, vulgo
Confutius dictus, consideratione dignum occurrit). Podaje on w komentarzu, ze Konfucjuszowi
poswigcono liczne $wigtynie wznoszone przez uczonych, za§ bonzowie przybywali do nich
zwlaszcza w czasie petni 1 nowiu ksi¢zyca, by oddawaé mu cze$¢ poprzez adoracje, ceremonie
1 ofiary z kadzidla. Wizerunek Mistrza Konga pokryty jest inskrypcjami i tajemniczymi

znakami az do wysokos$ci pepka%®’.

685 7i Yan, Famous Temples in China (Hefei, Anhui: Huangshan Publishing House, 2012), s. 93-97.

686 Thidem.

87 Romani Collegi Societatis Jesu Musaeum Celeberrimum, cujus magnum Antiquariae rei, statuarum, imaginum,
pictaturarumque partem (Amstelodami: Ex Officina Janssonio—Waesbergiana, 1678), s. 7, 34-35. O transferze
artefaktow chinskich do Europy pisze Tomasz Dunin Szpot przy okazji opisu stroju mandzurskiego, ktory widziat
osobiscie w Rzymie ,,Talem habitum Tartaricum advectum ¢ Sina Romae nos vidimus, talem iste Rex Tartarus
Thieming, in Leaotum, eiusque Successores cum suo ingressu in Sinam invexerunt”: ARSI. Jap. Sin 102, f. 14r.
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5. 6. Varia

W materialnym opisie religii chinskiej mozna wyrdzni¢ opis szat uczonych konfucjanskich,
mnichéw buddyjskich i kaptanéw taoistycznych. Tak bylo w przypadku Matteo Ricciego,
Ludovico Buglio czy Gabriella Magaillansa. Ubior codzienny i od§wigtny bonzéw buddyjskich
przedstawil na ilustracjach Joachim Bouvet®s. Alvaro Semedo podawat, ze taoisci zyli we
wiasnych wspdlnotach, nie zawierali zwigzkéw matzenskich, zapuszczali wlosy i ubierali si¢
na modle $wiecka, z wyjatkiem szat przeznaczonych do sprawowania rytualow.
Charakterystycznym elementem ich wygladu bylo réwniez nakrycie glowy przypominajace
niewielkg korong, obejmujaca jedynie wezet zwigzanych wlosow®®.

Jean-Baptiste du Halde wskazywat na zwigzek chinskiej poboznosci ludowej z gérami.
Podawat on, iz w kazdej prowincji Chin znajdowaty si¢ gory, na ktorych wznoszono §wigtynie
poswigcone bostwom darzonym wyjatkowym powazaniem *° . Do tych miejsc kultu
pielgrzymowano z odlegtych zakatkow cesarstwa. Patnicy, gdy tylko dotarli do podndza gory,
klekali 1 oddawali pokton z kazdym kolejnym krokiem, stawianym w drodze na szczyt. Ci,
ktoérzy nie mogli osobiscie odby¢ pielgrzymki, prosili swoich przyjaciét o nabycie duzego,
drukowanego arkusza, opatrzonego specjalng buddyjska pieczecia. W srodkowej czgsci karty
widnial wizerunek Buddy, a jego szata oraz przestrzen wokol sylwetki wypehione byly
licznymi drobnymi okrggami. Wierni, zar6wno me¢zczyzni jaki i kobiety, nosili na szyi lub
wokot ramienia rodzaj rozanca (chapelet)®®!, ztozonego ze stu mniejszych paciorkow i o$miu
wigkszych, zwieficzonego duzym, charakterystycznym koralikiem w formie tabakierki
przypominajacej tykwe. Wierni, przesuwajac te paciorki miedzy palcami, odmawiali
tajemnicze stowa: ,,O mi to, Fo”, ktérych znaczenia sami nie pojmowali. Ponadto oddawali sto
poklondw, po czym zaznaczali na czerwono jeden z okregdw otaczajgcych postaé bostwa®?.

Jak zauwaza Du Halde, bonzowie byli niekiedy zapraszani do doméw wiernych, by
odprawi¢ modlitwy oraz opieczgtowaé i poswiadczy¢ liczbe zaznaczonych okregdéw na

nabytym arkuszu. Podczas ceremonii pogrzebowych dokument ten uroczyscie sktadano w

88 Bouvet, L'estat présent de la Chine,en figures (pagina sine numero).

9 Semedo, Imperio de la China, s. 119.

9 Jaskinie gorskie i groty byly rozumiane w kategoriach buddyjskich jako idealne miejsca dla diugotrwale;j
medytacji mnichéw i ascetdow, a w kategoriach taoistycznych jako wejscia do podziemia i przejscia dla
nie$miertelnych: Susan Naquin, Peking: Temples and City Life, 1400—1900 (Berkeley: University of California
Press, 2000).

1 Prawdopodobnie chodzi o standardowy rozaniec buddyjski nianzhu (72%F) sktadajacy sie ze 108 paciorkow
ktore odpowiadaly 108 splamieniom umystu (fannao JH[). Byla to suma szesciu gtéwnych zmystow i szedciu
obiektow zmystowych pomnozona przez szes¢ swiadomosci zmystowych. The Princeton Dictionary of Buddhism,
s. 380.

92 Du Halde, Description géographique, historique, chronologique, t. 3, s. 27-28.
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niewielkiej skrzynce, starannie zapieczgtowanej przez mnichow, ktora okreslano mianem Lou

)63, czyli ,,paszportu na podrdz z tego zycia do nastepnego” (passeport pour le voyage

in (luyin
de cette vie en [’autre). Uzyskanie tej ,,przepustki” byto mozliwe po wplacie kilku taéli srebra%%4,
wydatku znacznego, cho¢ jak przekonywano, w petni uzasadnionego, skoro mial zapewnic
pomyslng posmiertng wyprawe. Jak dodaje francuski jezuita, wsrdd licznych $wigtyn
poswigconych ,falszywym bogom” (faux Dieux) znajdowaly si¢ takie, ktére wyrdzniata
zaro6wno imponujaca architektura, jak 1 groteskowe przedstawienia idoli. Niektoére z nich — jak
ztosliwie zauwaza — posiadaty tak przerazajace oblicza, ze przestraszeni Chinczycy, po ich
ujrzeniu, natychmiast padali na ziemig¢ i kilkakrotnie uderzali czolem o posadzke, Tak wielkie
miato by¢ ich przerazenie®>.

Jean-Baptiste dodaje, ze taoisci — okreslani przez niego mianem ,,fatszywych Doktorow”
— rozpowszechniali i sprzedawali za wysoka optata mate wizerunki przedstawiajace duchy i
ludzi, ktorych zaliczali w poczet bostw, nazywajac ich shen xian (jif{|ll). Jak zauwaza francuski
jezuita, znaczenie taoizmu za panowania dynastii Tang wzrosto do tego stopnia, iz kaptanom
tego wyznania nadano zaszczytny tytul tianshi (CKfll), czyli ,,niebianskich doktorow”
(Docteurs célestes). Zatozyciel dynastii, Tang Gaozu®®, nakazal wznie$¢ wspanialg $wiatynie
ku czci Laozi, natomiast jego szosty nastepca, Tang Xuanzong %7 rozkazat uroczyste
przeniesienie posagu filozofa do cesarskiego patacu®?,

Materialny wymiar religii chinskich w relacjach jezuitdéw zostal ujety w sposob
fragmentaryczny i1 nacechowany dystansem. Sztuka sakralna — $wiatynie, posagi, pagody,
przedmioty rytualne — postrzegana byta gtdéwnie jako przejaw batwochwalstwa, a wiec element
obcy wobec chrzescijanskiej ortodoksji. Ojcowie unikali poglebionych opiséw, skupiajac sie
raczej na przekazach o charakterze ciekawostek badz przyktadach idololatrii. Nieliczne wyjatki,
jak przedstawienia Guanyin czy opisy pagod, stuzyly im do budowania paralel

interpretacyjnych, najczgsciej w odniesieniu do tradycji egipskiej czy klasycznej. Z tej

93 Chin. f&5|

694 Jeden taél (liang [{7) stanowit tradycyjna jednostke wagi w Chinach, odpowiadajaca ok. 37-38 gramom, przy
czym jej doktadna warto$¢ mogta si¢ r6zni¢ w zaleznosci od epoki i regionu. W okresie cesarskim taél srebra petnit
réwniez funkcje srodka platniczego, odpowiadajac wspolczesnej sztabee srebra o okreslonej wadze.

5 Du Halde, Description géographique, historique, chronologique, t. 3, s. 28.

9 Chin. FF=1H

97 Chin. FF2.5% Uwzgledniajgc wszystkich formalnych cesarzy, w tym krotkie panowanie Shanga (#5577 ), Tang
Xuanzong byt siodmym wiadcg dynastii Tang. W niektdrych uproszczonych zestawieniach, jak ma to miejsce u
Du Halde’a, Xuanzong bywa jednak liczony jako szosty, z pomini¢ciem cesarza Shanga ze wzgledu na marginalny
charakter jego rzadow.

9% Du Halde, Description géographique, historique, chronologique, t. 3, s. 20-21.
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perspektywy sfera materialno-estetyczna nie byta traktowana jako odrgbny przedmiot analizy,
lecz raczej jako element wyjasniajacy potrzebe wzmozenia wysitku ewangelizacyjnego.

Jak juz wspomniano, nie ulega watpliwosci, ze wizyty w $wiatyniach taoistycznych lub
buddyjskich nie byty najczesciej podejmowane dobrowolnie przez misjonarzy. Dobrg ilustracja
tej postawy jest passus zawarty w Collectanea Tomasza Dunina Szpota. Polski jezuita opisuje
w nim wizyte tyrana Zhang Xiaozhonga (1606—1647) w §wiatyni poswigconej Laozi, do ktorej
przymusit takze dwoch ojcow jezuitow. Oprocz posagu zatozyciela taoizmu, w przybytku

znajdowaly si¢ rowniez lokalne wyobrazenia bostw opiekunczych.

Wkroczyt do niej wraz ze swym orszakiem i w obecnosci Ojcow padt na ziemie, uderzajac trzykrotnie glowa o
ziemig, oddajac cze$¢ posagowi. Misjonarze stali wyprostowani wraz z Pawtem, chrzescijaninem, krewnym tyrana,
i jedynie wylewali tzy z bolu serca litujacego si¢ nad slepota pogan. Na pytanie, dlaczego na wzor Zhanga nie
oddawali czci Laozi , odpowiedzieli, ze zadnego cztowieka, jakim byl ten ani zadnego stworzenia nie czcza,
oprocz jedynego prawdziwego Boga, Stworcy nieba i ziemi. Za t¢ odpowiedz Ojcowie oczekiwali niechybnej
$mierci; lecz Boska Opatrzno$¢ przeszkodzita, by upragniona za takie wyznanie kara ich spotkata, zachowujac ich
na inne, cigzsze jeszcze okazje do cierpienia dla Jego chwaty. Ow poganin bowiem, czy to przez zapomnienie, czy
tez dlatego, ze niezbyt uwaznie stuchal stéw Ojcow, nie donidst — jak si¢ im zdawalo — o tym rzekomym
przewinieniu Tyranowi. Po zakonczonych obrzgdach, Taksun, wyimaginowany cesarz Chin, wyszedt ze $wigtyni
i stanat na pobliskim moscie, skad mogl by¢ widziany przez wszystkich i styszany przez wielu, i dono§nym glosem
powiedzial: ze w tej $wiatyni najpierw oddat cze$¢ swemu Ojcu Niebios, nastepnie Laokiunowi, przed ktérego
posagiem stat, potem duchom opiekunczym rzeki i mostu, przez ktory mial przechodzi¢ do Xensi, aby
przygotowaty mu spokojng podroz z wojskiem, a na koncu modlit si¢ za tych, ktdrzy z jego rozkazu zostali zabici

i zgineli®”,

Rozpatrzenie wymiaru materialno-estetycznego wskazuje, ze w relacjach jezuitow ta
sfera byla reprezentowana najstabiej. Wynikalo to przede wszystkim z postawy samych
misjonarzy, ktoérzy obecnos$¢ w $wiatyniach buddyjskich i taoistycznych traktowali jako
praktyke sprzeczng z wiarg katolicka 1 bliskg balwochwalstwu. Z tego powodu ich relacje
rzadko zawieraly szczegdlowe opisy wnetrz czy ikonografii, a tam, gdzie si¢ pojawiaty, miaty
charakter raczej ogdlnikowy 1 pozbawiony glebszej interpretacji. Ojcowie jezuici nie
koncentrowali si¢ wigc na analizie estetyki czy symboliki architektonicznej, lecz traktowali ja
jako element drugorzedny wobec kwestii doktrynalnych 1 instytucjonalnych.

Wigksze zainteresowanie budzity natomiast same artefakty, ktore docieraty do Europy.

Przedmioty te — czesto wydobyte z kontekstu religijnego — stawaty si¢ czg$cig kolekcji

69 [...] se in illo Templo adorasse primo loco Caelum suum Patrem, deinde Laokiun, ante cuius simulacrum

stabat, postea Spiritus Custodes Fluvii et Pontis per quem transiturus erat in Xensi, ut iter sibi quietum cum exercitu
pararent, ultimo denique loco orasse pro illis, qui ipsius iussu occisi perierunt”. ARSI. Jap. Sin 104, ff. 59v—60r.
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uczonych i muzeoéw, jak w przypadku Muzeum Kircherianum w Rzymie. Tam zaliczano je do
kategorii curiositates. Takie przesuni¢cie akcentu z kontekstu religijnego na funkcje
dydaktyczno-propagandowa pokazuje, ze przekaz jezuitow w sferze materialno-estetyczne;j
mial charakter selektywny i1 podporzadkowany celom zakonu.

Wyniki takze tej analizy potwierdzaja gléwna teze rozprawy: jezuici wykazywali
dazenie do rzetelno$ci w opisie, cho¢ w sferze materialno-estetycznej ich relacje pozostaja
skromniejsze niz w innych wymiarach. Nie wynikato to jednak z obojetnos$ci wobec sztuki czy
braku zdolnosci obserwacyjnych, lecz z wiernosci zasadom wiary, ktére uniemozliwialy im
pehiejsze uczestnictwo w kulcie i wnikanie w jego artystyczne formy. Tam, gdzie mogli, starali
si¢ przybliza¢ Europie materialne §wiadectwa chinskiej religijno$ci — gromadzac i opisujac
artefakty, ktore zyskiwaly nowa funkcj¢ edukacyjng 1 misyjng. Dzigki temu réwniez w tej sferze
ich dziatalno$¢ wniosta istotny wkiad w budowanie mostow poznawczych miedzy Wschodem

a Zachodem.
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ZAKONCZENIE

Glowne pytanie badawcze sformulowane w niniejszej dysertacji brzmialo: Czy
misjonarze jezuiccy obiektywnie przedstawiali systemy wierzen religijnych, z ktorymi zetkneli
si¢ podczas dzialalno$ci misyjnej w Chinach? Postawiona teza zakladata, Zze jezuici w
znacznym stopniu dazyli do obiektywnosci w opisie tradycyjnych religii chinskich. Celem
rozprawy bylo ustalenie, w jakim zakresie pozostawione przez nich relacje mozna uznaé za
obiektywne w sensie zgodnosci ze stanem faktycznym, a wigc w swietle prawdy historyczne;j.
W toku badan $wiadomie zrezygnowano z rozumienia obiektywizmu jako calkowitej
bezstronnosci, gdyz w przypadku misjonarzy katolickich epoki nowozytnej nie sposdéb pomingé
ich zasadniczego przekonania o wyzszos$ci chrzes$cijanstwa nad innymi religiami. Czy zreszta
subiektywny charakter wszelkich relacji i ocen moze by¢ czyms$ zaskakujacym? Jak pisze Ruth
Benedict ,,zaden cztowiek nie patrzy nigdy na §wiat absolutnie czystym wzrokiem” — zawsze
czyni to bowiem poprzez prymat wilasnej kultury’%. Przyjeto zatem ujecie, ktore pozwala
analizowac¢ rzetelno$¢ ich opisow w kontekscie historycznym, z uwzglednieniem zaréwno
ograniczen, jak i wysitkow podejmowanych w celu wiernego przedstawienia obcej tradycji
religijne;.

Obiektywizm analizowano poprzez zastosowanie struktury zaproponowanej przez
Niniana Smarta. Uwzgledniono trzy czynniki warunkujace percepcje religii w Chinach:
o6wczesny stan wiedzy europejskiej, intelektualne 1 duchowe przygotowanie jezuitow oraz
klimat intelektualny wczesnej nowozytnosci. Na tej podstawie wyodrebniono cztery gtowne
wymiary jezuickiego opisu religii: mityczno-historyczny, doktrynalno-filozoficzny,
instytucjonalno-spoleczny oraz materialno-estetyczny. Z pracy wynika, ze kazdej z tych
kategorii misjonarze jezuiccy wniesli swoj cenny wklad w opis i1 interpretacj¢ tradycji
religijnych Chin.

Analize tekstow zrodlowych oparto na klasycznej koncepcji prawdy, rozumianej jako
zgodnos$¢ opisu z rzeczywistoscig. Jednocze$nie §wiadomie unikano oceniania minionych
zjawisk wedlug kryteriow wspolczesnosci, aby nie znieksztatca¢ ich sensu historycznego.
Weryfikacja obiektywizmu jezuickich relacji zostala przeprowadzona zaréwno w $§wietle
wspolczesnej wiedzy, jak 1 z uwzglednieniem poziomu znajomosci Chin w XVII 1 X VIII wieku.
Pierwszym kryterium obiektywizmu byla nauka jezyka chinskiego i stosowanie metody

poréwnawczej wobec religii znanych z wtlasnej tradycji. Autorka pracy przyjeta zasade, ze

790 Ruth Benedict, Wzory kultury (Warszawa: Muza, 1999), s. 70.
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badacz powinien pozwoli¢ Zrodlom przemawia¢ wlasnym glosem, unikajac prezentyzmu i
oceniania przesztosci wedtug kryteriow wspolczesnosci. W wyniku przeprowadzonej analizy
mozna stwierdzi¢, ze pierwszym kryterium obiektywizmu przyjetym przez jezuitdéw byto
poznawanie religii chinskich na ich wlasnym gruncie — poprzez nauke j¢zyka chinskiego oraz
stosowanie metody porownawczej w odniesieniu do systeméw religijnych znanych z wlasnej
tradycji.

Podejscie to ma wymiar nie tylko religioznawczy, lecz takze kulturoznawczy. Zrodta
jezuickie nalezy traktowa¢ jako teksty kultury, ktore powstawaly w warunkach intensywnego
kontaktu migdzycywilizacyjnego. Stanowig one $wiadectwo nie tylko opisu religii, lecz takze
praktyki translacji kulturowej, w ramach ktérej elementy tradycji chinskiej byly
selekcjonowane, interpretowane i wprowadzane do europejskiego obiegu idei. Analiza ta
pozwala uchwyci¢ mechanizmy mediacji kulturowej oraz procesy ksztattowania obrazu Chin
w $§wiadomosci Zachodu. W tym sensie badania nad misjami jezuickimi wpisujg si¢ W szerszy
paradygmat humanistyki kulturowej, taczac refleksje religioznawcza z perspektywa
kulturoznawczg.

Jezuici oceniali religie Chin przez pryzmat chrzescijanstwa oraz tradycji klasycznej.
Najwigce] uwagi poswiecili wymiarowi historycznemu 1 doktrynalnemu. Konfucjanizm
opisano szeroko, uznajac Konfucjusza za postac bliska chrzescijanstwu i swoista praeparatio
evangelica. Szczegblng wage przykltadano do analizy doktryny konfucjanskiej, czego
$wiadectwem sg przektady dziet kanonu konfucjanskiego na tacing i francuski. Dzigki nim
jezuict stali si¢ prekursorami upowszechniania konfucjanizmu w Europie. W odniesieniu do
taoizmu wicksza rolg odegraly pozniej sSrodowiska figurystyczne, ktore siggaty do jego tradycji
symboliczno-mistycznych. Buddyzm natomiast, traktowany od strony doktrynalnej jako wrogi
chrzescijanstwu, opisywano przede wszystkim w kategoriach jego spotecznego oddziatywania,
Zazwyczaj ocenianego negatywnie.

Aspekt materialno-estetyczny pozostawal marginalny. Obecnos¢ w $wigtyniach
buddyjskich i taoistycznych traktowano jako akt batwochwalstwa, a kontakt z obiektami kultu
ograniczano do minimum. Jezuici nie dysponowali wsparciem politycznym ani militarnym, w
przeciwienstwie do misjonarzy protestanckich XIX wieku. Ich jedynym narzedziem byta
perswazja stowna w jezyku chinskim. Z przyczyn ideowych podejmowali jednak ostre polemiki
z buddystami, §wiadomi, Ze nie przysparza im to sojusznikéw. W tej strategii nawigzywali do
starozytnej tradycji chrze$cijanskiej, w ktorej przyjecie chrztu wigzato si¢ z porzuceniem

dawnych bostw i1 symboli.
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Jezuicka metoda misyjna, okres$lana dzi$ jako ,,akomodacja” czy ,,inkulturacja”, w XVII
1 XVIII wieku nie byta tak definiowana. Najtrafniej oddaje jg przystowie: ,,w Rzymie zachowuj
si¢ jak Rzymianin, w Chinach jak Chinczyk”. Strategia Matteo Ricciego i jego nastgpcow
polegata na dostosowaniu si¢ do lokalnych zwyczajow w zakresie stroju, jezyka i etykiety, bez
ustepstw w sferze doktryny. Spory liturgiczne wokot jezyka i1 rytuatow konfucjaniskich nie
$wiadczyly o tworzeniu ,,chinskiego chrzescijanstwa”, lecz wyznaczaty granice dopuszczalnej
praktyki duszpasterskiej. Na podstawie jezuickich zrddet wczesnonowozytnych nalezy
stwierdzi¢, ze dziatalnos¢ jezuitow w Chinach, jesli interpretujemy ja w §wietle wspodtczesnych
kategorii takich jak inkulturacja, akomodacja czy adaptacja, wymaga powaznego zastrzezenia.
Misjonarzom XVII i XVIII wieku pojgcia te byly zupelnie obce i trudno bytoby im w nich
rozpozna¢ wlasny modus operandi — niczym chartom Akteona, ktére nie potrafity dostrzec
swego pana pod postacig jelenia.

Interpretacja religii chinskich opierata si¢ na klasycznych 1 biblijnych wzorcach, czyniac
je zrozumiatymi dla czytelnika europejskiego. Inaczej przedstawiano problematyke
Chinczykom, inaczej Europejczykom, a idealizacja Zachodu, obecna np. na mapie Ricciego z
1662 roku, nie byta w petni przekonujaca dla odbiorcow europejskich. W Chinach natomiast
zbyt otwarta krytyka buddyzmu czy taoizmu mogta zagraza¢ zyciu misjonarzy 1 konwertytow.

Misje jezuickie w Chinach funkcjonowaly w ramach przednowoczesnego,
zintegrowanego porzadku sakralno-intelektualnego, opartego na realizmie metafizycznym
Arystotelesa 1 systemie $w. Tomasza z Akwinu. W tej perspektywie porzadek naturalny
przygotowywal grunt dla porzadku taski, a rozum i objawienie tworzyty spdjna catos¢. Dzigki
temu jezuici mogli dostrzega¢ w religiach chinskich elementy prawdy naturalnej
interpretowalne teologicznie. Konfucjanizm jawit si¢ jako filozofia moralna bliska rozumowi
stworzonemu, a klasyczni medrey jako potencjalni $wiadkowie praeparatio evangelica.
Dopiero zerwanie jednos$ci rozumu i wiary w epoce o§wiecenia otworzyto droge nowoczesnym
modelom religioznawczym.

Stosunek jezuitdow do taoizmu pozostawal ambiwalentny. Cenili oni, szczeg6lnie
misjonarze francuscy, spekulatywne teksty, jak Dao de jing, lecz zywy taoizm traktowali jako
zdegradowang forme¢ dawnych idei, petng przesadow i praktyk magicznych. Redukowali tez
jego role do ,prymitywnych” zachowan rytualnych, co przyczynilo si¢ do utrwalenia
sztucznego rozrdznienia pomig¢dzy ,.taoizmem filozoficznym” a ,tacizmem religijnym” —
podzialu nieobecnego w zrddtach chinskich, lecz utrwalonego w zachodniej sinologii az po

wspotczesnosé.
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Niniejsza praca zakorzeniona jest w jezykoznawstwie, religioznawstwie 1 historii,
jednak jej wymiar kulturoznawczy wyrasta bezposrednio ze zrddel. Misjonarze jezuiccy
dziatajacy w Chinach w XVII 1 XVIII wieku taczyli si¢ zmyst obserwacyjny ze zdolnoscia do
syntetycznego myslenia. Szczegolnie cenny byt ich wktad w badania nad religiami Chin, gdyz
mogli oni — zgodnie z 6wczesng europejska praktyka — sprowadzi¢ konfucjanizm, buddyzm i
taoizm do kategorii ,,balwochwalstwa” i przej$¢ nad nimi do porzadku dziennego. Tymczasem
dostrzegli, ze w polaczeniu tworzg one sanjiao (—#X) — ,trzy nauki” stanowigce spoiwo
cywilizacji chinskiej. Uznanie tej funkcji sprawilo, ze nie ograniczali si¢ oni do oceny religii w
kategoriach wtlasnej tradycji, lecz potrafili uchwyci¢ ich integracyjng role cywilizacyjna,
widzac znaczenie doktrynalne konfucjanizmu oraz spoteczne funkcje buddyzmu i1 taoizmu.
Spostrzezenie to pozostaje zbiezne z ujeciami badaczy cywilizacji, takich jak Feliks Koneczny,
Arnold Toynbee czy Samuel Huntington, ktorzy réwniez upatrywali w religii jadro kultury i
cywilizacji.

Z prac jezuickich o religiach chinskich wynika explicite, implicite, Ze o sile pahstwa
chinskiego decydowali jego mityczni zatozyciele — cesarze-medrey, ktorzy u zarania dziejow
polaczyli religie z organizacja polityczng, tworzac fundament cywilizacji. Uwypukla te
zalezno$¢ Martino Martini, zauwazajac, ze trwalo$¢ 1 spdjnos¢ chinskiego porzadku
politycznego wywodzi si¢ z pierwotnego zespolenia sfery sakralnej 1 panstwowej. W tym sensie
starozytni cesarze jawig si¢ jako prawdziwi ,,0jcowie zalozyciele” cywilizacji chinskiej,
ktorych dzieto potwierdza prawidlowos$¢ zauwazong przez Salustiusza, a powtorzong przez
Gerarda Labud¢ w monografii po§wigconej Mieszkowi I, iz ,,panstwa tatwo utrzymuja si¢ [przy
zyciu] tymi sprawno$ciami, ktorymi od poczatku zostaly zrodzone”°!.

Jeden z prekursorow badan nad kultura, Alfred Kroeber, utrzymywat, iz ,,wartosci

stanowig glowny element kultury” 7%

. Jej fundamentalne wzorce, oparte na wartosciach,
sprawiaja, iz kultura nie stanowi zbioru przypadkowych elementow instytucjonalnych czy
materialnych ale odbicie i uciele$nienie systemu aksjologicznego. Scisty zwigzek kultury z
religia wynika z tego, ze jak ujal to Bronistaw Malinowski, religia ,,integruje w sposéb
ostateczny kulture ludzkg” stanowigc wielkg site moralng i spoteczng’. W nawigzaniu do
tradycji, kultury 1 cywilizacji chinskiej w interpretacji jezuitdéw nalezy podkresli¢, ze widzieli

oni na kilkaset lat przed wyzej przywotanymi badaczami $cisly zwigzek migdzy religia, jako

01 Gerard Labuda, Mieszko I (Wroctaw—Warszawa—Krakéw: Ossolineum, 2002), s. 6; ,,Nam imperium facile iis
artibus retinetur, quibus initio partum est”. Sallustius, Bellum Catilinae 2.4.

792 Alfred Louis Kroeber, Istota kultury (Warszawa: PWN, 1973), s. 309.

703 Bronistaw Malinowski, Szkice z teorii kultury (Warszawa: Ksigzka i Wiedza, 1958) s. 172.
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fundamentem zycia wspolnotowego, a tradycja, kulturg i cywilizacja, podobnie jak ujmowali
to wyzej wspomniani badacze. W niniejszej pracy metakategorie te rozumiane sg w nastepujacy
sposob. Tradycja definiowana jest jako praktyka zakorzeniona w do$wiadczeniu zbiorowym,
przekazywana z pokolenia na pokolenie i trwajaca dzigki pamieci oraz powtarzalno$ci
zwyczaju, bez potrzeby odwotywania si¢ do instytucji czy dekretow. Kultura stanowi kolejny
etap, w ktorym tradycja zyskuje wymiar symboliczny i wyraza si¢ poprzez rytual, literaturg,
sztuke czy religie, stajac si¢ nosnikiem warto$ci, hierarchii i sensOw wspolnotowych.
Cywilizacja natomiast pojawia si¢ wowczas, gdy tradycja i kultura zostaja ujete w ramy
instytucjonalne panstwa — obejmujgce prawo, administracje, gospodarke i aparat przymusu — i
staja si¢ systemem regulujagcym zycie zbiorowe oraz organizujacym sfere publiczng. W tym
ujeciu cywilizacja to tradycja i1 kultura w pelni zinstytucjonalizowane.

Jezuici rozumieli, ze jesli cywilizacja chinska zdotala osiggnaé tak wysoki poziom
organizacji, to musiata mie¢ trwate podstawy moralne i duchowe. Ich korzeni upatrywali w
naukach ,,0jcoOw zatozycieli” cywilizacji chinskiej, czyli mitycznych cesarzy jak Fuxi,
Shennong, Huangdi, Yao czy Shun), ktérzy u zarania dziejow nadali podstawowe ramy tadu
politycznego 1 moralnego zakotwiczonego w monoteizmie. Drugim ojcem zatozycielem
cywilizacji chinskiej byt Konfucjusz, czesto okreslany mianem Magister Imperii, ktoéry nadat
jej ponownie wlasciwy kierunek i umocnit fundamenty etyczne oraz polityczne panstwa. W
jego ujeciu porzadek spoteczny 1 hierarchia moralna stanowity niezbedny warunek trwatosci
imperium. Z tej perspektywy buddyzm 1 taoizm jawily si¢ jako odejscie od pierwotnej drogi,
ktora Konfucjusz wytyczyl, przywracajac cywilizacji chinskiej jej klasyczny wymiar.

Podsumowujac, praca ta ukazuje misje jezuickie w Chinach jako przyktad unikalnej
sytuacji spotkania kultur, w ktorej proces poznawania religii byt nierozerwalnie zwigzany z ich
interpretacja 1 przekladem na jezyk zrozumiaty dla Europy. W tym sensie analiza zrodet
jezuickicj dostarcza nie tylko materialu do badan nad historig religii, lecz takze stanowi cenny
przyczynek do kulturoznawczych studiow nad wymiang idei 1 praktyk miedzy Wschodem a
Zachodem. Jezuici byli w epoce nowozytnej pionierami w kontaktach z religijnymi tradycjami
Chin. Cho¢ kierowali si¢ chrzescijanskim przekonaniem o prawdzie objawionej, trudno
odmowi¢ im dobrej woli i zyczliwosci wobec Chinczykoéw. W ich zrodtach wyraznie przewija
si¢ troska o zbawienie dusz (salus animarum), a takze szczera proba glebokiego poznania
cywilizacji chinskiej, ale bez akceptacji catego wachlarza religijnego, filozoficznego i
spotecznego. Selektywnos¢ ta byta wpisana w ich misje 1 determinowana byta przez dewize

zakonu: Ad maiorem Dei gloriam et salus animarum.
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