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Magdalena Marcinkowska 

Japonia na Liście Dziedzictwa 
Światowego UNESCO

Lista Dziedzictwa Światowego UNESCO została utworzona na 
mocy „Konwencji o  ochronie dziedzictwa kulturowego i  naturalne-
go”, podpisanej dnia 21 listopada 1972 roku w  Paryżu1. Tworzeniem 
listy zajmuje się Międzynarodowy Komitet Dziedzictwa Światowego. 
Pierwsza sesja Komitetu odbyła się w 1978 roku w Paryżu. Wówczas 
wpisano dwanaście pierwszych obiektów. Aby dobro kultury czy natu-
ry zostało wpisane na Listę UNESCO, państwo – strona konwencji musi 
wykazać, że posiada ono wyjątkową dla ludzkości wartość. O stosowne 
miejsce na Liście UNESCO mogą ubiegać się obiekty kultury i natury, 
miasta oraz krajobrazy kulturowe. Wpis na Listę może zostać dokonany 
po spełnieniu przez kandydata jednego spośród pięciu kryteriów, przy 
czym kryterium VI może być stosowane jedynie jako uzupełniające2. Do 
końca 2004 roku obowiązywało sześć kryteriów dla obiektów dziedzic-
twa kulturowego i cztery dla przyrodniczego. W 2005 roku połączono 
je w jedną listę dziesięciu kryteriów. Obiekty dziedzictwa kulturalnego 
nominowane do wpisu na listę powinny:
I.	 stanowić wybitne osiągnięcie twórczego geniuszu człowieka; 

1	 Zob. art. 11 ust 2 Konwencji o ochronie dziedzictwa kulturalnego i natural-
nego, podpisanej dnia 12 listopada 1972 roku w Paryżu (Dz. U. z 1976 r. nr 32, 
poz. 190).

2	 Zob. art. 11 ust 5 Konwencji z 1972 roku o ochronie dziedzictwa kulturalne-
go i naturalnego. 
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II.	 ilustrować znaczące oddziaływanie wartości w  danej epoce lub 
w ramach danego kręgu kulturowego, w zakresie rozwoju archi-
tektury lub techniki, zabytkowej sztuki, planowania przestrzenne-
go miast lub kształtowania krajobrazu; 

III.	 wnosić unikalne lub co najmniej wyjątkowe świadectwo tradycji 
kulturowej bądź cywilizacji, żywej lub umarłej; 

IV.	 stanowić wybitny przykład rodzaju budowli bądź zespołu architek-
tonicznego lub technicznego, który ilustruje znaczący etap w histo-
rii ludzkości; 

V.	 stanowić wybitny przykład tradycyjnego sposobu osiedlania się 
lub zagospodarowania terenu, reprezentatywny dla danej kultury 
(lub kultur), zwłaszcza w przypadku, kiedy miejsce jest narażone 
na wpływ nieodwracalnych zmian; 

VI.	 łączyć się w sposób bezpośredni lub namacalny z wydarzeniami lub 
tradycjami żywymi, z ideami, wierzeniami, z dziełami artystyczny-
mi lub literackimi, mającymi szczególne powszechne znaczenie. 
Komitet uważa, że to kryterium może uzasadniać wpisanie obiektu 
na Listę UNESCO tylko w wyjątkowych okolicznościach i w połą-
czeniu z innymi kryteriami kulturalnymi lub naturalnymi. 

O uniwersalnej wartości obiektu dziedzictwa naturalnego, proponowa-
nego do wpisu decyduje Komitet Światowego Dziedzictwa, jeżeli speł-
nia on warunek integralności i odpowiada jednemu lub kilku z następu-
jących kryteriów:
VII.	 stanowi wybitny przykład ilustrujący główne okresy w historii Zie-

mi, łącznie ze śladami życia, ważnymi postępującymi procesami 
geologicznymi w rozwoju Ziemi albo z cechami geomorfologiczny-
mi i fizjograficznymi o dużym znaczeniu;

VIII.	stanowi wybitny przykład ilustrujący ważne postępujące proce-
sy ekologiczne i biologiczne oraz rozwój ekosystemów lądowych, 
wodnych, brzegowych i  morskich, a  także skupisk roślin i  zwie-
rząt;

IX.	 obejmuje niezwykłe zjawiska przyrodnicze lub obszary o nadzwy-
czajnym pięknie i znaczeniu estetycznym;

X.	 obejmuje naturalne siedliska, najważniejsze i najbardziej znaczące 
dla ochrony in situ różnorodności biologicznej, łącznie z tymi, które 
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zawierają zagrożone gatunki o szczególnej wartości uniwersalnej 
z punktu widzenia nauki i ochrony3.

Silne zaangażowanie społeczeństwa japońskiego w odbudowę kraju po 
II wojnie światowej sprawiło, że na jej terenie powstawało w owym cza-
sie wiele pozarządowych stowarzyszeń związanych z działalnością UNE-
SCO. Stworzyło to podstawę do wpisania Japonii w poczet państw człon-
ków UNESCO już dnia 2 lipca 1951 roku, zanim jeszcze stała się członkiem 
Organizacji Narodów Zjednoczonych, co nastąpiło w 1956 roku. 

Japonia „Konwencję o ochronie dziedzictwa kulturowego i natural-
nego” podpisała późno, bo dnia 30 czerwca 1992 roku. Rok później na 
Światowej Liście Dziedzictwa UNESCO znalazły się pierwsze obiekty 
pochodzące z Kraju Kwitnącej Wiśni. Podczas XVII sesji Komitetu Świa-
towego Dziedzictwa wpisano dwa dobra kultury oraz dwa obiekty dzie-
dzictwa naturalnego pochodzące z Japonii. 

Świątynia Rozkwitu Prawa 
Początki buddyzmu w Japonii datuje się na VI wiek n.e. Za sprawą 

księcia regenta Shōtoku Taishi (572–622) religia ta zdobyła w kraju wie-
lu wyznawców. W 593 roku mahajana, jeden z głównych odłamów bud-
dyzmu, stała się dominującą religią państwową. Okoliczności te sprawi-
ły, że w owym czasie wznoszono w Japonii wiele buddyjskich świątyń, 
między innymi w ówczesnej stolicy Heijo-kyo i okolicach. W 607 roku 
powstała najstarsza zachowana do dziś drewniana świątynia Horyu-ji 
mieszcząca się w  mieście Ikaruga (prefektura Nary). Prace nad budo-
wą Świątyni Rozkwitu Prawa, jak zwykło się ją określać, rozpoczęto już 
w 587 roku za panowania cesarza Yomei. Chorowity władca zarządził 
wybudowanie świątyni najprawdopodobniej, by spowodować swe ry-
chłe uleczenie. Niestety, krótko po rozpoczęciu prac budowlanych ce-
sarz Yomei zmarł, a odpowiedzialność za realizację projektu przejął jego 
syn – książę Shōtoku. Wybuch pożaru w  670 roku wywołał poważne 
zniszczenia w świątyni. Do dziś przetrwała jedynie jej późniejsza rekon-
strukcja. Klasztor Zachodni Sai-in odbudowano do 711 roku, natomiast 
część Klasztor Wschodni To-in odbudowano w miejscu pałacu Ikarusa, 

3	 Operational Guidelines for the Implementation of the World Heritage Conven-
tion, Dokumenty UNESCO, http://whc.unesco.org/archive/opguide08-en.pdf, 
9.12.2008. 
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należącego do księcia Shōtoku. Prace ukończono w 739 roku, dedykując 
budynek pamięci księcia4. 

Na powstały w okresie Asuka kompleks świątynny Horuy-ji składa-
ją się dwa zespoły klasztorne, wschodni oraz zachodni. Do głównych 
obiektów zespołu zachodniego (Sai-in) należą: Złoty Pawilon (Kondo) 
z VII wieku, najstarsza w Japonii pięciostopniowa pagoda Goju-no-To 
z VII wieku, Wielka Brama Wschodnia (Nandaimon) zrekonstruowana 
w 1483 roku, Brama centralna Chumon z VII wieku, dzwonnica (Sho-
ro) zrekonstruowana w X wieku z najstarszym w Japonii miedzianym 
dzwonem, Wielki Pawilon Nauki (Daikodo) zrekonstruowany w X wie-
ku, Zachodni Pawilon Okrągły (Saiendo) oraz Wielka Brama Wschodnia 
(Todaimon) pochodząca z  VIII wieku. W  skład wschodniego zespołu 
świątynnego (To-in) wchodzą: Pawilon Snów (Yumedono) i  Pawi-
lon Nauki (Denpodo), oba wybudowane w 739 roku, Wielki Skarbiec 
(Daihozo-den) zawierający dzieła sztuki japońskich buddystów oraz 
dzwonnica powstała w 1163 roku, a zrekonstruowana w XIII wieku5. 

W latach 1933–1953 świątynia była zabezpieczona, a następnie odbu-
dowana i odrestaurowana. Kompleks świątynny Horuy-ji to unikatowy 
w skali światowej przykład drewnianej zabudowy, która przetrwała po-
nad 1300 lat. 

Zamek Białej Czapli 
Zgodnie z  decyzją Komitetu Światowego Dziedzictwa kolejnym 

obiektem wpisanym na listę był zamek Himeji-jo, potocznie zwany 
Zamkiem Białej Czapli (Shirasagi-jo). Wniosek rządu japońskiego o wpis 
zawierał uzasadnienia o  spełnieniu I  oraz IV kryterium. Podkreślano 
przede wszystkim znaczenie budowli jako przykładu siedemnasto-
wiecznej japońskiej architektury obronnej wraz z niespotykanymi dotąd 
rozwiązaniami defensywnymi, jak również niepowtarzalny i unikatowy 
sposób wykonania6. 

4	 World Heritage in Japan http://web-japan.org/atlas/heritage/, 9.12.2008. 
5	 Ibidem; K. Drzewiński, Świątynie Buddyjskie w  Japonii, http://www.japonia.

org.pl/?q=pl/node/103; http://www.orientalarchitecture.com/japan/nara/ho-
ryuji.php; oficjalna strona internetowa prefektury Nara: http://www.pref.nara.
jp/nara_e/area03/index.html, 9.12.2008. 

6	 Dokumenty UNESCO, http://whc.unesco.org/archive/advisory_body_eva-
luation/661.pdf, 9.12.2008.
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Początki historii zamku sięgają XIV wieku, kiedy to Akamatsu Sada-
nori zaplanował jego wzniesienie u podnóża góry Himeji. Prace budow-
lane rozpoczęto w 1333 roku, zakończenie budowy zamku, o pierwotnej 
nazwie Himeyama, jest datowane na 1346 rok. Kolejne lata w  kartach 
historii Japonii stanowiły liczne wojny. W  1580 roku właścicielem po-
ważnie zniszczonego zamku został Toyotomi Hideyoshi. W tym okresie 
dokonano przebudowy obiektu i wzniesiono trójkondygnacyjną wieżę. 
W 1601 roku po bitwie pod Sekigaharą Tokugawa Ieyasu zdobył fortyfi-
kację, a zarządzanie posiadłością oddał w ręce swego zięcia Ikeda Teru-
masa. Wówczas nastąpił okres poważnej rozbudowy zamku, który trwał 
do 1609 roku, przekształcając go w jeszcze trudniejszą do zdobycie forty-
fikację, na wzór rezydencji cesarza Azuchi. Przez kolejne stulecia zamek 
stał się rezydencją dla trzynastu rodzin i czterdziestu ośmiu możnowład-
ców7. Po upadku systemu feudalnego w 1871 roku został wystawiony na 
aukcję i  sprzedany rządowi japońskiemu. W  1931 roku otrzymał tytuł 
skarbu narodowego. Podczas II wojny światowej zewnętrzne fortyfikacje 
warowni spłonęły w wyniku dwukrotnego bombardowania. Siedemna-
stowieczna konstrukcja głównego zamku szczęśliwie ocalała. Główne 
prace remontowe odbywały się z przerwami w latach 1934–1964. 

Dziś zamek oficjalnie uznaje się za skarb narodowy8. W  skład bu-
dowli wchodzą osiemdziesiąt trzy budynki otoczone trzema pierścienia-
mi murów (wzdłuż każdego pasa biegnie fosa) wzmocnionych licznymi 
wieżami obronnymi i warownymi bramami. W murach znajdują się róż-
nego rodzaju otwory strzelnicze. Główne wejście to Sokura mon, czyli 
Wrota Kwitnącej Wiśni. Charakterystycznymi elementami fortyfikacji są 
wysokie fundamenty z kamienia, białe ściany oraz labirynt prowadzą-
cy do głównej wieży. Ten skomplikowany układ ścieżek zawiera wiele 
ukrytych korytarzy, z których można atakować wojska nieprzyjaciela. 
Położona w centralnym punkcie obwodu wewnętrznego deitenshukaku, 
czyli najwyższa pięciokondygnacyjna wieża, dawniej była siedzibą da-
imyo – pana feudalnego. Deitenshukaku jest otoczona trzema mniejszy-
mi warowniami, tzw. shotenchukaku9. Niezwykle ciekawym pomiesz-

7	 Zob. szerzej: H. Socha, Zamki i miecze samurajów, Warszawa 2004, s. 106 i n. 
8	 Zgodnie z art. 27 ustawy o ochronie dóbr kultury z 1950 roku. http://www.

wipo.int/tk/en//laws/pdf/japan_cultural.pdf, 9.12.2008.
9	 M. Taviani, Zamek Himeji-jo, [w:] Perły architektury, red. A. Capodiferro, 

Warszawa 2004, s. 210; H. Stierlin, Zabytki architektury obronnej, Warszawa 2006. 
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czeniem zamku jest harakiri no maru, specjalny pokój przeznaczony do 
popełniania seppuku10. Niestety, nowoczesne rozwiązania obronne nie 
zostały sprawdzone, bowiem na kolejne lata w historii Japonii, od mo-
mentu jego gruntownej przebudowy, przypadł czas pokoju11. 

Przez ponad czterysta lat istnienia Zamek Białej Czapli był także na-
rażony na działania sił przyrody w postaci charakterystycznych dla Japo-
nii trzęsień ziemi lub tajfunów. W wyniku trzęsienia ziemi w 1995 roku 
zamek uległ jedynie drobnym uszkodzeniom, a jego główna warownia 
pozostała w stanie nienaruszonym. Obecnie zamek leży w centralnym 
punkcie miasta Himeji, prefektura Hyōgo. Jest jednym z „Trzech Sław-
nych Zamków” Japonii, obok zamku Matsumoto i Kumamoto12 oraz jed-
nym z  sześciu przykładów japońskiej architektury obronnej, zachowa-
nych w całości do naszych czasów. Ciekawostką jest, że na zamku zostało 
nakręconych wiele filmów fabularnych, w tym filmy Akiro Kurosawy. 

Yakushima i Góry Shirakami-Sanchi 
Pierwszymi miejscami uznanymi za dziedzictwo naturalne o wyjątko-

wym znaczeniu i wpisanymi na Listę Dziedzictwa Światowego UNESCO 
w 1993 roku były wyspa Yakushima oraz góry Shirakami-Sanchi. Okrągła 
wyspa Yakushima stanowi obszar 501 km2. Najwyższy znajdujący się na 
niej szczyt mierzy 1935 m wysokości. Yakushima jest częścią Narodowe-
go Parku Kirishima Yaku. W jego obszarze rośnie ponad 1300 gatunków 
roślin, między innymi rododendrony i  tysiącletnie cedry. Na wyspie 
znajduje się jedno z najstarszych na świecie drzew. Cedr japoński, mie-
rzący w obwodzie 16,4 m o wysokości 25,3 m, jest datowany na 7200 lat. 

10	 W pokoju tym po jednej stronie znajduje się nisza przeznaczona tylko dla 
wysoko postawionych świadków ceremoniału; naprzeciwko wyznaczono miej-
sce w postaci kamiennego podwyższenia przeznaczone dla popełniającego sep-
puku. Jak dotąd, nie są znane informacje dotyczące osób, które w tym miejscu 
pozbawiły się życia. Wielu historyków spiera się czy w ogóle takie ceremonie 
w Himeji-jo się odbywały; zob. H. Socha, op. cit., s. 112. 

11	 A. Mauhuzier, Cuda Świata, Ożarów Mazowiecki 2006, s. 77; Himeji Castle, 
http://www.orientalarchitecture.com/japan/himeji/himejicastle.php; Himeji 
Castel „White Heron”, the Surviving 17-century Monument, http://web-japan.org/
atlas/heritage/, 10.12.2008. 

12	 Zob. szerzej: H. Socha, op. cit., s. 186 i n. 
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Został odkryty w 1966 roku i nazwano go imieniem Jomon13. Złożony 
Komitetowi Światowego Dziedzictwa UNESCO wniosek rządu japoń-
skiego uzasadniał, że wyspa stanowi niekwestionowany przykład wy-
stępowania trwałych, znaczących procesów geologicznych oraz unika-
towych procesów ekologicznych. Ponadto podkreślono występowanie 
rzadko spotykanego ekosystemu oraz wielotysięcznych drzew będących 
fenomenami na skalę światową14. Obiekt wpisano na Listę  UNESCO na 
podstawie kryteriów II i III. 

Jako drugi obiekt natury wpisano na listę obszar 170 km2 lasu leżą-
cego w  sercu górskiego łańcucha Shirakami-Sanchi. Wniosek przyjęto, 
uwzględniając zasadność II kryterium. Góry Shirakami-Sanchi leżą w pół-
nocnej części wyspy Honsiu. Rozciągają się na przestrzeni 1300 km2 i łączą 
ze sobą prefektury Aomori oraz Akita. Teren ten, zgodnie z kryterium IX, 
jest przykładem nienaruszonej działalnością człowieka koegzystencji flory 
i fauny. Ponadto jest to obszar uznany za największe skupisko buków ja-
pońskich (Fagus crenata). W lasach tych żyje 87 gatunków ptaków (między 
innymi złoty orzeł, wielki czarny dzięcioł), 14 gatunków ssaków (między 
innymi czarny niedźwiedź azjatycki oraz japońska małpa makaka), płazy, 
gady, a także ponad 2000 gatunków owadów i insektów15. 

Oba przykłady unikatowych ekosystemów leśnych są objęte Progra-
mem Ochrony Dziedzictwa Leśnego UNESCO (World Forests Heritage 
Programme). 

Stolica pokoju i ciszy – Kioto 
Kioto zostało wybudowane na polecenie cesarza Kammu, który w 794 

roku przeniósł tu stolicę z miasta Nara. Miasto nazywane wówczas He-
ian-kyo, czyli „stolica pokoju i ciszy”, oparte zostało na planach budowy 
miast chińskich. Przez przeszło 1000 kolejnych lat Kioto było nie tylko 
stolicą Japonii i  siedzibą cesarza, ale także centrum japońskiej kultury 
i polityki. Mimo swej unikatowej i wykwintnej zabudowy, miasto straciło 

13	 K. Drzewiński, Światowe Dziedzictwo Kultury i Natury w Japonii, http://www.ja-
ponia.org.pl/?q=pl/node/37; http://web-japan.org/atlas/heritage/, 10.12.2008. 

14	 Dokumenty UNESCO, http://whc.unesco.org/archive/advisory_body_
evaluation/662.pdf, 10.12.2008.

15	 World Heritage in Japan, http://web-japan.org/atlas/heritage/, http://
www3.pref.kagoshima.jp/foreign/english/profile/gaiyou/ heritage_yaku.html, 
10.12.2008. 
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w wyniku pożarów, trzęsień ziemi oraz wojen domowych wiele ze swych 
wspaniałych obiektów architektonicznych. Niektóre z nich, odbudowy-
wane, ponownie ulegały zniszczeniom16. Warto dodać, że miasto ocalało 
niemal nienaruszone podczas działań militarnych II wojny światowej, 
dzięki temu nieprzerwalnie zachowało swą integralność kulturową. 

Architektura Kioto ilustruje przede wszystkim rozwój japońskiej ar-
chitektury drewnianej, co można szczególnie dostrzec, spoglądając na 
nieruchome zabytki sakralne. Na uwagę zasługuje również, budząca 
podziw na całym świecie, sztuka projektowania ogrodów. W 1994 roku 
na XVII sesji Komitet Światowego Dziedzictwa UNESCO dokonał wpi-
su siedemnastu historycznych obiektów dawnej stolicy Kioto. Grupa 
wybranych na listę dóbr kultury, powstałych na przestrzeni dziewięciu 
stuleci, została przygotowana z uwzględnieniem ich znaczenia przede 
wszystkim historycznego, ale także artystycznego. Rejestracji dokonano 
na podstawie kryteriów II oraz IV. Jako stolica Japonii od VII do XIX 
wieku Kioto było głównym ośrodkiem rozwoju kulturalnego w kraju. 
W  każdym okresie powstawały tu pionierskie rozwiązania architek-
toniczne, będące wizytówką okresu, w  którym zostały wybudowane. 
To tu wznoszono pierwsze świątynie w stylu wayo, obowiązującym do 
XII wieku, oraz bogato zdobione ośrodki religijne z okresu Momoyama. 
W  Kioto narodził się styl projektowania ogrodów jodo. Z  początkiem 
XVI wieku zaczęto budować w  Japonii wiele miast wzorowanych na 
stolicy, co spowodowało narodziny tzw. sho – Kyoto, czyli „małych Kio-
to”. Uznaje się zatem, że architektura Kioto miała znaczący wpływ nie 
tylko na rozwój japońskiego budownictwa i projektowania ogrodów, ale 
przede wszystkim na rozwój miast (kryterium II).

Zgodnie z uzasadnieniem kryterium IV powoływano się na niepowta-
rzalną architekturę budowli oraz ogrodów, będących reprezentantami 
okresów, w których powstawały. Należy dodać, że każdy obiekt to swo-
isty zespół budowli, ogrodów wraz z ich naturalnym otoczeniem, które 
stanowią części kompleksów świątynnych, zamków lub sanktuariów 
(kryterium IV)17. 

16	 Najpiękniejsze miejsca w świecie, Warszawa 1996, s. 182; J. Tubielewicz, Nara 
i Kioto, Warszawa 1983, s. 106; oficjalna strona Welcom to Kyoto: http://www.
pref.kyoto.jp/visitkyoto/en/info_required/kyoto_history/, 10.12.2008. 

17	 Dokumenty UNESCO, http://whc.unesco.org/archive/advisory_body_eva-
luation/688.pdf, 11.12.2008.
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Warto zwrócić uwagę, że na siedemnaście wpisanych na Listę 
UNESCO obiektów w  Kioto szesnaście ma przeznaczenie sakralne, 
należą do nich trzy sanktuaria: Kamowake-ikazuchi, Kamo-mioya, 
Ujigami; trzynaście świątyń Kyo-oh-gokokuji (Toji Świątynia), Kiyomi-
zu, Hieizan Enryakuji, Daigoji, Ninnaji, Byodoin, Kozanji, Saihoji (Koke-
dera/Moss Świątynia), Tenryuji, Rokuonji (Kinkakuji Świątynia/Złoty 
Pawilon), Jishoji (Ginkakuji Świątynia/Srebrny Pawilon), Ryoanji, Hon-
gwanji (Nishi-Hongwanji Świątynia); a także zamek Nijo, wzniesiony na 
cześć szoguna Tokugawy Ieyasu. 

Wioski „Modlące dłonie” 
Położone w centralnej Japonii u podnóży gór wioski Shirigawa-go (pre-

fektura Gifu) i Gokayama wyróżniają się niespotykaną, drewnianą zabu-
dową. Tradycyjne, pochodzące z XIX wieku gospodarstwa są zbudowane 
w stylu gassho – co oznacza „modlące dłonie”, gdyż kształt ich dachów 
przypomina złożone do modlitwy dłonie. Pierwsze domy konstruowane 
w ten sposób powstawały od końca okresu Edo przez cały okres Meiji. Te 
wiejskie posiadłości budowane są przy użyciu drewnianych belek, słomy 
oraz lin. Wszystkie te elementy związuje się za pomocą liny i specjalnej 
igły, nie stosując żadnych gwoździ. Centralnym pomieszczeniem każdego 
domostwa jest oe, gdzie znajduje się palenisko w postaci ogniska i zawie-
szonego nad nim garnka z wodą. Stanowi to najważniejszą część domu, 
skąd jest emitowane ciepło, a unoszący się ku górze dym służy oczyszcze-
niu dachu. Warto dodać, że pokryte słomą dachy są w stanie przetrwać od 
40 do 50 lat. Po upływie tego czasy musi nastąpić ich całkowita wymiana. 
W realizację tego zadania, będącego swego rodzaju uroczystością, zaan-
gażowana jest cała wieś. Najtrudniejszym elementem układania nowego 
zadaszenia jest jego wykończenie. Czynność nazywana katakiri może być 
wykonana jedynie przez najbardziej doświadczonych dekarzy i polega na 
oplataniu słomy wokół kalenicy18. 

Historyczne wioski Shirigawa-go i  Gokayama zostały wpisane na 
Listę Dziedzictwa Światowego UNESCO w  1995 roku na podstawie 
kryteriów IV i V. Komitet uzasadnił swą decyzję, wskazując, że ich za-

18	 Dokumenty UNESCO, http://whc.unesco.org/en/list/734/video; http://
www.orientalarchitecture.com/japan/shiragawa/, 12.11.2008.
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budowa stanowi wyjątkowy przykład tradycyjnego osadnictwa, znako-
micie przystosowanego do warunków naturalnych regionu19. 

Kopuła Bomby Atomowej (Genbaku Dōmu) 
Pierwsze w historii zrzucenie bomy atomowej na Hiroszimę oraz Na-

gasaki było niewątpliwie początkiem nowej ery w stosunkach politycz-
nych na świecie. Kopuła Bomby Atomowej to dziś jedyny obiekt, jaki 
przetrwał falę uderzeniową bomby Little Boy zrzuconej na Hiroszimę 
dnia 6 sierpnia 1945 roku. Hipocentrum wybuchu miało miejsce 160 m 
od budynku będącego symbolem tamtych wydarzeń. W 1966 roku Rada 
Miasta Hiroszima wydała decyzję o  zachowaniu Kopuły Bomby Ato-
mowej w stanie po wybuchu. Znajdujący się wokół gmachu park został 
zrekonstruowany na przestrzeni lat 1950–1964. Obecnie mieści się tam 
również Muzeum Pamięci i Pokoju, powołane do życia 1952 roku. 

Historia tego obiektu sięga 1910 roku, kiedy to powstał plan wybu-
dowania na terenie miasta Hiroszima hali wystawienniczej dla promocji 
produktów przemysłowych. Realizację tego zadania powierzono czeskie-
mu architektowi Janowi Letzlowi w 1914 roku. Rok później ukończono 
prace budowlane. W 1933 roku nazwę obiektu zmieniono na budynek 
Organizacji Promocji Rozwoju Przemysłu Prefektury Hiroszima20. 

Przedstawiciele Japonii dnia 28 września 1995 roku przedłożyli Ko-
mitetowi Światowego Dziedzictwa UNESCO wniosek o  wpis Kopuły 
Bomby Atomowej na Listę światowego dziedzictwa kulturalnego i na-
turalnego. Uzasadnieniem ich stanowiska były zawarte w dokumencie 
trzy argumenty. Pierwszy stanowił o roli miejsca jako pomnika wybuchu 
bomby atomowej. Drugi odnosił się do samej kopuły, będącej nie tylko 
przykładem jedynego obiektu, który przetrwał siłę fali uderzeniowej, ale 
również świadectwem spustoszenia oraz zniszczeń wiążących się z tym 
wydarzeniem. Argument trzeci dotyczył znaczenia zachowania Kopuły 
Bomby Atomowej jako symbolu – przestrogi przez stratami, jakie niesie 
ze sobą stosowanie broni nuklearnej na świecie21. 

19	 Dokumenty UNESCO, http://whc.unesco.org/archive/ repcom95.htm#734, 
12.12.2008. 

20	 World Heritage in Japan, http://web-japan.org/atlas/heritage/, 12.12.2008. 
21	 Dokumenty UNESCO, http://whc.unesco.org/archive/advisory_body_

evaluation/775.pdf, 12.12.2008. 
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Na XX sesji Komitetu Światowego Dziedzictwa UNESCO, która 
odbyła się w  dniach 2–7 grudnia 1996 roku w  Meksyku, zdecydowa-
no o wpisaniu kopuły Genbaku na Listę. Uzasadnieniem, na podstawie 
kryterium VI, było uznanie obiektu za jeden z najważniejszych symboli 
dokonań na rzecz propagowania pokoju na świecie, który stawił czoło 
najpotężniejszej broni stworzonej przez człowieka. Decyzja ta wzbudzi-
ła sprzeciw Chin oraz Stanów Zjednoczonych. Oba państwa głęboko 
podkreśliły znaczenie wątków historycznych związanych z wybuchem 
II wojny światowej22. 

Obecnie w kompleksie parkowym mieści się Muzeum Pamięci i Poko-
ju23, Pawilon Pamięci oraz Cenotaf, przy którym płonie Ogień Pokoju24. 

Chram Itsukushima 
Na położonej w  zatoce Hiroszima na Morzu Wewnętrznym Seto 

wyspie Miyajima znajduje się sanktuarium japońskiej religii Shinto – 
chram Itsukushima25. Licząca dziś ponad osiemset lat świątynia tworzy 
wraz z wyspą jeden z najpiękniejszych japońskich krajobrazów. Jej po-
wstanie datuje się na początki VI wieku, jednakże w obecnym kształcie 
można ją podziwiać od 1168 roku. Skonstruowaną na palach, unoszącą 
się na wodzie budowlę zrekonstruowano i rozbudowano na polecenie 
generała Taira no Kiyomori. Gdy otrzymał on nominację na gubernatora 
Aki, przeprowadził się wraz rodziną na wyspę. Poświęcając swe życie 
modlitwie, doczekał w świątyni swych ostatnich dni, ufając, że pozosta-

22	 Przedstawiciele Chin w osobnym oświadczeniu podkreślili, domagając się 
sprawiedliwości dziejowej, że Japonia nie jest jedynym krajem azjatyckim, jaki 
doświadczył wielu strat w czasie II wojny światowej. Z kolei reprezentanci Sta-
nów Zjednoczonych zwrócili uwagę na późniejsze przyjacielskie stosunki ame-
rykańsko-japońskie i wielopłaszczyznową współpracę. Jednocześnie wskazali, 
że wpis Kopuły Bomby Atomowej na Listę UNESCO powinien odbywać się ze 
szczególnym uwzględnieniem faktów historycznych, biorących pod uwagę, że 
zastosowanie przez Stany Zjednoczone broni masowego rażenia było jedynym 
sposobem zakończenia II wojny światowej w tej części Azji. Powyższe zdarze-
nia są więc, zdaniem USA, kluczowe dla pełnego zrozumienia tragedii mającej 
miejsce w Hiroszimie; Dokumenty UNESCO, http://whc.unesco.org/archive/
repco96x.htm#annex5, 13.12.2008. 

23	 Oficjalna strona internetowa Muzeum Pamięci i  Pokoju w  Hiroszimie: 
http://www.pcf.city.hiroshima.jp/top_e.html, 13.12.2008. 

24	 Zob. Podróże marzeń. Japonia, red. J. Zaborowska, Warszawa 2006, s. 298 i n. 
25	 Chram – pojęcie stosowane dla określenia świątyń shintoistycznych. 
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nie ona w rękach jego rodziny. Cztery lata po śmierci generała Taira no 
Kiyomori, w wyniku konfliktów pomiędzy klanami, członkowie rodzi-
ny Taira zginęli w głębinach Morza Wewnętrznego26. 

Kompleks świątynny składa się z  siedemnastu budynków połączo-
nych ze sobą licznymi korytarzami. Charakterystyczną cechą obiektu są 
pomalowane na czerwono ściany zewnętrzne, które tworzą unikatowy 
krajobraz wraz z lasami wyspy Miyajima. Szczególną uwagę przyciąga, 
wysunięta na 160 m w głąb zatoki, brama świątyni zwana Otorii. Została 
ona wybudowana w 1168 roku, lecz jej obecna konstrukcja z drewna kam-
forowego, wznosząca się na wysokość 16 m, pochodzi z 1875 roku. Świą-
tynia wraz z wyspą była uznawana dawniej za miejsce święte, po którego 
obszarze człowiek niegodzien był stąpać. Przez Otorii przepływało zatem 
wiele łodzi z pielgrzymami pragnącymi pomodlić się u progu świątyni27. 

Zarówno świątynia, jak i brama zostały poważnie zniszczone przez 
pożary oraz tajfuny na przestrzeni XIII i XIV wieków. Jednakże w 1572 
roku poddano je gruntownej restauracji. Dnia 5 września 2004 roku 
chram Itsukushima został poważnie uszkodzony przez tajfun. Zniszczo-
ne dachy i pomosty czasowo spowodowały, że świątynia była zamknię-
ta dla zwiedzających.

Skierowany do Komitetu Światowego Dziedzictwa UNESCO wnio-
sek o wpis chramu Itsukushima na listę zawierał następujące uzasadnie-
nia. Opiniowano, że styl architektoniczny zabudowy sanktuarium jest 
przykładem doskonałych arystokratycznych rezydencji, które powsta-
wały w okresie Heian. Położenie oraz krajobraz, jaki tworzy świątynia 
wraz z znajdującymi się przed nią wodami Zatoki Hiroszimy oraz gó-
rzystymi terenami wyspy Miyajima w  tle, stanowi dowód połączenia 
unikatowego krajobrazu i  japońskiej kultury. Ostatnim argumentem 
było przedstawienie świątyni jako kolebki shintoizmu – tradycyjnej reli-
gii politeistycznej Japonii28. Na XX sesji Komitetu Światowego Dziedzic-
twa UNESCO w 1996 roku podjęto decyzję o wpisaniu nominowanego 
obiektu na Listę na podstawie kryteriów I, II, IV i VI. Zdaniem członków 
Komitetu świątynia jest wyjątkowym przykładem kompleksu religijnego, 
przedstawiającego tradycyjną japońską architekturę o  wielu artystycz-

26	 Dokumenty UNESCO, http://whc.unesco.org/en/list/776/video, 13.12.2008. 
27	 Zob. szerzej: M. Rossella, Japonia. Leksykon. Cywilizacje, Warszawa 2008.
28	 Dokumenty UNESCO, http://whc.unesco.org/archive/advisory_body_

evaluation/776.pdf, 14.12.2008.
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nych i technicznych walorach, która skonfrontowana z naturalnym śro-
dowiskiem tworzy nieporównywalnie piękny krajobraz29. 

Pierwsza stolica Japonii – Nara 
Lokalizację Nary, pierwszej stolicy Japonii, przeprowadzono zgodnie 

z chińskimi zasadami geomancji. Nazywana również Hejiô-kyô powsta-
ła w latach 710–785 na wzór chińskiej stolicy Cz’ang-an30. Obecnie jest 
stolicą prefektury Nara. Powstałe na Szlaku Jedwabnym miasto Nara 
jest dziś kopalnią starożytnych skarbów, gdzie mieszają się chińskie, ko-
reańskie, a nawet irańskie wpływy kulturowe. 

Pod koniec VIII wieku, gdy stolicę Japonii przeniesiono do Kioto, 
Nara jako ośrodek polityczny utraciła na znaczeniu. Pozwoliło to uchro-
nić miasto przed skutkami kolejnych, ogarniających Daleki Wschód wo-
jen. Lata panowania cesarza Gemmie, określane w historii Japonii jako 
okres Nara, sprawiły, że miasto stało się dobrze prosperującą metropo-
lią. Znaczącą rolę w tym czasie odegrał buddyzm oraz chińskie wpływy 
dynastii Tang, szczególnie szeroko zaznaczone w japońskiej sztuce oraz 
architekturze31. Dowód na to stanowi fakt, że Nara jest wzorowana na 
tradycyjnym modelu chińskich cesarskich stolic – ulice wytyczone na 
planie kwadratu odchodziły od pałacu stojącego w centrum. 

Do najważniejszych ośrodków kulturowych Nary należą: Pałac Hejiô, 
będący siedzibą cesarskiego dworu rozmieszczonego na obszarze 120 ha; 
buddyjska świątynia Horyu-ji; świątynia Todai-ji, gdzie mieści się Pa-
wilon Wielkiego Buddy Nara (Daibutsuden) o wysokości 15 m i wadze 
około 25 ton; składająca się z pięciu pagód świątynia Kofuku-ji (druga co 
do wielkości świątynia Japonii); świątynia Gango-ji – dom słynnego mni-
cha Chico; powstała w 747 roku świątynia Yakushi-ji z posągiem Yaku-
shi Nyorai; świątynia Toshodai-ji; Wielki Chram Tasuga wybudowany 
w 768 roku oraz nienaruszony od ponad 1000 lat las  Kasuga-yama32.  

29	 Dokumenty UNESCO, http://whc.unesco.org/archive/repcom96.htm#776, 
14.12.2008. 

30	 J. Tubielewicz, op. cit., s. 9.
31	 World Heritage in Japan, http://web-japan.org/atlas/heritage/, 14.12.2008. 
32	 Dokumenty UNESCO, http://whc.unesco.org/archive/advisory_body_

evaluation/870.pdf; oficjalna strona prefektury Nara, http://www.pref.nara.jp/
nara_e/index.html, 16.12.2008. 
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Decyzją Komitetu Światowego Dziedzictwa UNESCO starożytne 
miasto Nara zostało wpisane na listę w 1998 roku na podstawie czterech 
kryteriów. Uzasadnieniem kategorii II jest uznanie starożytnego miasta 
Nara za przykład ewolucji japońskiej architektury i sztuki rozwijającej 
się pod wpływem chińskiej i  koreańskiej kultury. Kolejny argument 
stanowi rozwój niespotykanych dotąd rozwiązań architektonicznych 
zastosowanych w stolicy Nara (kryterium III). Położenie pałacu Hejiô 
według tradycyjnego modelu chińskiego dało początek wielu takim roz-
wiązaniom w innych miastach japońskich (kryterium IV). Jako ostatnie 
uzasadnienie kategorii VI podano występowanie znaczących dla trady-
cji japońskiej ośrodków kultu religijnego w postaci świątyń buddyjskich 
oraz shintoistycznych33. 

Sanktuaria i świątynie w Nikko 
Pierwsze, położone w lasach u bram miasta Nikko (prefektura Tochi-

gi) świątynie i sanktuaria powstały w VIII wieku za sprawą buddyjskiego 
mnicha Shedo. Gdy w XII wieku przybyli do Kanto samuraje Kamakura, 
Nikko stało się głównym ośrodkiem religijnym w regionie. Przez kolejne 
stulecia to miejsce religijnego kultu było opuszczone i  zaniedbywane. 
Pod koniec XVII wieku wielki szogun Tokugawa Ieyasu, założyciel szo-
gunatu Tokugawa sprawującego władzę w kraju przez ponad 250 lat, 
postanowił odrestaurować i  rozbudować świątynny kompleks Nikko. 
Dzięki jego wnukowi Iemitsu miejsce to stało się symbolem japońskiej 
niezależności tamtego okresu. 

Główna atrakcja ośrodka, sanktuarium Tosho-gu składa się z ponad 
pięciu tysięcy rzeźbień34. Ukończenie budowy chramu nastąpiło w 1617 
roku, rok po śmierci Tokugawy. Rozmieszczone w  nim komnaty na 
kształt litery H znakomicie oddają styl architektoniczny zwany Gongen-
zukuri. Najbardziej charakterystycznym obiektem jest torii (brama) chra-
mu, zwana Yomei-mon, wybudowana w 1636 roku. Jej ściany są zdobio-
ne przez płaskorzeźby i malowidła, co bardziej przypomina chiński niż 
japoński styl budowania. Warto dodać, że do sanktuarium za Yomei-mon 
mogli wejść tylko najstarsi rangą, nieuzbrojeni samurajowie. 

33	 Dokumenty UNESCO, http://whc.unesco.org/archive/repcom98.htm#870, 
16.12.2008. 

34	 Według ukończonych w  1991 roku badań  chram składa się z  42 części, 
z czego 29 zdobią reliefy, których jest 5147; Podróże marzeń. Japonia …, s. 196. 
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Ważne miejsce w kompleksie stanowi mauzoleum Tokugawy Ieyasu, 
zwane Hoto, gdzie złożone jest ciało szoguna, założyciela dynastii. Ko-
lejne to świątynia Rinnô-ji oraz sanktuarium Futarasan-jinja. Pierwsza 
jest oryginalną buddyjską świątynią z VIII wieku, w której w połowie 
XVII stulecia stworzono mauzoleum dla trzeciego z rodu Tokugawy – 
Iemitsu. Drugi obiekt jest poświęcony górze Nantai, posiada najstarsze 
w Nikko pomieszczenie, jego pawilon główny datuje się na 825 rok. 

Na XXIII sesji podjęto decyzję o włączeniu obiektów na Listę UNESCO 
na podstawie trzech kategorii. Pierwsza stanowiła, że obiekty religijnego 
kultu Nikko są przykładem architektonicznego geniuszu oraz harmonii 
środowiska naturalnego z wykonaną przez człowieka zabudową (kry-
terium I). Po drugie są one najlepszym przykładem architektonicznego 
stylu z okresu Edo, w jakim budowano wiele shintoistycznych chramów 
oraz buddyjskich świątyń. Dodatkowo podkreśla się, że dwa znajdu-
jące się na terenie Nikko mauzolea są dowodem wyrafinowanej sztu-
ki budowniczej, która stała się wzorem dla następnych budowli tego 
typu (kryterium IV). Trzecim uzasadnieniem było zwrócenie uwagi na 
symbiozę występowania obiektów religijnych z  otaczającym je środo-
wiskiem, będącą niepowtarzalnym przykładem tradycyjnego dla Japo-
nii ośrodka religijnego, który łączy ze sobą shintoistyczne postrzeganie 
związku człowieka z naturą, gdzie góry oraz lasy mają swe święte zna-
czenie, co jest do dziś praktykowane (kryterium VI)35. 

Królestwo Riukiu 
Położone na terenie archipelagu wysp Riukiu36 królestwo zajmowało 

obszar dzisiejszych wysp Amami, Okinawa, Miyako i Yaeyama. Przez 
wieki było to centrum ekonomicznej i kulturowej wymiany między Chi-
nami, Koreą a Japonią. W XII wieku obszar ten był zamieszkiwany przez 
wpływowych panów feudalnych zwanych aji, którzy budowali fortecz-
ne zamki zwane gusuku37. Przez kolejne stulecia, aż do XV wieku na tere-
nach tych odbywały się regularne walki o dominację w regionie, toczo-

35	 Dokumenty UNESCO, http://whc.unesco.org/archive/repcom99.htm#913, 
17.12.2008.

36	 Dziś nazwa ta jest rzadko stosowana, bowiem zastępuje się ją określeniem 
Wyspy Nansei lub południowo-zachodnie.

37	 Termin ten obejmuje nie tylko warowny zamek, ale również okres w  hi-
storii Japonii. Oficjalna strona internetowa projektu „Wonder Okinawa” stwo-
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ne głównie z trzema większymi królestwami: Południowym (Nanzan), 
Północnym (Hozukan) oraz Centralnym (Chūzan). Gdy w  1429 roku 
doszło do zjednoczenia pod rządami Królestwa Centralnego, powsta-
ło Królestwo Riukiu38. Niepodległe przetrwało do 1879 roku, wówczas 
zostało zajęte przez Japonię i  anektowane jako prefektura Okinawa. 
Pod koniec II wojny światowej obszar ten został zbombardowany, a jego 
zabytki zniszczone lub poważnie uszkodzone39. 

Od 2000 roku na Liście UNESCO znajdują się: mauzoleum Tamau-
don, kamienna brama Sonohyan Utaki Ishimon, japoński ogród Shiki-
na-en, sanktuarium Sefa Utaki oraz ruiny zamków Shuri, Nakagusuku, 
Katsuren, Zakimi i Nakijin. Kolektywnie określa się je mianem „Zabyt-
ków Gusuku oraz posiadłości związanych z Królestwem Riukiu”. De-
cyzją Komitetu obiekty zostały wpisane i spełniały następujące kryteria. 
Przez wieki wyspy Riukiu odgrywały rolę strategicznego pośrednika 
w wymianie handlowej i kulturowej pomiędzy południowo-wschodnią 
Azją, Chinami, Koreą i Japonią, czego żywym dowodem są pozostałe po 
tamtych czasach zabytki (kryterium II). Kultura Królestwa Riukiu wy-
rosła oraz rozwijała się w szczególnych politycznych i ekonomicznych 
warunkach, nadając kulturze japońskiej inny, unikalny wyraz (kryte-
rium III). Święte miejsca położone na tych terenach stanowią wyjątkowy 
przykład rodzimej tradycji czczenia natury oraz przodków, która prze-
trwała nienaruszona mimo dominacji nowych religii40. 

Święte miejsca w górach Kii 
Trzy kompleksy świątynne Yoshino i  Omine, Kumano Sanzan oraz 

Koyasan, leżące w  gęstych lasach górskiego łańcucha Kii, powstały na 
przestrzeni IX i X wieków. Połączone licznymi ścieżkami i drogami stały 
na szlakach prowadzących pielgrzymów do dawnych stolic Nary i Kioto. 

rzonego przez władze prefektury Okinawa, http://www.wonder-okinawa.
jp/002/002/e_index.html, 20.12.2008. 

38	 Zob. szerzej: oficjalna strona internetowa projektu „Wonder Okinawa” 
stworzonego przez władze prefektury Okinawa, http://www.wonder-okinawa.
jp/003/index2_e.html, 20.12.2008. 

39	 Dokumenty UNESCO, http://whc.unesco.org/archive/advisory_body_
evaluation/972.pdf, 20.12.2008.

40	 Dokumenty UNESCO, http://whc.unesco.org/archive/repcom00.htm#972, 
20.12.2008.
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Ośrodki te stały się głównymi miejscami kultu na przełomie XI i XII stule-
ci, przyciągając wiele wyznawców buddyzmu i shintoizmu. 

W skład każdego z  trzech kompleksów wchodzą świątynie, sanktu-
aria, stupy, posągi, jak również naturalne obiekty kultu, tzn. drzewa, ska-
ły, wodospady. Najbardziej wysuniętym na północ od miasta Nara ośrod-
kiem świątynnym jest Yoshino i  Omine. Najpopularniejszym miejscem 
uprawiania shintoizmu w X wieku była północna część kompleksu, znaj-
dująca się na górze Yoshino. W VII i VIII wiekach góra ta była uznawa-
na przez wyznawców sekty Shugen za miejsce święte. Omine, nazywana 
częścią południową, również jest kojarzona z wyznawcami sekty Shugen. 
Znajdujące się w kompleksie budynki stanowią unikatowy przykład ja-
pońskiej architektury sakralnej, łączącej religie shintoizmu i buddyzmu.

Z kolei na krańcu południowym wznosi się ośrodek świątynny Ku-
mano Sanzan, którego świątynie i sanktuaria są uznawane za nieporów-
nywalny przykład sakralnej architektury drewnianej. W  skład ośrodka 
wchodzą trzy główne sanktuaria oraz dwie świątynie stojące na szlaku 
pielgrzymkowym. Duchowo łączą ze sobą shintoizm, buddyzm oraz wy-
znawców sekty Shugen. Ostatni kompleks świątynny Koyasan leży u pod-
nóży gór Kii na południe od miasta Nara. Odbywają się w nim coroczne 
święta oraz festiwale związane z oddawaniem czci bóstwu ziemskiemu, 
wyznawanemu przez buddyjski odłam Shingon. 

Starania o wpis świętych miejsc gór Kii na Listę UNESCO Japonia roz-
poczęła w 2003 roku. Przedłożone dokumenty zawierały prośbę o rejestr 
krajobrazu kulturowego składającego się z trzech kompleksów świątyn-
nych Yoshino i  Omine, Kumano Sanzan oraz Koyasan, górskich lasów 
oraz szklaków pielgrzymkowych. Dodatkowo podkreślono, że miejsca te 
stanowią: przykład połączenia religii shintoizmu z buddyzmem, wzór dla 
innych budowli tego typu, inspirację dla poetów i malarzy oraz posiadają 
znaczne archiwa dokumentujące ich losy od VIII wieku. 

W 2004 roku na XXVIII sesji Komitetu Światowego Dziedzictwa 
UNESCO w Suzhou (Chiny) wniosek Japonii został przyjęty na podsta-
wie czterech kryteriów. Uzasadnienie kryterium II stanowiło, że zabytki 
i miejsca zabytkowe tworzące krajobraz kulturowy gór Kii są przykła-
dem unikatowego połączenia dwóch religii buddyzmu i shintoizmu, co 
ilustruje rozwój oraz wzajemne oddziaływanie religii Azji Wschodniej. 
Kryterium III odnosiło się do podkreślenia, że shintoistyczne sanktuaria 
oraz buddyjskie świątynie znajdujące się w łańcuchu gór Kii, jak również 
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związane z nimi rytuały są świadectwem rozwoju japońskiej religii przez 
ponad tysiąc lat. Następnie wskazano na unikatowość drewnianej archi-
tektury sakralnej, stanowiącej przykład dla innych budowli o podobnym 
charakterze (kryterium IV). Ostatnie uzasadnienie kryterium VI doty-
czyło integralności zabytków oraz krajobrazu gór Kii jako trwałej, licznie 
udokumentowanej tradycji kultu świętych gór ostatnich 1200 lat41. 

Dodatkowo do zgody Komitet dołączył trzy zalecenia skierowane do 
rządu japońskiego. Pierwsze wydano w sprawie inwentaryzacji zabyt-
kowych obiektów w ciągu kolejnych pięciu lat. Drugie dotyczyło roz-
ważenia powołania stanowiska specjalnej instytucji lub koordynatora 
zarządzającego tym ośrodkiem zabytkowym. Trzecie zalecenie odnosiło 
się do stworzenia specjalnego planu ochrony oraz zarządzania dziedzic-
twem kulturowym i naturalnym gór Kii oraz przedłożenia go Komiteto-
wi do 1 lutego 2006 roku, z czego Japonia wywiązała się w terminie42.

Koniec Ziemi – Półwysep Shiretoko 
Półwysep Shiretoko znajduje się na obszarze japońskiej wyspy Hok-

kaido u wybrzeży Morza Ochockiego. W języku ajnoskim43, rodzimych 
mieszkańców wyspy, był określany jako sir etok – „koniec ziemi” lub 
„miejsce, gdzie ziemia wystaje”.

Największą atrakcją turystyczną są znajdujące się na półwyspie go-
rące źródła (onsen) Seseki Onsen i  Iwaobetsu Onsen oraz wodospad 
Kamuiwakka. Półwysep znany jest również z  występujących na nim 
wulkanów, do których zalicza się Shiretoko, Utabetsudake i Shiretoko-
iouzan. Wzdłuż półwyspu ciągnie się pas łańcucha górskiego Shiretoko, 
którego najwyższym szczytem jest góra Rausu (1661m)44.

Szczególną cechą półwyspu jest występowanie specyficznego lądo-
wego oraz morskiego ekosystemu. Powstaje on w postaci sezonowego 

41	 Dokumenty UNESCO, http://whc.unesco.org/archive/2004/whc04-28com
-26e.pdf#decision.14B.28, 21.12.2008. 

42	 Zob. szerzej: Dokumenty UNESCO, http://whc.unesco.org/archive/2006/
whc06-30com-19e.pdf#decision.7B.66, 21.12.2008. 

43	 Obecnie język Ajnów jest zagrożony wymarciem, bowiem następuje zna-
cząca asymilacja tej mniejszości etnicznej ze społeczeństwem japońskim. Jako 
ciekawostkę można dodać, że badaniem języka ajnoskiego zajmował się Broni-
sław Piłsudski, brat Józefa Piłsudskiego. 

44	 http://www.japan-guide.com/e/e6850.html, 21.12.2008.
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zamarzania powierzchni morza, co głównie występuje na wysokich sze-
rokościach geograficznych. Zjawisko to ma istotne znaczenie w produk-
cji planktonu roślinnego. Wyjątkowość tego rejonu oraz unikatowość 
zamarzania morza jest spowodowana następującymi okolicznościami. 
Po pierwsze decyduje o tym podwójna struktura wód Morza Ochockie-
go, na którą składają się warstwy o zróżnicowanym zasoleniu. Po dru-
gie morze otoczone jest w dużej mierze przez ląd, wpływa to na niski 
poziom wymiany wody morskiej z morzem otwartym, co jest również 
przyczyną zróżnicowania zasolenia wód. Po trzecie podmuchy zimnego 
powietrza z Syberii powodują zamarzanie wód Morza Ochockiego45. 

W roku 1964 na obszarze półwyspu utworzono Park Narodowy 
Shiretoko. Występuje tu specyficzna flora oraz fauna. Teren pokryty 
w większości przez lasy iglaste zamieszkują lisy, niedźwiedzie brunatne 
Ezo oraz jelenie. U wybrzeży występująę foki, ponad dwieście gatunków 
ryb oraz lwy morskie. Wśród ptaków można wyróżnić orły bieliki46. 

Na XXIX sesji Komitetu Światowego Dziedzictwa UNESCO w Dur-
banie w dniach 10–17 lipca 2005 roku przyjęto wniosek Japonii o wpi-
sanie Półwyspu Shiretoko na Światową Listę Dziedzictwa UNESCO 
na podstawie kryteriów II i  IV. Pierwszy warunek został uzasadniony 
przez wskazanie, że Shiretoko stanowi przykład rzadko występującej 
interakcji pomiędzy lądowym a morskim ekosystem, przejawiającej się 
między innymi poprzez powstawanie sezonowo zamarzniętego morza 
jako nietypowego zjawiska w tych szerokościach geograficznych. Jako 
drugi wymóg, w postaci kryterium IV, podano występowanie na pół-
wyspie rzadkich gatunków zwierząt. Dodatkowo do decyzji dołączone 
były zalecenia Komitetu, dotyczące między innymi przyspieszenia prac 
nad utworzeniem planu zarządzania obszarem objętym ochroną do 2008 
roku, przesłania dokładnej mapy nakreślającej objęty ochroną teren oraz 
przedstawienia planu turystycznego zarządzania półwyspem47. Zgod-
nie z zaleceniem powołano też zespół, którego zadaniem była ocena re-

45	 Dokumenty UNESCO, http://whc.unesco.org/archive/advisory_body_
evaluation/1193.pdf, 21.12.2008. 

46	 http://www.biodic.go.jp/english/jpark/np/siretoko_e.html, 22.12.2008. 
47	 Dokumenty UNESCO, http://whc.unesco.org/en/decisions/468, 27.12.2008.
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alizacji wytycznych Komitetu. Pełen raport z działań misji przedłożono 
członkom Komitetu w marcu 2008 roku48. 

Warto wskazać, że Półwysep Shiretoko jest objęty także Programem 
Ochrony Światowego Dziedzictwa Morskiego UNESCO (World Heri-
tage Marine Program) oraz Programem Ochrony Dziedzictwa Leśnego 
UNESCO (World Forests Heritage Programme).

Kopalnia srebra Iwami Ginzan 
Znajdująca się na terytorium miasta Oda, w prefekturze Shimane na 

wyspie Honshu, kopalnia srebra Iwami Ginzan została odkryta w 1526 
roku przez japońskiego kupca Kamiya Jutei. Odnaleziona u  podnóży 
gór Sennoyama i Yôgaisan przedstawia sposoby wydobycia oraz trans-
portu srebra na przestrzeni XVI i XX wieków.

Zgodnie ze zgromadzoną dokumentacją w  XVI wieku uznawano 
Japonię za Wyspę Srebra, co wskazuje na fakt, że w  owym czasie Kraj 
Kwitnącej Wiśni był jednym z głównych wydobywców tego kruszcu na 
świecie49. Na następne stulecie przypadł okres jego największego wydo-
bycia. W wyniku bitwy pod Sekigahara w 1600 roku kopalnia została 
zajęta przez ród Tokugawa. Szacuje się, że w  XVII wieku wydobycie 
srebra sięgało od 1000–2000 kg rocznie. W  XIX stuleciu statystyki te 
znacznie zmalały i sięgały jedynie 100 kg rocznie50. Po upadku szogu-
natu Tokugawa nowy rząd sprywatyzował kopalnię w 1869 roku. Pod 
koniec XIX wieku rozpoczęto w niej także wydobywanie węgla. Gdy po 
I wojnie światowej eksploatacja węgla przestała być opłacalna, kopalnię 
ostatecznie zamknięto w 1923 roku. 

Obecnie obszar ten składa się ze szlaków transportowych prowadzą-
cych do portów w Tomogaura, Okidomari i Yunotsu oraz pozostałości po 
zabudowach znajdujących się na terenie kopalni, tzn. domach robotników, 
budynkach administracyjnych, osadzie Ômori Ginzan. Nie należy zapo-
minać również o licznych świątyniach, sanktuariach oraz cmentarzach. 

48	 Zob. szerzej: Dokumenty UNESCO, http://whc.unesco.org/en/list/1193/
documents/, 27.12.2008.

49	 Oficjalna strona kopalni Iwami Ginzan, http://www2.pref.shimane.jp/gin-
zan/e/outline/s0201.html, 27.12.2008. 

50	 Dokumenty UNESCO, http://whc.unesco.org/archive/advisory_body_
evaluation/1246.pdf, 27.12.2008. 
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W 2007 roku Komitet Światowego Dziedzictwa UNESCO wydał decy-
zję o wpisaniu na listę kopalni srebra Iwami Ginzan wraz z ich krajobrazem 
kulturowym. W dokumencie podkreślono rozwój oraz nowoczesność ko-
palni z wyszczególnieniem technik wydobywania i oczyszczania kruszców. 
Obiekt przyjęto zgodnie z  trzema kryteriami. Kryterium II uzasadniono 
znaczącą skalą wydobycia srebra na przełomie XVI i XVII wieków oraz jego 
wymianą handlową z innymi krajami Azji Wschodniej, a także Europy. 

Technologiczny rozwój wydobycia i produkcji metali w Japonii do-
prowadził do ewolucji systemu opartego na intensyfikacji pracy na małą 
skalę, ale pokrywającego cały zakres koniecznych czynności, od wyko-
pywania do oczyszczania. Polityczna i ekonomiczna izolacja Japonii pod-
czas okresu Edo wstrzymała wprowadzenie w kopalni Iwami Ginzan 
technologii rozwiniętych w  Europie podczas rewolucji przemysłowej. 
To, razem z wyczerpaniem komercyjnych źródeł srebra, doprowadziło 
w drugiej połowie XIX wieku do odejścia od przemysłu wydobywczego 
i powrotu do tradycyjnych dla regionu technologii. Dzięki temu proce-
sowi na tym obszarze pozostały dobrze zachowane źródła archeologicz-
ne, dokumentujące wydarzenia tamtego okresu (kryterium III). 

Ostatnią przesłanką, opartą na kryterium V, było wskazanie na 
opuszczoną zabudowę kopalni, zarośniętą przez lasy, która wraz z nimi 
tworzy obecnie niepowtarzalny krajobraz kulturowy. Przetrwałe do 
dziś elementy osad górników czynią powstały krajobraz niepowtarzal-
nym miejscem o uniwersalnej wartości. Decyzja Komitetu zawierała do-
datkowo zalecenia dotyczące zwrócenia uwagi na właściwe zarządzanie 
miejscem objętym ochroną, uwzględniając udostępnienie go turystom 
oraz jego dalszą konserwację. Zlecono także wykonanie bardziej szcze-
gółowych badań archeologicznych oraz geologicznych terenu51. 

W zakończeniu 
Obecnie na Liście UNESCO znajduje się czternaście obiektów pocho-

dzących z Japonii, jedenaście obiektów dziedzictwa kultury i  trzy dzie-
dzictwa natury. Jedynie cztery reprezentują arcydzieło ludzkiego geniu-
szu twórczego, są to: kompleks świątynny Horyu-ji, zamek Himeji-jo, 
świątynie na Itsukushima oraz świątynie i sanktuaria Nikko. Nadal trwają 

51	 Dokumenty UNESCO, http://whc.unesco.org/archive/2007/whc07-31com
-24e.pdf#decision.8B.26, 28.12.2008.  



starania o wpisanie kolejnych dóbr kultury i natury. O następne wpisy 
ubiegają się świątynie i sanktuaria starożytnego miasta Kamakura, zamek 
Hikone-jo, historyczne miejsca i  zabytki Hiraizumi, młyn do produkcji 
jedwabiu Tomioka, wyspy Ogasawara, kościoły i zabytki chrześcijańskie 
w  Nagasaki, zabytki archeologiczne Asuka-Fujiwara, wulkan Fujisan, 
Gmach Główny Odziału Sztuki Zachodniej Muzeum Narodowego. 

W prawie wewnętrznym działania związane z opieką i ochroną dzie-
dzictwa narodowego reguluje ustawa o ochronie dóbr kultury z 1950 roku. 
Dodatkowo rząd Japonii podejmuje szereg działań mających na celu za-
chowanie, restaurację oraz konserwację zabytków i miejsc zabytkowych. 
Warto podkreślić, że ze względu na położenie geograficzne oraz warunki 
sejsmologiczne istotną rolę odgrywa w Japonii zabezpieczenie obiektów 
przed katastrofami naturalnymi. Przyjęta w  2004 roku zmiana ustawy 
o ochronie dóbr kultury stanowiła o rozszerzeniu działań ochronnych na 
krajobrazy kulturowe oraz elementy kultury ludowej. Ponadto ochroną 
prawną objęto również dziedzictwo materialne niebędące jedynie zabyt-
kiem nieruchomym. Departament do Spraw Kultury Ministerstwa Edu-
kacji Kultury, Sportu, Nauki i Technologii przy współpracy z Minister-
stwem Spraw Wewnętrznych opracował „System Narodowego Dziedzic-
twa Kultury”, którego celem jest publikacja informacji związanych z pro-
mocją materialnego oraz niematerialnego dziedzictwa kulturowego. 

Działania Japonii podejmowane na rzecz ochrony i  opieki nad za-
bytkami oraz zachowania dziedzictwa naturalnego dowodzą silnego 
zaangażowania, a  także dbałości o  obiekty dziedzictwa naturalnego 
i  kulturowego. Nie bez znaczenia pozostaje fakt, że starania o  wpisa-
nie kolejnych dziewięciu obiektów na Listę Dziedzictwa UNESCO sta-
nowią nie tylko uznanie ich wyjątkowej wartości, lecz również prestiż 
oraz walor turystyczny niezwykle przez Japończyków ceniony. Nasuwa 
się zatem pytanie, dlaczego Japonia dopiero po ponad trzydziestu pięciu 
latach przyjęła „Konwencję o ochronie dziedzictwa kulturalnego i natu-
ralnego”? Niezależnie od tej zwłoki, należy stwierdzić, że dziś korzysta 
ona z  tego międzynarodowego narzędzia ochrony dziedzictwa kultury 
i natury, jaką jest Lista Dziedzictwa Światowego UNESCO. 
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Janusz Miliszkiewicz 

A jednak druga Japonia.
O recepcji sztuki japońskiej w życiu 

codziennym Polaków 

Nie jest to naukowa rozprawa. To tylko wspomnienie! Zaproszony 
do napisania tekstu do drugiego tomu Japonii w oczach Polaków uświa-
domiłem sobie, że przez 30 lat pracy dziennikarza i  reportera bardzo 
często, właściwie stale, spotykałem dowody ścisłych związków, przeni-
kania się kultury Japonii i Polski. 

Jako reporter na początku lat osiemdziesiątych poznałem Zbigniewa 
Mehoffera (1900–1985), syna wielkiego polskiego malarza Józefa Mehof-
fera. W Muzeum Narodowym w Warszawie budzi zachwyt dzieło Józe-
fa Mehoffera Dziwny ogród, uznawane za  najpiękniejszy obraz  polskie-
go modernizmu. Przedstawia na pierwszym planie damę w szafirowej 
sukni i nagiego chłopczyka z gałązką malw, nad nimi frunie nadnatu-
ralnej wielkości ważka. W 1902 roku  malarz sportretował żonę i syna 
Zbyszka, który w osiemdziesiąt lat później napisał do mnie list. Prosił 
mnie o pomoc. Syn chciał przekazać narodowi rodzinną kamienicę przy 
ul. Krupniczej 26 w Krakowie, wraz z arcydziełami ojca, ale generalny 
remont domu niebezpiecznie przedłużał się. Sędziwy właściciel obawiał 
się, że nie doczeka końca remontu. Zbigniew Mehoffer prosił, abym na-
pisał interwencyjny artykuł1. Tak zaczęła się nasza paroletnia serdeczna 
znajomość2. 

1	 J. Miliszkiewicz,  Krakowskie Muzeum Mehoffera – sensacja, skandal czy coś jesz-
cze, „Słowo Powszechne”, 10.03.1983, s. 3. 

2	 Idem, Gniazda rodzinne – Pałac pod szyszkami, „Spotkania z Zabytkami”, czer-
wiec 1985 nr 100, s. 15 i n. 
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Podczas pierwszej wizyty w  jego mieszkaniu  przy ul. Michałow-
skiego 15 zwróciły moją uwagę drzeworyty japońskie z XVIII/XIX wie-
ku. Gospodarz wyjaśnił, że pochodzą z  kolekcji Feliksa Jasieńskiego, 
pseudonim Manggha, legendarnego polskiego mecenasa sztuki, który 
stworzył wielki zbiór sztuki japońskiej i  inspirował polskich malarzy, 
aby czerpali z tego dziedzictwa. Zbigniew Mehoffer opowiadał mi też 
o synu Feliksa Jasieńskiego, Henryku, który po II wojnie zajmował par-
ter kamienicy  Mehofferów przy ul. Krupniczej.

Ziemianin Feliks Jasieński (1861–1929) z pasją zaczął tworzyć kolek-
cję japoników, kiedy w 1880 roku wyjechał na studia do Paryża. Należy 
ona do  najbogatszych w świecie. Wywarła inspirujący wpływ na polską 
sztukę przełomu XIX i XX wieku. Pierwotnie swoją kolekcję chciał poda-
rować Warszawie. Wystawił ją w Zachęcie w 1901 roku. Japońska sztuka  
zaszokowała  nieprzygotowaną do jej odbioru publiczność. W biogra-
mach Jasieńskiego czytamy, że wywołał skandal, gdy wrogie przyjęcie 
swej kolekcji skomentował hasłami: „Nie dla bydła” oraz „Herbata chiń-
ska i sztuka japońska są dwie rzeczy odrębne”. Z pasją bronił ukochanej 
sztuki.  Ostatecznie zbiory w 1920 roku ofiarował Muzeum Narodowe-
mu w Krakowie3. 

Kiedy w swoim mieszkaniu pierwszy raz gościł mnie Zbigniew Me-
hoffer, dobrze wiedziałem, kim był Feliks Jasieński. Z  podręczników 
historii sztuki polskiego modernizmu znałem zdjęcie przedstawiające 
Jasieńskiego na balkonie jego krakowskiego mieszkania przy ul. św. 
Jana 1, tuż obok Rynku Głównego. Na zdjęciu widzimy  kolekcjonera 
w kimonie i w hełmie samurajskim.

Od 1979 roku jako dziennikarz współpracowałem z dyrektorem Mu-
zeum Narodowego w Krakowie, niezapomnianym Tadeuszem Chruścic-
kim (1934–2001). Pisałem artykuły o  tym, że trzeba  zbudować nową 
siedzibę dla zbiorów muzeum, w  tym dla światowej klasy japoników 
z daru Jasieńskiego. Przy okazji  spotkań dyrektor Chruścicki sponta-
nicznie opowiadał anegdoty na temat Jasieńskiego, który był barwną 
postacią o ekscentrycznym zachowaniu. Podczas jednej z rozmów  po-
wiedział, że na wspomnianej powyżej fotografii Jasieński ubrany jest 
w kimono, w którym żona malarza Józefa Pankiewicza pozowała do ob-

3	 Z. Alberowa, C. Bąk, Jasieński Feliks, [w:] Polski Słownik Biograficzny, t. XI, 
s. 30 i n. 
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razów o tematyce japońskiej. Japonizujące obrazy Pankiewicza znałem 
już jako małe dziecko. Powielono je w formie reprodukcji, które w latach 
sześćdziesiątych XX wieku często dekorowały wnętrza polskich szkół 
podstawowych, bibliotek publicznych, a nawet przychodni lekarskich. 
Popularna była reprodukcja obrazu Japonka z 1908 roku, przedstawiają-
cego żonę Pankiewicza w tym samym kimonie, w którym pozował do 
fotografii  Jasieński. 

Podobnie w  prywatnych mieszkaniach i  w  instytucjach państwo-
wych w  czasach Polski Ludowej masowo wisiały na ścianach repro-
dukcje przedstawiające Widok z okna pracowni artysty na Kopiec Kościuszki 
Stanisława Wyspiańskiego. Pastele z tego cyklu  powstały z bezpośred-
niej inspiracji Jasieńskiego, w sensie formalnym są niewątpliwie echem 
japońskich drzeworytów z serii widoków góry Fuji4. Reprodukcje tych 
japonizujących obrazów Pankiewicza i Wyspiańskiego codziennie przez 
pokolenia oglądały miliony Polaków.  

W 1944 roku Andrzej Wajda  w  okupowanym Krakowie zobaczył 
wystawę sztuki japońskiej z kolekcji Jasieńskiego. Tak się nią zachwycił, 
że kiedy po kilkudziesięciu latach w  1987 roku dostał nagrodę Kyoto 
Prize, od razu w czasie uroczystości całą kwotę (ok. 450 tys. dolarów) 
przeznaczył na budowę siedziby dla kolekcji Jasieńskiego, która z po-
wodu braku sal wystawowych była schowana w magazynach Muzeum 
Narodowego w Krakowie.

Podczas uroczystości w Kioto Wajda powiedział o wystawie kolekcji 
Jasieńskiego, którą w 1944 roku obejrzał w Sukiennicach: „Tyle jasności, 
światła, ładu i poczucia harmonii nie widziałem nigdy przedtem – było 
to moje pierwsze spotkanie z prawdziwą sztuką. Najsilniejsze w naszym 
życiu są uczucia i zachwyty doznawane w młodości. Dlatego właśnie, 
odbierając Nagrodę Kyoto, wracam do tej chwili i chciałbym, aby inni 
byli tak szczęśliwi, jak ja byłem wówczas, oglądając po raz pierwszy ar-
cydzieła sztuki japońskiej”5. 

Japończycy z  entuzjazmem przyjęli inicjatywę reżysera. Krystyna 
i Andrzej Wajdowie w 1988 roku powołali Fundację Kyoto–Kraków, któ-
ra kosztem 5,5 mln dolarów wzniosła budynek Centrum Sztuki i Tech-

4	 A. Morawińska, Stanisław Wyspiański – Kopiec Kościuszki, [w:] eadem, Symbo-
lizm w malarstwie polskim 1890–1914, Warszawa 1997, s. 198 i n. 

5	 J. Miliszkiewicz, Najdzikszy z krajów świata – Andrzej Wajda, Przygoda bycia 
Polakiem, Warszawa 2007, s. 226 i n. 
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niki Japońskiej „Manggha” przy ul. Konopnickiej 26, w zakolu Wisły, 
naprzeciw Wawelu6. 

Parokrotnie Wajdowie osobiście kwestowali na ulicach Japonii. Tak-
że Związek Zawodowy Kolei Wschodnio-Japońskich urządzał kwesty 
na peronach i  w  poczekalniach, zebrał około 1 mln dolarów! Gmach 
– dzieło sztuki  bezinteresownie zaprojektował Arata Isozaki, jeden 
z wybitnych architektów współczesnych. Dnia 30 listopada 1994 roku 
Jego Wysokość Książę Takamado oraz prezydent Lech Wałęsa dokonali 
otwarcia Centrum Sztuki i Techniki Japońskiej „Manggha”. Ufundowa-
nie siedziby dla zbiorów Jasieńskiego było naturalnym odruchem Waj-
dy, jako polskiego patrioty i miłośnika sztuki. 

Kiedy Wajdowie założyli fundację, jej szefem został dyrektor Tade-
usz Chruścicki. Nadal odwiedzałem go w jego gabinecie w Pałacu Czap-
skich, gdzie mieściła się dyrekcja muzeum. Kiedyś przy mnie rozpako-
wał przesyłkę pocztową z  Japonii. Był to ogromny tom (40 x 30 cm). 
Japończycy w 10 tomach wydali dokumentację zbiorów japoników roz-
sianych po świecie. Jeden osobny tom, jak powiedział dyrektor,  poświę-
cili Polsce.  

Zdarzało się, że po spotkaniu ze mną dyrektor Chruścicki miał po-
siedzenie Rady Fundacji Kyoto–Kraków. Parokrotnie obserwowałem 
przygotowania do takiego spotkania. Raz wszedł Andrzej Wajda i żarto-
bliwie powiedział: „Widzę, że czekaliście tylko na reżysera, który wyre-
żyseruje to spotkanie (...)”. Wziął stolik i wniósł do gabinetu dyrektora, 
żeby było na czym ustawić filiżanki oraz dzbanki z herbatą i kawą.

Po budowie przyszłej siedziby Centrum „Manggha” oprowadzał 
mnie krakowski architekt Krzysztof Ingarden, który wcześniej praktykę 
zawodową odbywał w Japonii. Mogłem stanąć również na dachu, żeby 
przekonać się, że faktycznie kształtem przypomina fale morskie, które 
często zdobią japońskie drzeworyty. Ingarden podwiózł mnie z budowy 
na krakowski Rynek oczywiście autem marki Toyota, która od ćwierć 
wieku dla większości Polaków jest synonimem idealnej niezawodności, 
bezpieczeństwa i najwyższej kultury pracy. Nic dziwnego, że Toyota jest 
od lat cenioną marką w Polsce. 

Dobrze znałem gmach Centrum, ale w styczniu 2002 roku oprowa-
dziła mnie po nim osobiście Krystyna Zachwatowicz. Opowiedziała mi 

6	 www.manggha.krakow.pl.
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wówczas w wywiadzie o swoim pierwszym kontakcie z kolekcją japo-
ników Jasieńskiego: „Zetknęłam się z tymi zbiorami w 1969 roku, kie-
dy robiłam scenografię do opery Madame Butterfly, odwiedziłam Dział 
Dalekiego Wschodu Muzeum Narodowego w Krakowie, aby zobaczyć, 
jak wyglądają japońskie przedmioty codziennego użytku. Były one 
przechowywane w  magazynach w  kamienicy Szołayskich. Moje kole-
żanki z historii sztuki, które tam pracowały, pokazały mi te niezwykle 
piękne przedmioty. Wyjęły np. pieczołowicie przechowywane kimona 
i mogłam odrysować ich autentyczny krój. To był mój pierwszy kontakt 
ze sztuką Japonii”7. 

Pretekstem do wywiadu z  Krystyną Zachwatowicz był fakt, że na 
polskim rynku antykwarycznym po 2000 roku pojawiło się wiele impor-
towanych ze świata japońskich dzieł sztuki, co dokumentują katalogi 
aukcyjne. Antykwariusze nie znali się na tej sztuce! Wywiad przepro-
wadziłem specjalnie po to, aby antykwariusze i miłośnicy sztuki japoń-
skiej  korzystali z wiedzy pracowników Centrum „Manggha”, które od 
początku prowadzi wszechstronną działalność edukacyjną. Kolekcja Ja-
sieńskiego wzbogaca życie duchowe w Polsce od ponad 100 lat. O ile by-
łoby ono uboższe, gdyby nie setki polskich obrazów, które powstały tylko 
dlatego, że Jasieński namówił zaprzyjaźnionych malarzy, aby wzorowali 
się na japońskiej sztuce z jego zbiorów?  W Centrum „Manggha” odbyły 
się już wystawy „japonizujących” dzieł między innymi Olgi Boznańskiej 
i Stanisława Wyspiańskiego, które powstały z bezpośredniej inspiracji 
Jasieńskiego. W planach są kolejne ekspozycje.

O różnych polsko-japońskich związkach dowiadywałem się bardzo 
często. Ozdobą  jednego z muzeów w Tokio jest obraz Paula Gauguina, 
przedstawiający jego przyjaciela, polskiego malarza Władysława Ślewiń-
skiego. Przez  lata  blisko współpracowałem z wielką humanistką prof. 
Władysławą Jaworską, która we Francji wydała monografię na temat 
Gauguina i jego szkoły malarskiej w Pont Aven. Kiedyś prof. Jaworska 
opowiedziała mi, jakie były losy wspomnianego portretu Ślewińskiego, 
który mogła nieoficjalnie, „po znajomości”, obejrzeć dawno temu w jed-
nym z francuskich magazynów muzealnych. 

7	 K. Zachwatowicz,  Kolekcjonerzy w  Centrum Manggha, „Rzeczpospolita”, 
24.01.2002.
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Władysława Jaworska: „Dzięki Pamiętnikom Tadeusza Makowskie-
go dowiedziałam się, że Gauguin namalował Ślewińskiego. Makowski 
mieszkał w bretońskim «Zameczku» Ślewińskich i opisał obrazy Gauguina 
wiszące w salonie. Po śmierci Ślewińskiego obrazy kupił zamieszkały 
w Paryżu wybitny japoński kolekcjoner książę Matsukata. Kolekcjoner 
zmarł w czasie drugiej wojny światowej, nie zostawił spadkobierców ani 
testamentu. A ponieważ Japonia była w stanie wojny z Francją, to po jej 
zakończeniu rząd francuski zarekwirował kolekcję i  następnie staran-
nie ją ukryto. Istnienie kolekcji było polityczną tajemnicą. Po znajomości 
pozwolono mi obejrzeć obraz w muzealnym magazynie. Dopiero parę 
lat później Andre Malraux jako minister kultury Francji oficjalnie poje-
chał na negocjacje do Tokio. Część kolekcji Matsukaty wydano Japonii, 
w tym obraz  Gauguina przedstawiający naszego rodaka. Wystawiany 
on jest teraz w jednym z tokijskich muzeów”8.

Od 1979 roku jako dziennikarz specjalizuję się w pisaniu o prywat-
nych kolekcjach sztuki, o muzeach i rynku sztuki. Nic dziwnego, że zna-
łem prof. Karola Estreichera mł. i liczną rodzinę Estreicherów. W 1988 
roku pojechałem na spotkanie z dr. Leonem Estreicherem, synem Tade-
usza. Wybitny chemik Tadeusz Estreicher (1871–1952) był przyjacielem 
malarzy, na przykład Wyspiańskiego, Wyczółkowskiego, Niesiołow-
skiego. W domu jego syna zobaczyłem resztkę rodzinnej kolekcji. W sa-
lonie nad kanapą wisiała „japonizująca” grafika Ferdynanda Ruszczy-
ca, nieznana historykom sztuki, podobnie jak inne dzieła zgromadzone 
w tym domu9. 

Bywałem częstym gościem w  warszawskim mieszkaniu grafika 
Tadeusza Gronowskiego, w  kamienicy Ordynacji Krasińskich przy 
ul. Okólnik 9, naprzeciwko Akademii Muzycznej im. Fryderyka Chopi-
na. Ilekroć gawędziłem z żoną Gronowskiego,  przez otwarte balkonowe 
drzwi zwykle widziałem młodych Japończyków, studentów Akademii. 

Długo mogę wspominać podobne fakty. Moje wspomnienia dotyczą 
nie tylko sztuk pięknych. Jako student kolekcjonowałem zegary. W 1974 
roku Ossolineum wydało  monografię Wiesławy Siedleckiej Zegary polskie, 
do której wstęp napisał br. Wawrzyniec Maria Aleksander Podwapiński, 
franciszkanin z Niepokalanowa, autor dwunastotomowego dzieła Zegar-

8	 J. Miliszkiewicz, Jak ukraść obraz Luwru – Władysława Jaworska, Przygoda bycia 
Polakiem, Warszawa 2007, s. 48 i n. 

9	 J. Miliszkiewicz, Wzlot, „Spotkania z zabytkami”, kwiecień, s. 6 i n. 
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mistrzostwo. Kiedy zdobyłem książkę Siedleckiej (dobre książki wtedy się 
zdobywało), lektura wstępu tak mnie zafascynowała, że nazajutrz poje-
chałem do Niepokalanowa. Wtedy 2 marca 1977 roku zaczęła się moja 
przyjaźń z br. Podwapińskim, którą dokumentują jego listy. Już w czasie 
pierwszej wizyty br. Wawrzyniec pokazał mi książki o Niepokalanowie 
w  Japonii, wydane po polsku we Włoszech i nielegalnie przywiezione 
do komunistycznej Polski. Dopiero wtedy dowiedziałem się, że polski 
franciszkanin br. Zeno (Zenon Żebrowski), którego zdjęcie zobaczyłem 
w jednej z książek, jest kimś bardzo ważnym dla Japończyków. 

W 2007 roku ukazała się moja książka Przygoda bycia Polakiem, która 
przedstawia dzisiejszych polskich antykwariuszy i kolekcjonerów. Ostat-
ni rozdział dotyczy Centrum Sztuki i Techniki Japońskiej Manggha. Roz-
dział ten zdobi fotografia cesarza Akihito i Andrzeja Wajdy. Inną moją 
książkę, wydane w  2003 roku Polskie gniazda rodzinne kończy rozdział 
pt. Czarna Międzynarodówka – tak żartobliwie sami na siebie mówili fran-
ciszkanie z Niepokalanowa, którzy w swych czarnych habitach pracowa-
li w różnych zakątkach świata.  Opisuję w tym rozdziale, jak w połowie 
lat siedemdziesiątych minionego wieku w sklepiku na wsi pod Warsza-
wą zakonnik podliczał zakupy klientów na supernowoczesnym wielo-
funkcyjnym japońskim kalkulatorze10. Takich kalkulatorów nie można 
było kupić w polskich sklepach, nawet nie miały ich wyższe uczelnie lub 
instytuty, w których mogły ułatwiać podliczenia. Zakonnik z Niepokala-
nowa dostał kalkulator od braci franciszkanów z Japonii,  wychowanków 
brata Zeno. 

W 1981 roku Lech Wałęsa wypowiedział swoje pamiętne słowa, że 
zbudujemy w Polsce drugą Japonię. To była piękna metafora, to było ma-
rzenie. Marzenia są bardzo ważne! Jeśli nawet nie spełniają się w całości, 
to zawsze choć trochę do nich dorastamy, gdy bardzo nam na tym zale-
ży. Tamto hasło Wałęsy pozwoliło nam, Polakom, odkryć nowe prawdy 
o nas samych i o świecie. Jednak wtedy, w 1981 roku, nikt nie dopowie-
dział do słów Wałęsy, że my Japonię już w Polsce dawno mamy! Przynaj-
mniej, jeśli chodzi o ducha japońskiej sztuki obecnego od dawna w pol-
skim malarstwie, a poprzez reprodukcje obecnego także w codziennym 
życiu Polaków. 

10	 J. Miliszkiewicz, Czarna Międzynarodówka, Polskie gniazda rodzinne, Warsza-
wa 2003, s. 495 i n.
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Rafał Król

Japońskie fascynacje,
czyli Japonia oczami polskiego dziecka  

schyłku doby socjalizmu

Kiedy moja osobowość jako nastolatka i  tym samym świadomość 
otaczającego świata zaczynała się kształtować, w Polsce panowały lata 
osiemdziesiąte. Było to krótko po tym, jak Lech Wałęsa ogłosił budowę 
„Drugiej Japonii”. Były to lata smutku i przygnębienia, co odzwierciedla-
ło zarówno głęboką zapaść gospodarczą, jak i brak perspektyw i nadziei 
na przyszłość. Marazm wynikający z poczucia zagrożenia, stanu wojen-
nego, niestabilnej sytuacji politycznej, odciskał się w każdym przejawie 
ludzkiej aktywności. Nieliczni ludzie, którzy docierali do Polski z „wol-
nego świata”, mówili, że na twarzach Polaków widać ogromne zmę-
czenie. Było to wyjątkowo trafne określenie. Wszystko było szare lub 
czarne, wszystko było znużone. Pustką ziały wystawy sklepowe, ludzie 
nosili szare swetry, czarne skórzane kurtki. Ubrania były stare, wymię-
te, na wszystkich takie same, gdyż systemowa urawniłowka i niedobory 
rynku styranizowały nawet tak indywidualne potrzeby, jak ludzkie po-
czucie gustu czy chęć wyróżniania się. 

W tych smutnych szarych czasach mój umysł znajdował wówczas 
jedynie dwie rzeczywistości, w  których świat był kolorowy, barwny 
i żywy. Jedną były obrzędy kościelne z uroczystymi mszami, koncelebrą 
duchownych dygnitarzy, które trafiały do wiernych feeriami barw, mu-
zyki, a nawet zapachów kwiatów i kadzideł. Drugim źródłem była fala 
japońskiego kina popularnego w gatunku SF – obrazy o gigantycznych 
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potworach (kaiju), głównie z wytwórni Toho,  ze sztandarową Godzil-
lą, która do dziś jest chyba najlepiej rozpoznawalnym symbolem japoń-
skiej kultury masowej, ale nie tylko ona, gdyż taki japoński superpotwór 
(Uchu kaiju Gamera, film z roku 1980 w reżyserii Noriaki Yuasa konku-
rencyjnej wytwórni Daihei) święcił triumfy w kinach i ja sam widziałem 
go przynajmniej kilka razy1. Filmy te były na tyle nierealne, że reżimo-
wa cenzura nie widziała żadnych gorszących treści i zezwalała na ich 
wyświetlanie. I tak się zaczęło moje myślenie nad szarą polską rzeczy-
wistością. Infantylne filmy przenosiły mnie do świata  uśmiechniętych, 
zadowolonych ludzi. Każdy mógł tam robić to, co chciał, chodzić, gdzie 
mu się żywnie podoba, nie musiał mieć pozwoleń ani przepustek, a kie-
dy czegoś potrzebował, po prostu wchodził do jakiegoś sklepu i tam to 
było. Trudniej było uwierzyć w to, że może istnieć tyle sklepów z róż-
nym asortymentem, w których jest wszystko, czego potrzebujemy, a na-
wet wiele więcej, niż w potwory i ich gigantyczne rozmiary. Zachwycało 
mnie to, że każdy może realizować swoje potrzeby i pasje, każdy może 
się ubierać, jak tylko chce. To na tych filmach sprzed ćwierci wieku zoba-
czyłem po raz pierwszy w życiu telefon komórkowy, plastikowy pojem-
nik do transportu zwierząt, kilkuset stronicowe komiksy o kolorowych 
(sic!) stronach i wiele, wiele innych rzeczy. W ten sposób moje zaintere-
sowanie Krajem Kwitnącej Wiśni zaczęło rosnąć. 

We wszystkie te cuda techniki i filmowe potwory łatwo było uwie-
rzyć. Forpoczta japońskiej myśli technologicznej w postaci kolorowych 
siatek-reklamówek i  gejsz, które puszczały oko z  „trójwymiarowych” 
pocztówek na tle szaro-nijakiej rzeczywistości robiła niebywałe wraże-
nie. Było to już w późnych latach siedemdziesiątych XX wieku. Niespo-
tykane materiały, niesamowite kolory i jakość wykonania nawet w pro-
duktach błahych i jednorazowych robiły na mnie, jako kilkunastoletnim 
chłopcu, piorunujące wrażenie. Wszystkie te cuda można było dostać 
między innymi na gdyńskiej hali targowej. Japonia dzięki tym gadżetom 
wydawała się mityczną krainą dobrobytu i piękna, a gdyńska hala sta-
wała się portalem do tego magicznego świata i dowodem prawdziwości 
wyśnionej Japonii. Przechodzenie między kolorowymi straganami i nie-
zwykle pachnącymi stoiskami było większą frajdą niż wizyta w cyrku 
czy wesołym miasteczku. 

1	 Zob.: www.tohokingdom.com; www.gamera.jp. 
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Nie minęło wiele czasu i do Polski zaczęły napływać bardziej skom-
plikowane wytwory japońskiej myśli technicznej. Pierwsze zegarki elek-
troniczne z kwarcowymi bateriami, choć toporne, z  czarnego plastiku 
i z ledwie widocznymi wyświetlaczami, w porównaniu z tradycyjnymi 
niepunktualnymi zegarkami produkcji radzieckiej marki „Paketa” (Ra-
kieta) czy DDR-owską Ruhlą, to była istna technologia Obcych! Zresztą 
te cuda techniki szybko zaczęły ustępować miejsca następnym genera-
cjom z jeszcze lepszymi wyświetlaczami i (to dopiero był hit!) wbudo-
wanymi kalkulatorami. W latach osiemdziesiątych zegarki owe stały się 
klasycznym prezentem pierwszokomunijnym i  niezastąpioną pomocą 
szkolną. Głód kalkulatorów szybko doprowadził do boomu na rynku, 
kalkulatory w  zegarkach miały małe przyciski i  nie liczyły pierwiast-
ków (o funkcjach trygonometrycznych nikt nawet nie myślał). Wkrótce 
dotarły do polskich uczniów kalkulatory większe, kieszonkowe, które li-
czyły pierwiastki, a nawet były wyposażone w ogniwa słoneczne. W ten 
sposób Japonia już najmłodszym dzieciom kojarzyła się z  krajem su-
premacji technologicznej. Było to powszechne zjawisko w naszej części 
Europy i nie omijało ani dorosłych, ani innych demoludów; wszelako 
w czeskim super-serialu Szpital na Peryferiach szczytem marzeń doktora 
Blazeja (Josef Abrham) był zakup Hondy! 

Jednak japońska popkultura „atakowała” nas od najmłodszego nie 
tylko przez produkty elektroniczne, ale także przez rysunkowe filmy 
anime. Z zachwytem oglądało się w kinie Dzieci wśród piratów w reżyse-
rii Hiroshiego Ikedy z 1970 roku2, który jak wszystko dotarł do naszego 
kraju z kilkuletnim opóźnieniem. W telewizji na przełomie lat siedem-
dziesiątych i osiemdziesiątych nic tak nie rozpalało wyobraźni młodzie-
ży, jak rysunkowa Wojna Planet, która w  polskojęzycznej wersji miała 
zmienioną nazwę na Załoga G. Przy czym do Polski zakupiono amery-
kańską wersję serialu, z usuniętymi najbardziej krwawymi i brutalnymi 
momentami, gdyż przemoc dla Japończyków i Europejczyków oznacza 
zupełnie co innego3. 

Jakiś czas później udało mi się kupić w księgarni bogato ilustrowa-
ną książkę autorstwa profesora Zdzisława Żygulskiego juniora Broń 
wschodnia, która zawierała nie tylko merytoryczne informacje, ale rów-

2	 Zob.: Filmoteka Narodowa; www.fn.org.pl. 
3	 Zob.: Internet Movie Database. 
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nież przepiękne fotografie przedmiotów sztuki wojennej, pochodzące 
głównie z  zasobów Muzeum Narodowego w  Krakowie. Książka była 
podzielona na rozdziały: Turcja, Persja, Indie i Japonia. To było dla mnie 
odkrycie. Na tle kultur innych krajów orientu widać było, jak niezwykle 
inna, samodzielna i  odrębna jest estetyka i  funkcjonalność wytworów 
Japonii. Obok fascynacji mieczami, włóczniami i szeroko pojętym zdob-
nictwem, największy podziw zaczęła budzić we mnie kombinacja nie-
zwykle prostej formy z niesłychaną wygodą i użytecznością. Dla mnie, 
jako mieszkańca odizolowanej od wolnego świata Europy, dla którego 
piękno kojarzyło się bardziej z barokowymi wnętrzami kościołów i sta-
rymi budynkami niż otaczającą nas szarą rzeczywistością, to było olśnie-
nie. Na własny użytek odkryłem, że można otaczać się rzeczami piękny-
mi i choćby to pozornie niczemu w sensie pragmatycznym nie służyło, 
to sam fakt przebywania wśród przedmiotów pięknych poprawia prze-
cież nastrój i jakość życia. Odkryłem również, że przedmioty mogą być 
ergonomiczne, wygodne i przyjazne, a praca przy ich użyciu może być 
łatwiejsza i bardziej wydajna – jednym słowem – przyjemna. Z punktu 
widzenia dziecka, które urodziło się i żyło w smutnym, szarym wów-
czas kraju, gdzie wszystko było niedbale wykonane i po prostu brzyd-
kie, wszelkie japońskie produkty były idealne. Szukałem więc tego, co 
japońskie, bo oznaczało to coś innego, żywego, witalnego wręcz. Było to 
coś niesamowitego i estetycznie nieprawdopodobnego do wytworzenia 
na gruncie europejskiej estetyki. 

Próbowałem przy tym zrozumieć japoński fenomen i drogę, na jakiej 
się kształtował. Aby go pojąć i ogarnąć, starałem się zetknąć ze wszel-
kimi dostępnymi przejawami japońskiego geniuszu od origami przez 
sztuki walki, sztukę ikebany i bonsai (do dziś sztuka bonsai mnie za-
dziwia, ilekroć pomyślę, że jest to hobby, którego efekty będzie widać 
pokolenia po naszej śmierci), po ceremonię parzenia herbaty i zieloną 
herbatę jako taką, a  także porcelanę, mikę, papier ryżowy itd. Idąc tą 
drogą, nie sposób ominąć buddyzmu zen, który miał przemożny wpływ 
na wszystko, co japońskie. 

Podobnym fascynacjom ulegało całe moje pokolenie. Już w  drugiej 
połowie lat siedemdziesiątych powstawały pierwsze buddyjskie Sangi 
(wspólnoty medytacyjne) oraz sporo stowarzyszeń świeckich zafascyno-
wanych kulturą japońskiego buddyzmu. W sierpniu 1975 roku odbyło się 
w Katowicach historyczne, pierwsze w naszym kraju sessin (spotkanie me-
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dytacyjne) z udziałem słynnego europejskiego mistrza zen tradycji japoń-
skiej Philipa Kapleau. Wydarzenie to uznaje się za początek buddyzmu 
w naszym kraju. 

W Gdańsku miejscem, w  którym można było się zetknąć z  japoń-
ską myślą, był budynek ośrodka kultury studenckiej Żak. Już w drugiej 
połowie lat osiemdziesiątych w księgarni na parterze można było na-
być broszurki „Droga Zen” wydawane przez Związek Buddystów Zen 
„Sangha” z Warszawy nakładem wydawnictwa „Pusty Obłok”. Broszur-
ki miały swój urok, były wydawane niemal „podziemnym” sumptem 
na szarym papierze formatu A5, ukazywały się nieregularnie i rzadko 
kiedy przekraczały objętością 30 stron. Jednak czytało się je „od deski 
do deski”, a każdą zamieszczoną kaligrafię czy grafikę kontemplowało 
z  namaszczeniem. W  księgarni tej można było spotkać różnych ludzi 
o  podobnych fascynacjach, razem powymieniać poglądy i  spostrzeże-
nia, dowiedzieć się o nowym filmie Akira Kurosawy, czy jakiejś książce 
oraz zorientować się, gdzie można kupić dobrej jakości zieloną herbatę. 

Fascynacja Polaków kulturą japońską przybierała oczywiście naj-
różniejsze inne formy; w całym kraju powstało wiele sekcji sportowych 
kultywujących sporty walki (budo) od judo, ju-jutsu, po karate i  kendo, 
a szeroka rzesza adeptów garnących się do klubów sportowych od lat 
siedemdziesiątych pozwalała nam sięgać w  tych japońskich dyscypli-
nach po najwyższe trofea już niecałą dekadę później. 

Lata dziewięćdziesiąte to polski boom gospodarczy. Polska „na 
dorobku” to zmniejszający się technologiczny i  finansowy dystans do 
Zachodu, ale też rozczarowanie konsumeryzmem. Zachłysnęliśmy się 
kapitalizmem. Biedne lata siedemdziesiąte i  osiemdziesiąte sprzyjały 
fascynacji japońską technologią i  techniką, szczególnie w ich material-
nym wymiarze, lata dziewięćdziesiąte, przeżywane w pośpiechu, stre-
sie i coraz większym braku czasu, pozwoliły nam dostrzec w japońskiej 
filozofii walory duchowe  i sposób na uporanie się z codziennymi pro-
blemami oraz receptę na osiągnięcie wewnętrznego spokoju i duchowej 
równowagi. 

W roku 1987 Andrzej Wajda otrzymał prestiżową nagrodę Fundacji 
Inamori Kyoto Prize i wraz ze swoją żoną Krystyną Zachwatowicz po-
wołał do życia Fundację Kyoto-Kraków, a efektem jej działalności jest 



Muzeum Sztuki i Techniki Japońskiej „Manggha” otwarte w 1994 roku4. 
Nie ma drugiego takiego analogicznego w swym przeznaczeniu miejsca 
w całej Europie. Cały czas ten ośrodek kulturalny współpracuje z Amba-
sadą Japonii w Polsce, w roku 2002 Centrum „Manggha” odwiedziły ich 
Cesarskie Moście – Cesarz Japonii Akihito wraz z Cesarzową Michiko. 
Kraków jako taki stał się najbardziej japońskim ośrodkiem w  naszym 
kraju. Japonistyka jest też kierunkiem studiów filologicznych na Uni-
wersytecie Jagiellońskim. Jestem szczęśliwy, że mamy w naszym kraju 
tak wyjątkowe miejsce. 

Choć nigdy w  Japonii nie byłem, wywarła ona na mnie ogromny 
wpływ i bez wątpienia była jedną z wielkich fascynacji mojej młodości. 
Pisząc ten tekst, z  rozrzewnieniem przypomniałem sobie wiele osób, 
książek i miejsc, które prawie zatarły się w pamięci. Gdybym mógł od-
wiedzić Japonię, chyba bym nie skorzystał. Zbyt bałbym się rozczarowa-
nia i konfrontacji swoich wyidealizowanych wyobrażeń z rzeczywistością. 
Przychodzi mi na myśl Karol May, który przez całe życie pisał powieści 
awanturnicze o Dzikim Zachodzie, nigdy tam nie będąc, a u schyłku życia 
odwiedził Amerykę i powiedział, że bardzo mu się nie podoba. Siła Japo-
nii i wszystkiego, co ten kraj niesie ze sobą, to przede wszystkim jednak 
wpływ, jaki wywiera na świadomość każdego z nas, na nasze wnętrze 
i postrzeganie świata oraz własnego życia. 

4	 www.manggha.krakow.pl.
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Piotr Kletowski

Miłość przegląda się w lustrze śmierci

– doświadczenie wewnętrzne 
Georgesa Bataille’a w perspektywie 

twórczości Yukio Mishimy 

Georges Bataille i  Yukio Mishima – dwóch artystów pióra, dwóch 
poszukiwaczy prawdy w ekscesie, dwóch samotników, którzy w akcie 
erotycznym odnajdywali cień ludzkiej wolności i jedynej, autentycznej 
prawdy. Obaj, choć reprezentowali odmienne kultury, w pojmowaniu 
erotyzmu doszli do zbieżnych wniosków, odnajdując sens erotycznego 
spełnienia w śmierci. 

Obaj zafascynowani byli pismami markiza de Sade’a – w  jego per-
wersyjnych pismach ucieleśnił się skrajny duch erotycznej fascynacji, 
której wykwitem stawała się okrutna zbrodnia. Batailles był apologetą 
Sade’a jako teoretyka idei absolutnej wolności, realizującej się poprzez 
seksualną zbrodnię, Mishima – zafascynowany oświeceniowym projek-
tem kreacji piękna absolutnego – widział w  Sadzie artystę idealnego, 
bezwzględnie podporządkowującego rzeczywistość idei stworzenia 
swego literackiego świata absolutnego, zbudowanego wyłącznie na za-
sadach przez siebie ustanowionych. 

Dla Bataille’a Sade, w sposób okrutny, uświadamia człowiekowi Za-
chodu sprzężenie Erosa i Thanatosa, fizycznej miłości i śmierci, w któ-
rej rachunkiem jest doświadczenie wewnętrzne, a więc rozbłysk duszy, 
wtargnięcie człowieka na poziom metafizyki. Metafizyki fizyczności, dla 
Sade’a jedynej istniejącej, dla Bataille’a również, choć chciałby on, by ta 



21. Tancerka japońska
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metafizyka fizyczności była zbieżna z  religijną ekstazą, wiodącą czło-
wieka wprost w objęcia Absolutu. 

Mishima, autor dramatu Madame Sade, który widzi Sade’a przede 
wszystkim z perspektywy otaczających go ludzi, kobiet – którymi Sade 
pozornie gardził, choć tak naprawdę jego świat (ten literacki i  ten rze-
czywisty) nie mógł się bez nich obejść, postrzega go na sposób japoński 
– jako jedynego prawdziwego wojownika, szoguna erotycznego eksce-
su, poprzez swą fizyczność zaszczepiającego w  innych czarne światło 
seksualnego spełnienia, zawsze wiodącego do śmierci. 

Za Sade’em Bataille pojmuje człowieka jako odrębną całość, któ-
rej miłość fizyczna, podobnie jak śmierć, przywraca ciągłość – jedność 
z  drugim człowiekiem, a  więc z  naturą, tworzoną przez społeczność. 
Owo erotyczne zespolenie opiera się na przemocy, na gwałcie, więcej, 
staje się zapowiedzią autentycznej śmierci, ścinając oddech kochanków 
w momencie orgazmu. Jednak ta „mała śmierć” wiedzie nie do śmier-
ci autentycznej (chyba, że w dalszym planie, wszakże, każda czynność, 
którą wykonuje człowiek w czasie i przestrzeni, zbliża go do fizycznego 
kresu), ale do życia. Nawet jeśli nie jest to akt prokreacji dający początek 
nowej egzystencji, to uruchamia w człowieku mechanizm ciągłej pogoni 
za spełnieniem, apetytu na życie, przeżycie raz jeszcze „małej śmierci”, 
po której człowiek zmartwychwstaje na swój sposób, doświadczając peł-
ni fizycznego trwania. 

Pisze Batailles: 
U istot płciowych (…) nadmiar energii pobudza aktywność narządów 
seksualnych. I  podobnie jak w  przypadku organizmów najprostszych, 
ten nadmiar rządzi śmiercią. Nie rządzi nią bezpośrednio. Istota płciowa 
z reguły przeżywa ten nadmiar i ekscesy, do jakich nadmiar prowadzi. 
Bardzo rzadko kryzys seksualny kończy się śmiercią, ale takie przypadki 
frapują wyobraźnię tak dalece, że stan zapaści po końcowym spazmie 
język francuski nazywa „małą śmiercią”. Dla człowieka śmierć zawsze 
jest symbolem odpływu następującego po gwałtownym wzburzeniu, ale 
tutaj śmierć nie jest tylko metaforą. Nie wolno zapomnieć, że mnożenie 
się istot jest solidarne ze śmiercią. Ci, którzy się rozmnażają, przeżywa-
ją narodziny tych, których spłodzili, ale przeżycie oznacza tylko wyrok 
w  zawieszeniu. (…) Jeśli rozmnażanie istot płciowych nie przywołuje 
natychmiastowej śmierci, to przywołuje ją na dalszą metę. Nieuchronną 
konsekwencją nadmiaru jest śmierć. (…) Ta nieciągłość jest wyzwaniem 
dla ruchu, który musi obalać bariery dzielące odmienne jednostki. Życie 
– ruch życia – wymaga przez chwilę tych barier, bez których nie byłaby 
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możliwa żadna złożona organizacja, żadna organizacja skuteczna. Ale ży-
cie jest ruchem i nie ma niczego, co pozostawałoby poza zasięgiem tego 
ruchu. Temu właśnie ruchowi wywołanemu nadmiarem, tak jak ogól-
nemu poruszeniu swego jestestwa, istoty płciowe stawiają tylko chwilo-
wy opór. To prawda, że czasem giną jedynie wskutek wyczerpania sił, 
wskutek ruiny własnej organizacji. Ale nie powinno nas to mylić. Tylko 
nieprzeliczona śmierć wychodzi zwycięsko z impasu rozmnażania1. 

Śmierć zwycięża, ale jest to śmierć, która w swej istocie jest impul-
sem do podtrzymywania życia. „Mała śmierć” zawarta w orgazmie jest 
śmiercią dającą życie. Śmierć wiedzie do śmierci, którą tak naprawdę 
jest życie. Bo oto spłodzony człowiek („żywa śmierć”) posiada potencjał 
stworzenia nowego życia (kolejnej „żywej śmierci”). Śmierć jest dla Ba-
taille’a tak naprawdę synonimem życia. Erotyzm pokonuje śmierć, sta-
nowi siłę, która pozwala człowiekowi doświadczyć umierania na żywo, 
przy możliwości jednoczesnej ucieczki, oszukania śmiertelnego kresu. 
Nawet, jeśli człowiek nie spełni się jako rodzic, jego ciało, które ulegnie 
rozkładowi, również da początek życiu – życiu organicznemu, będące-
mu macierzą wszelkiego fizycznego trwania. 

Stąd tak istotna metafizyka fizyczności seksualnego aktu, w którym 
człowiek doświadcza w  całej swej rozciągłości swego biologicznego 
trwania, jednocześnie rzucając swoją egzystencję na plan historii. 

Te aspekty życia, w którym rozmnażanie wiąże się ze śmiercią, mają nie-
zaprzeczalnie obiektywny charakter, ale – jak już mówiłem – nawet ele-
mentarne życie najprostszego organizmu jest bez wątpienia doświadcze-
niem wewnętrznym. Możemy mówić o tym doświadczeniu, choć przy-
znajemy, że nie da się go przekazać. Chodzi tu o kryzys bytu: istota żywa 
ma doświadczenie wewnętrzne bytu w kryzysie będącym dla niej próbą: 
w przejściu od ciągłości do nieciągłości bądź od nieciągłości do ciągło-
ści waży się jej byt. Najprostszy organizm ma poczucie siebie, poczucie 
własnych granic. Kiedy granice się zmieniają, to podstawowe poczucie 
ulega zachwianiu, co wywołuje kryzys istoty mającej poczucie siebie2. 

Doświadczenie wewnętrzne jest doświadczeniem wszechobecnej roz-
koszy, wywołującej grozę wynikającą ze świadomości bliskości śmierci, 
którą stosunek wchłania, oszukuje, ale jednocześnie to oszustwo maskuje 
jej wszechobecną moc, prowadzącą wszakże do reaktywacji niezniszczal-

1	 G. Bataille, Pletora seksualna i śmierć, [w:] Erotyzm, przeł. M. Ochab, Gdańsk 
2007, s. 101. 

2	 Ibidem, s. 101.
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nego pędu życia. Śmierć obecna w erotycznym akcie wzmacnia rozkosz, 
staje się impulsem konstytuującym doświadczenie wewnętrzne. 

Aktywność erotyczna nie zawsze ma ten złowieszczy aspekt, nie zawsze 
jest tym rozdarciem, ale to właściwe ludzkiej zmysłowości rozdarcie 
jest głęboko ukrytą, tajemną sprężyną erotyzmu. To, co w rozpoznaniu 
śmierci zapiera dech, w  jakiś sposób musi w  momencie szczytowania 
uciąć oddech3. 

W samym akcie erotycznym zawiera się potencja transgresji, przekro-
czenia – nawet jeśli nie jest to akt perwersyjny – stanowiąca dla Bataille’a 
impuls zwielokratniający doświadczenie wewnętrzne. To transgresja 
przekraczania własnej cielesności, poprzez wkraczanie w  cielesność 
drugiego człowieka, łączenie się z nim w akcie seksualnego spazmu. 
I w tym zespoleniu, czy raczej w momencie, kiedy owo zespolenie się 
kończy, również jest element śmierci, śmierci istoty doskonałej, którą 
tworzą kobieta i mężczyzna połączeni przez sekundę orgazmu w  jed-
ność. 

Jednak, co trzeba podkreślić, erotyzm, seksualny akt, doświadczenie 
wewnętrzne, jeśli realizowane jest w cieniu (i za pośrednictwem) śmier-
ci, jako niemego, ale znaczącego świadka toczących się wydarzeń, stają 
się tak naprawdę emanacją życia, nieustającego, ciągle się zmieniające-
go, niwelującego potęgę śmierci. Tak naprawdę Bataille mówi o nucie 
śmierci nadającej sens erotycznemu przeżyciu wewnętrznemu, po to 
tylko, by dokonać afirmacji życia, którego wypełnieniem i spełnieniem 
staje się seksualny akt. Jeśli śmierć jest w Bataille’owskim doświadcze-
niu wewnętrznym, to po to tylko, by aktywować stan trwania, choćby 
biologicznego. 

Inaczej rzecz się ma u Mishimy. U niego akt seksualnego zespolenia 
również prowadzi do doświadczenia wewnętrznego, ale śmierć obecna 
w  tym akcie nie jest ledwo akcentem, ale staje się jego wypełnieniem 
i spełnieniem. „Mała śmierć” zostaje zastąpiona „dużą śmiercią” – akto-
wi seksualnego zbliżenia musi towarzyszyć akt rytualnego samobójstwa. 
To już nie jest gra ze śmiercią, w której oszukana śmierć wraca w posta-
ci potomstwa, ponownie ją oszukującego w momencie zespolenia się 
w niekończącym się cyklu prokreacji. To śmierć triumfująca, stająca się 
synonimem doświadczenia wewnętrznego, jego kwintesencją. 

3	 Ibidem, s. 105. 
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Najpełniej ów erotyczny taniec ze śmiercią opisał Mishima w krót-
kim opowiadaniu Umiłowanie ojczyzny, w  którym opisał okoliczności 
i  przebieg podwójnego samobójstwa japońskiego oficera Shinjego Ta-
keyamy i  jego małżonki (wydarzenie to miało miejsce 28 lutego 1936 
roku i  było następstwem oficerskiego puczu przygotowanego przez 
przyjaciół Takeyamy, przeciwko którym miał on walczyć). Opowiada-
nie ma symetryczną budowę. Najpierw pisarz opisuje powrót bohatera 
z garnizonu, uroczystą wieczerzę małżonków oraz przygotowanie i mi-
łosne uniesienia poprzedzające akt rytualnego samobójstwa, na modłę 
samurajską (seppuku – rozcięcie brzucha mieczem), wypełniający drugą 
część utworu. Co charakterystyczne, motywem przewodnim obu opi-
sów jest śmierć, stająca się nie tyle motywem przewijającym się w ak-
tywności postaci, ile ich „przedmiotem pożądania”, materializującym 
widmo absolutnej wolności.

Splótł dłonie nad głową i wpatrywał się w ciemne deski sufitu, dokąd 
nie docierało światło lampy stojącej u wezgłowia. Na co teraz czekał – na 
śmierć czy na szaleństwo zmysłowych rozkoszy? Mogło się wydawać, 
że jedno i drugie splatało się nawzajem, zupełnie jak gdyby sama śmierć 
stawała się przedmiotem pożądania. Jedno było pewne – nigdy przedtem 
nie zdarzyło się porucznikowi zakosztować każdą cząstką ciała tak całko-
witej, doskonałej wolności4. 

Co więcej, jedynie poprzez doświadczenie śmierci bohaterowie opo-
wiadania Mishimy doznają piękna, które zdaje się objawiać tylko i wy-
łącznie w chwili agonii. 

Patrząc na jej białą wiotką postać, porucznik twarzą w twarz ze śmiercią 
przeżył niezwykłe uniesienie (…). Na krótki, ulotny moment przeniósł się 
w regiony fantastycznego urojenia. Samotna śmierć na polu bitwy, a na 
wprost własna żona – uosobienie piękna. Oto wstępuje w oba te wymia-
ry jednocześnie i sprawia, że splatają się w niemożliwej, zdawałoby się, 
spójni5. 

Śmierć nie jest już elementem nadającym smak miłosnym uniesie-
niom mężczyzny i  kobiety, staje się przestrzenią spełnienia. Orgazm 
osiągany w czasie seksualnego zespolenia zostaje zwielokrotniony, po-
twierdzony w akcie samobójczej śmierci kochanków. Seksualna rozkosz 

4	 Yukio Mishima, Umiłowanie ojczyzny, [w:] Zimny płomień, przeł. H. Lipszyc, 
posłowie B. Kubiak-Ho-Chi, Warszawa 2008, s. 100. 

5	 Ibidem, s. 109. 
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zostaje zdublowana poprzez ból rozrywanego ostrzem miecza i sztyletu 
ciała. Obie aktywności wiodą wprost do królestwa śmierci, w którym 
porucznik i jego żona Reiko osiągają absolutne spełnienie i wyzwolenie. 
Moment satori. 

Reiko się nie ociągała. Na myśl o tym, że ból, który oddzielał ją przepa-
ścią od umierającego męża, teraz stanie się jej udziałem, czuła tylko ra-
dość. Radość sprawiała jej świadomość, że wstąpi w świat, który był już 
światem męża (…). Dotknęła czubkiem sztyletu nasady szyi. Pchnęła6. 

Mishima wprowadza jeszcze w  ten układ śmierci i  miłości motyw 
patriotyzmu. Śmierć kochanków nie tylko jest swego rodzaju super-or-
gazmem, ale staje się medium, poprzez które bohaterowie niejako „roz-
pływają się” w Wielkiej Sprawie, jaką jest Japońskie Cesarstwo. Autor 
Umiłowania ojczyzny ukazuje z  całą siłą zespolenie Erosa i  Thanatosa, 
w którym Thanatos, tożsamy z Ojczyzną, staje się horyzontem ekstazy. 

Sam Mishima uwiarygodnił literacki opis własną, samobójczą śmier-
cią, w 1970 roku, którą wielokrotnie zapowiadał, występując – jako aktor 
– w filmach. Jednym z nich była adaptacja Umiłowania ojczyzny – film 
Umiłowanie ojczyzny – rytuał miłości i śmierci (Yukoku, 1965), w reżyserii 
samego Mishimy, któremu pomocą na planie służył zawodowy reżyser 
– Masaki Domoto. W tym trwającym niespełna pół godziny czarno-bia-
łym filmie, ozdobionym muzyką z Tristana i Izoldy Ryszarda Wagnera, 
Mishima wciela się w postać porucznika Takeyamy, zaś aktorka teatru 
kabuki – Yoshiko Tsuruoka gra postać Reiko. Film wiernie odtwarza obie 
aktywności bohaterów: seksualne i śmiertelne zespolenie, nie szczędząc 
widzom ani widoku nagich, splecionych w miłosnym uścisku ciał, ani 
widoku tryskającej z rozciętych ran krwi. Film jeszcze bardziej niż eufe-
miczna literatura uzmysławia nam zamysł Mishimy, by ukazać erotycz-
ną miłość i śmierć, które w swej istocie są jednym – śmiercią, w której 
rozbłyskuje cała istota bytu przemieniającego się w niebyt. 

U Bataille’a miłosne uniesienie, jeśli nawet wiodło do śmierci, to była 
to śmierć chwilowa, zaprzęgnięta we wciąż obracające się kolisko bytu, 
u Mishimy miłosne uniesienie prowadzi do śmierci, spazmatyczny or-
gazm zostaje w  nim zwielokrotniony aż do swego tanatycznego apo-
geum. 

6	 Ibidem, s. 117. 
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Rzeczą wartą podkreślania jest fakt, że zarówno proza Bataille’a (któ-
ry swoje teorię na temat erotyzmu przeniósł również na karty swych 
prozatorskich dokonań), jak i twórczość Mishimy dostarczały materiału 
do filmowych konkretyzacji, które uwypuklają „życiowy” erotyzm Ba-
taille’a i „śmiertelny” erotyzm Mishimy. Z filmów stanowiących bezpo-
średnią adaptację prozy Bataille’a wypada wymienić dwa: niezależną, 
jawnie pornograficzną produkcję Andrew Repasky McElhinneya Histo-
ria oka (Story of Eye, 2004) oraz francuski film Christophe’a Honoré’a Moja 
matka (Ma mere, 2004) z Isabelle Huppert w roli tytułowej. Pierwszy film 
to ciąg sekwencji: dokumentalnej obrazującej narodziny dziecka (z towa-
rzyszeniem narracji z offu, przedstawiającej fakty z życia Bataille’a) oraz 
trzech sekwencji pornograficznych, ukazujących homoseksualne zbli-
żenie dwóch mężczyzn i dwóch kobiet, a  także heteroseksualnej orgii 
z udziałem mężczyzny i dwóch kobiet. Trudno byłoby tutaj roztrząsać 
znaczenie takiego zestawienia, niemniej jednak obraz McElhinneya sta-
nowi śmiałą ilustrację epizodów z Historii oka  Bataille’a, zaś rozpoczyna-
jące film realistyczne intro każe jednak odbierać poszczególne epizody 
(wyłączając epizod homoseksualny, kończący się zastrzeleniem kochan-
ków przez kobietę) w jakiś sposób związane z afirmacją życia, którego 
początek jest ukazany w pierwszych minutach filmu.

Obraz Moja matka stanowi daleko bardziej interesującą intelektualnie 
propozycję filmową. Choć obraz ma strukturę filmowego eseju, w któ-
rym miejscami brak fabularnej ciągłości, jest dość wierną (przeniesiono 
jedynie czas akcji z początku XX wieku do jego końca) wersją literackie-
go pierwowzoru. Śledzimy skomplikowane relacje między synem (Louis 
Garrel) i jego matką – kobietą o imieniu Helena (Huppert) – w których 
erotyczna fascynacja znajduje zastępcze ujście w seksualnych ekscesach 
bohatera i  „łowionych” na ulicy prostytutek, fizycznie przypominają-
cych matkę młodzieńca (w jednej ze scen bohater kocha się z dziewczy-
ną pieszczoną również przez Helenę). W finale filmu jedna z ulicznic, 
w której zakochuje się Pierre, zachodzi w ciążę. Zatem i tutaj zakończe-
nie dzieła filmowego przynosi triumf życia, jego afirmację, nawet jeśli 
erotyzm przesiąknięty jest perwersją transgresji. 

W japońskich filmach eksplorujących związek Erosa i Thanatosa, sta-
nowiących rodzaj recepcji erotycznej literatury Mishimy, śmierć trium-
fuje nad życiem. Prócz filmowej adaptacji Yukoku warto wspomnieć 
o  dwóch filmach: arcydziele Nagisy Oshimy Imperium zmysłów (Ai no 
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corrida, 1976) i niezależnej produkcji Hisayasu Sato Mięśnie (Kurutta Bu-
tokai, 1989). Pierwszy film, oparty na autentycznych wydarzeniach ma-
jących miejsce w Tokio w 1936 roku, przedstawiał bulwersującą historię 
sadomasochistycznego związku prostytutki – Abe Sady (Eiko Matsuda) 
z jej klientem – Ishidą Kichizo (Tatsuya Fuji), zakończoną uduszeniem 
i kastracją mężczyzny. Film był inspirowany nie tylko faktami, ale rów-
nież opowiadaniem Mishimy Dom Kyoko – opisującym również historię 
sadomasochistycznego związku młodego chłopaka i  starszej od niego 
kobiety, związku zakończonego podwójnym samobójstwem. Film Oshi-
my jest skonstruowany w taki sposób, że wraz z bohaterami przecho-
dzimy przez kolejne kręgi erotycznego doświadczenia: od zauroczenia, 
przez fazę pocałunków, seks oralny, genitalny, analny, aż po spółkowa-
nie połączone z biciem i duszeniem mężczyzny. Ostatnim kręgiem ero-
tycznego doświadczenia jest śmierć kochanka, w momencie erotycznego 
spełnienia. Oshima za Bataille’em ukazuje zatratę dwojga kochających 
się ludzi w seksualnym doświadczeniu, ale już za Mishimą doprowadza 
swych bohaterów do śmiertelnej ekstazy. 

Obraz Oshimy jest o tyle ważny, że stawia znak równości między mi-
łością mężczyzny do kobiety spełniającą się w śmiertelnej zatracie a mi-
łością do ojczyzny, w  imię której młodzi japońscy żołnierze idą w bój 
w czasie wojny z Chińczykami. (W jednej ze scen Ishida mija kolumnę 
żołnierzy jadących na front – mężczyzna i żołnierze idą w przeciwnych 
kierunkach, ale tak naprawdę zmierzają w jednym – w kierunku miłosnej 
zatraty w śmierci, do kobiety i do ojczyzny: co jest tożsame – jak pokazał 
to Mishima w Umiłowaniu ojczyzny). 

Bohaterem filmu Mięśnie jest redaktor naczelny pisma dla kulturystów, 
biseksualista Yoko (Kitomi Ito), który szuka seksualnego spełnienia w na-
znaczonych przemocą związkach z  młodymi mężczyznami. Jeden z  nich 
traci przypadkowo rękę, którą bohater trzyma w słoju jak cenne trofeum. 
Poszukiwanie jednorękiego kochanka (Takashi Ito), któremu towarzy-
szą przypadkowe kontakty seksualne, zarówno z kobietami, jak i męż-
czyznami, wypełnia główną część filmu. Kończy się on sceną dziwne-
go, przerażającego spektaklu, rozgrywającego się w  opustoszałym ki-
nie. W czasie upiornej inscenizacji bohater zostaje pozbawiony wzroku 
przez swego jednorękiego kochanka. W ostatniej scenie filmu mężczyź-
ni, ubrani w smokingi, tańczą walca. 



Obraz Sato koresponduje przede wszystkim z  apologią twórczości 
de Sade’a pióra Bataille’a (jak również z filmową konkretyzacją powieści 
Sade’a 120 dni Sodomy – filmem Saló, 1975, P. P. Pasoliniego – w tekście 
japońskiego filmu występuje nawet kaseta video z nagranym obrazem 
Pasoliniego, ponadto finał Mięśni jest zbliżony do finału Saló). Jednak 
scenariusz Kurutta Butokai nawiązuje także do twórczości Mishimy 
eksplorującego w swych pismach motyw własnego homoseksualizmu 
– zwłaszcza do autobiograficznych Wyznań maski i otwarcie homoero-
tycznych Zakazanych kolorów – mówiących o perwersyjnym związku ho-
moseksualisty i młodej kobiety. (W rzeczywistości Mishima był bisek-
sualny, choć uważał, że homoseksualizm – czyli męski erotyzm niepro-
wadzący do reprodukcji, będący wyrazem zauroczenia śmiercią – jest 
ideałem seksualnej aktywności człowieka. Przeświadczenie to wyniósł 
Mishima z lektury Hagakure – spisanego kodeksu samurajów, zalecające-
go wojownikom bushi celibat bądź związki homoseksualne, prowadzące 
do większego zżycia się społeczności samurajów – wojownik oddający 
życie za kochanka był wojownikiem idealnym). 

W Mięśniach miłość fizyczna również jest sprzężona z bólem, poni-
żeniem, śmiercią. Można powiedzieć, że realizuje się przez te skrajne 
doświadczenia. Śmierć jak pieczęć stempluje erotyczne spazmy, jakim 
oddają się bohaterowie filmu Ito. Wydaje się, że zarówno Bataille, jak 
i  Mishima, rozpatrując nierozerwalny związek Erosa i  Thanatosa, mi-
mowolnie dotarli do emocjonalnych fundamentów, na jakich zbudowa-
ne są kultury, w obrębie których tworzyli swą filozofię gwałtowności. 
Podczas gdy erotyczny eksces odsłania w  pismach autora Historii oka 
potęgę życia wymykającego się śmierci, w twórczości autora Umiłowa-
nia ojczyzny rozpływa się w stanie wszechobecnego światła śmierci. Fil-
mowe konkretyzacje pism obu autorów zdają się tylko potwierdzać tę 
perspektywę.
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Jacek Izydorczyk

Japońskie fenomeny kulturowe

1.	 Pierwszym skojarzeniem odnoszącym się do Japonii jest chyba myśl 
o  nowoczesności tego kraju, ale i  zarazem o  jego bogatej kulturze. 
Wydaje się jednak, że pomimo swego rodzaju aktualnej „popular-
ności” w Polsce wszystkiego, co japońskie, prawdziwy obraz Kraju 
Kwitnącej Wiśni jest mało znany. Wynika to na pewno z dzielących 
nasze kraje ogromnych odrębności kulturowych, które przecież także 
mają wpływ zarówno na sposób „przedstawiania” swojej ojczyzny 
przez Japończyków, jak i  sposób „przyjmowania” takiego rodzaju 
informacji przez Polaków1.

2.	 Bardzo ważne jest więc, aby zwrócić uwagę na źródła odmienności 
kulturowej światów Zachodu oraz Wschodu. Jak wiadomo, kultura 
Zachodu wywodzi się z filozofii greckiej, prawa rzymskiego oraz re-
ligii chrześcijańskiej. Europejski system wartości ma swój rodowód 
chrześcijański. Nawet zachodni agnostycy czy ateiści poruszają się 
wciąż w świecie pojęć chrześcijańskich, co najwyżej nadają im inne 
uzasadnienia2. 

1	 Niniejsze opracowanie jest jedynie wprowadzeniem do ww. tematu. Więcej, 
zwłaszcza odnośnie stosowania prawa karnego w Japonii, zob.: J. Izydorczyk, 
Hanzai znaczy przestępstwo. Ściganie przestępstw pospolitych oraz white-collar-crimes 
w Japonii, Warszawa 2008. 

2	 Zob.: Teruji Suzuki, Proces modernizacji w  Azji a  tradycje kultury prawnej, 
„Państwo i  Prawo” 1998, z. 6, s. 35; J. Widacki, Plamy na wschodzącym słońcu. 
Świat przestępczy we współczesnej Japonii, Kraków 1991, s. 157; idem, Przestępczość 
i wymiar sprawiedliwości karnej w Japonii, Lublin 1990, s. 104 i n. 
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Z kolei kultura japońska wyrasta z zupełnie innych korzeni – kon-
fucjanizmu, buddyzmu oraz szintoizmu3. Różnice tkwią w takich poję-
ciach, jak dobro i zło, pojęcie winy, sumienia, moralności, stosunku do 
prawa (a właściwie samego pojmowania prawa) oraz koncepcji osoby 
ludzkiej. Świat zachodni to świat indywidualistów, w Japonii zaś naj-
ważniejsza jest grupa4. W państwie tym króluje bowiem ideologia har-
monii, która kładzie nacisk na interes zbiorowy, a nie indywidualny5. 

W chrześcijaństwie wszyscy ludzie są równi i z tej racji mają obo-
wiązek miłości bliźniego. Z  kolei, zdaniem Konfucjusza, „wewnątrz 
Czterech Mórz wszyscy ludzie są braćmi”, ale dotyczyło to tylko Chiń-
czyków6; w dodatku tylko takich, którzy „szanują ludzi i przestrzegają 
obyczajów”. Nie byli więc braćmi wszyscy nie-Chińczycy („barbarzyń-
cy”) ani nawet ci Chińczycy, którzy nie szanowali ludzi (czyli Chiń-
czyków) i  nie przestrzegali obyczajów. W  miejsce chrześcijańskiego 
obowiązku miłości bliźniego konfucjanizm wprowadził słynne „pięć 
relacji”, które wyznaczały moralne stosunki między ludźmi (tylko 
Chińczykami): (1)  między władcą a  poddanym, (2)  ojcem a  synem, 

3	 Odnośnie wyznawania religii w  Japonii jest to sytuacja nietypowa, nie-
spotykana gdzie indziej, bowiem łączna liczba wszystkich wspólnot religij-
nych przekracza niemal dwukrotnie liczebność całej populacji (sic!), tj. niemal 
220 mln, bowiem wielu Japończyków uczestniczy w praktykach religijnych róż-
nych wspólnot. Szintoizm wyznaje oficjalnie 117 mln osób, zaś buddyzm około 
90 mln; chrześcijan jest około 1,5 mln, innych religii około 11 mln; zob.: K. Karol-
czak, System konstytucyjny Japonii, Warszawa 1999, s. 5 i n. 

4	 A. D. Castberg, Japanese criminal justice, New York 1990, s. 124; warto przy-
pomnieć tutaj stare przysłowie japońskie: „gwóźdź, który wystaje, wbija się 
z powrotem”, Deru Kugi Wa Utareru; zob.: Obyczaje, języki, ludy świata. Encyklo-
pedia PWN, Warszawa 2007, s. 351; czy też określenie użyte przez anglosaskich 
autorów dla opisania społeczeństwa japońskiego, że „jest to żywopłot, który sta-
nowi zwartą całość, a wszystkie elementy, które wyrastają poza niego, są odci-
nane”; zob.: I. C. Kamiński, Słuszność i prawo. Szkic prawnoporównawczy, Kraków 
2003, s. 186. 

5	 Harmonia w rozumieniu japońskim nie jest rezultatem aktywnego uzgadnia-
nia sprzecznych interesów różnych podmiotów, lecz polega na biernym podpo-
rządkowaniu się zastanemu i niezmiennemu ładowi hierarchicznych zależności, 
które wiążą osoby zajmujące konkretne pozycje społeczne; zob.: A. D. Castberg, 
op. cit., s. 102; Law in Japan. The legal order in a changing society, ed. A. Taylor von 
Mehren, Tokyo 1964; I. C. Kamiński, op. cit., s. 192; L. Leszczyński, Gyoseishido 
w japońskiej kulturze prawnej, Lublin 1996, s. 24 i n. 

6	 Zob. więcej: J. Clements, Konfucjusz, Warszawa 2007.
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(3) mężem a żoną, (4)  starszym a młodszym bratem oraz (5) między 
przyjaciółmi7. 

Także współcześni Japończycy nie przeciwstawiają ostro, tak jak 
Europejczycy, pojęć „dobra” i „zła”. Skłonni są raczej przyjmować, że 
człowiek ma dwie natury, coś jak dusze, dobrą i złą. Obydwie są one po-
trzebne, bowiem użyteczne w różnych sytuacjach. Japończycy uważają, 
że sztuka życia polega na roztropnym balansowaniu pomiędzy dobrem 
a złem. Jest to konsekwencją tego, że w konfucjanizmie zły uczynek jest 
wymierzony przeciwko ludziom, w chrześcijaństwie zaś – zawsze prze-
ciw Bogu. Zawsze jest grzechem, z reguły też przestępstwem, przynaj-
mniej tak było w Europie dawniej. 

Właśnie te różnice stanowią o tym, że kultura japońska jest nazywa-
na tzw. „kulturą wstydu”, zaś kultura Zachodu – tzw. „kulturą winy”8. 
Japońska moralność nie jest ukierunkowana winą, ale wstydem. Wina 
bowiem jest zawsze odniesieniem swego zachowania do Boga, wstyd 
zaś jest wynikiem odniesienia swego zachowania do oceny członków 
swojej grupy społecznej, i to zawsze tylko swojej grupy, a nie innej9. 

Doktryny moralnej, jaką jest konfucjanizm, nie uzupełnia ani bud-
dyzm, ani szintoizm. Jak się wskazuje, Budda nie ma cech moralnego 
nadzorcy, nie jest sędzią sprawiedliwym i ostatecznym, który karze za 
zło i nagradza dobro. Co więcej, filozofia buddyjska poszła chyba naj-
dalej w Japonii w nauczaniu, że każdy człowiek jest potencjalnym Bud-
dą i każdy ma szansę odkryć kiedyś w sobie swoje własne światło, bez 

7	 Por.: J. Widacki, Plamy na wschodzącym słońcu…, s. 157 i n.; idem, Przestępczość 
i wymiar sprawiedliwości…, s. 104 i n. Odnośnie Konfucjusza (Kongzi, Kongfuzi) 
oraz jego poglądów zob. ponadto: K. Burns, Księga mędrców Wschodu, Warszawa 
2006, s. 163 i n.; A. Kość, Filozoficzne podstawy prawa japońskiego w perspektywie hi-
storycznej, Lublin 2001, s. 40 i n.; W. Rodziński, Historia Chin, Wrocław–Warsza-
wa–Kraków 1992, s. 55 i n.; R. Tokarczyk, Współczesne kultury prawne, Warszawa 
2007, s. 256 i n. 

8	 Pierwsza zwróciła na to uwagę amerykańska uczona Ruth Benedict; zob.: 
R. Benedict, The chrysanthemum and the sword. Patterns of Japanese culture, Boston–
Rutland–Tokyo 1989; zob. także: S. N. Eisenstadt, Japanese civilization. A  com-
parative view, Chicago–London 1996, s. 7; I. C. Kamiński, op. cit., s. 190; J. Ru-
bach-Kuczewska, Życie po japońsku, Warszawa 1985, s. 307 i  n.; Z. Brzezinski, 
The fragile blossom. Crisis and change in Japan, New York 1972; A. Kerr, Lost Japan, 
Melbourne–Oakland–London–Paris 2004. 

9	 Zob.: L. Leszczyński: Gyoseishido w japońskiej kulturze..., s. 16 i n.; J. Widacki, 
Przestępczość i wymiar sprawiedliwości…, s. 106. 
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względu na to, jak dotąd postępował. To nie postępowanie człowieka 
decyduje o nim10. 

Z kolei szintoizm w ogóle nie zna pojęć nieba i piekła. W religii tej 
jest wiele bożków (Kami), często złych i okrutnych, żaden nie jest uni-
wersalny, absolutny i doskonały. Przed takimi bożkami trudno czuć od-
powiedzialność, dlatego też to sąd ludzkiej społeczności, ale zawsze – co 
należy podkreślić – tylko własnej grupy, pozostaje jedynym kryterium 
dobra i zła. W konsekwencji przyjmuje się, że zło obiektywne nie istnie-
je, funkcjonuje tylko w świadomości grupy społecznej. Zły postępek to 
taki, za który trzeba się wstydzić przed swoją grupą społeczną, a gdy ta 
grupa o niczym nie wie, to nic w istocie się nie stało… Zresztą, odpowia-
da temu w pełni japońskie przysłowie, mówiące, że „osoba po opuszcze-
niu domu jest zwolniona od wstydu”. 

Należy ponadto zauważyć, że w konfucjanizmie pojęcie sumienia jest 
zupełnie inne niż w chrześcijaństwie. Człowiek ma je tylko na własny 
użytek. Jest to raczej wewnętrzny głos człowieka, niepodlegający żadnej 
kontroli zewnętrznej. Dlatego też dla Japończyków, po otwarciu granic 
Japonii, zupełnie nie istniało coś takiego jak prawo naturalne. Japończy-
cy nie mogli w ogóle zrozumieć takiego pojęcia, bowiem dla nich prawo 
to tylko coś, co pochodziło od władcy (władzy). Prawo stanowi zawsze 
obowiązek i nie może ono podlegać żadnej kontroli zewnętrznej11. Na-
leży mieć świadomość, że w Japonii postępowanie takich osób, jak na 

10	 J. Widacki, Przestępczość i  wymiar sprawiedliwości…, s. 106 i  n.; zob. także: 
R. Tokarczyk, op. cit., s. 241 i n. 

11	 Słowo „prawo” („uprawnienie”) w ogóle nie istniało w języku japońskim 
do roku 1870; terminy “Kenri” (Ius) oraz „Gimu” (Obligatio) zostały po prostu 
stworzone przez Mitsukuriego Rinshō (1846–1897), pierwszego tłumacza fran-
cuskiego kodeksu cywilnego. Ponadto, nawet współcześnie dla wielu Japoń-
czyków zwrot Kenri jest synonimem egoizmu. Jest to chyba pozostałość myśli 
konfucjańskiej, wdrażanej w okresie Tokugawa: „spraw, aby ludzie przestrze-
gali prawa, ale aby nie byli o nim instruowani”, czy raczej: „nie pozwól ludowi 
poznać niczego, lecz trzymaj go w posłuszeństwie”. Tak więc nawet współcze-
snym Japończykom prawo kojarzy się z czymś, co jest narzucane przez państwo, 
a  za tym idzie kara i  cierpienie. Dla uczciwego Japończyka prawo jest wręcz 
czymś niepożądanym, „niesmacznym”. Uczciwy Japończyk nie tylko nie chce 
korzystać z prawa, ale i nie chce mieć z nim nic wspólnego; zob.: I. C. Kamiński, 
op. cit., s. 185; A. Kość, op. cit., s. 75 i n. oraz s. 171 i n.; C. S. Landis, Human rights 
viloations in Japa. A  contemporary survey, „Detroit College of Law – Journall of 
International Law and Practice” 1996, No. 53, s. 70 i n. 
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przykład św. Stanisław ze Szczepanowa (1030–1079), św. Tomasz Becket 
(1115–1170) czy też św. Tomasz Morus (1478–1535), byłoby niezrozu-
miałe i jednoznacznie potępione12. Władca w Japonii nie mógł bowiem 
dopuścić się bezprawia, bo to on stanowił prawo, a jedynym uzasadnie-
niem tego prawa była jego wola i nic poza tym. 

3.	 W tym miejscu należy powiedzieć o  takich pojęciach, jak: Omote – 
Ura, Uchi – Soto, Tatemae – Honne, Giri – Ninjō oraz Senpai – Kohai. Są to 
pojęcia niezbędne dla zrozumienia sposobu postępowania Japończy-
ków. W literaturze wskazuje się, że są to tzw. koncepcje dualistyczne: 
(1) przestrzeń zewnętrzna oraz wewnętrzna, przód i tył (Omote – Ura), 
(2) wewnątrz i na zewnątrz (Uchi – Soto), (3) rzeczywistość i fasado-
wość (Honne – Tatemae), (4) obowiązek oraz pragnienie, odczucie (Giri 
– Ninjō), (5) zasada starszeństwa i podległości (Senpai – Kohai)13. 

Pojęcia Omote („jedna strona medalu”) oraz Ura („odwrotna stro-
na medalu”) odnoszą się, przykładowo, do sytuacji zgromadzenia 
całej wioski i rozmów prowadzonych pomiędzy mieszkańcami. Owo 
Omote będzie dotyczyć spraw osobistych, rodzinnych. Z kolei Ura to 
dyskusja dotycząca spraw wioski, a więc grupy. Są to po prostu oficjal-
ne rozmowy14. 

Pojęcie Uchi oznacza coś, co jest wewnątrz, zaś pojęcie Soto to coś, 
co jest na zewnątrz15. Chodzi o przynależność do danej grupy albo też 
bycie obcym dla niej. Pojęcia te dzielą ludzi na „swoich” i „obcych”. 
Ma to swoje odniesienie nawet, gdy chodzi o współczesny język ja-
poński, gdyż inaczej należy mówić do ludzi ze swojej grupy i inaczej 
do pozostałych. Oczywiście cudzoziemcy są z reguły zawsze Soto. To 
Japonia jest Uchi, reszta świata nie, zgodnie z innym japońskim przy-
słowiem: „wstydu z podróży nie przywozi się do domu”16.

12	 Por.: J. Widacki, Plamy na wschodzącym słońcu…, s. 146 i n. 
13	 S. N. Eisenstadt, op. cit., s. 336 i n. 
14	 Ibidem, s. 337, 540; W. Wowczuk, Wyzwanie oświeconych samurajów, Warsza-

wa 1973, s. 158. 
15	 The Japanese mind. Understanding contemporary Japanese culture, ed. R. J. Da-

vies, Osamu Ikeno, Tokyo–Rutland–Singapore 2002, s. 217 i n.; L. Leszczyński, 
Gyoseishido w japońskiej kulturze…, s. 20. 

16	 Sahako Kaji, Noriko Hama, J. Rice, Poradnik ksenofoba. Japończycy, Warszawa 
2004, s. 5; L. Leszczyński, Gyoseishido w japońskiej kulturze…, s. 17 i n.; zob. ponad-
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Owo uznanie, że ktoś jest członkiem grupy albo nim nie jest, ma 
ogromny wpływ także na inne płaszczyzny życia w Japonii. Warto 
przykładowo wskazać, że przeprosiny w Japonii spełniają zupełnie 
inną funkcję niż w świecie zachodnim17. Mianowicie, mało kto prze-
prasza, jeśli potrąci kogoś w  zatłoczonym metrze, ale przeprasza 
za o wiele mniejsze uchybienia – wręcz drobnostki – kogoś, kogo 
zna. Członkowie spoza grupy są traktowani obojętnie lub nieraz 
nawet z lekką wrogością18. Oczywiście nie jest to tak jednoznaczne, 
bowiem obowiązują tutaj też inne reguły, jak choćby uprzejmość 
wobec osób z  zewnątrz, w  celu pokazania z  jak najlepszej strony 
własnej grupy, na przykład kraju. Wydaje się więc chyba niezbęd-
ne spędzenie z Japończykami nieco czasu, żeby zacząć te sytuacje 
rozróżniać. 

Kolejnymi pojęciami są Tatemae oraz Honne. Są one bardzo waż-
ne dla zrozumienia Japończyków. Tatemae oznacza coś oficjalnego, 
zaś Honne coś, co istnieje naprawdę19. Honne to wyrażanie swoich 

to: E. Potocka, Trudna sztuka negocjacji nie tylko z Japończykami, [w:] Współczesna 
Japonia. Mocarstwo na rozdrożu, red. E. Potocka, M. Pietrasik, Łódź 2004, s. 31 i n. 

17	 J.  W.  S. Davis, Dispute revolution in Japan, contributions by: H. Oda and 
Y.  Takaishi, Kluwer Law International 1996, s. 292 i  n.; Hiroshi Wagatsume, 
A. Rosett, The implications of apology. Law and culture in Japan and the United States, 
[w:] Japanese law and legal theory, ed. Koichiro Fujikura, Aldershot–Singapore–
Sydney 1996, s. 608 i n.; zob. ponadto: I. C. Kamiński, op. cit., s. 198 i n. 

18	 Zob.: A. D. Castberg, op. cit., s. 67; warto wskazać, że istotna rola przepro-
sin w kulturze japońskiej wywodzi się z konfucjanizmu (już starożytne prawo 
chińskie przewidywało łagodniejszy wyrok dla tych, którzy dobrowolnie się 
przyznają do winy). Także we współczesnej Japonii nie są czymś niezwykłym 
pisemne przeprosiny obywatela złożone w komisariacie, że na przykład niepra-
widłowo zaparkował samochód (sic!); zob.: J. O. Haley, Authority without power. 
Law and the Japanese paradox, New York–Oxford 1991, s. 133 i n.; R. Y. Thornton, 
Katsuya Endo, Preventing crime in America and Japan. A comparative study, New 
York 1992, s. 25 i n. 

19	 Zob.: W. L. Ames, Police and community in Japan, University of California 
Press 1981, s. 2 i n.; The Japanese mind…, s. 115 i n.; J. O. Haley, The spirit of Japanese 
law, Athens–London 1998, s. 69; D. T. Johnson, The Japanese way of justice. Prose-
cuting crime in Japan, Oxford 2002, s. 8; Sahako Kaji, Noriko Hama, J. Rice, op. cit., 
s. 11 i n.; L. Leszczyński, Prawo japońskie, [w:] Główne kultury prawne współczesnego 
świata, red. H. Rot, Warszawa 1995, s. 160 i n.; R. B. Parker, Law, language, and 
the individual in Japan and the United States, [w:] Japanese law and legal..., s. 475 i n.; 
J. Woronoff, Japan as – anything but – number one, ed. 2, London 1996, s. 19 i n. 
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własnych zdań, po prostu prawda. Z kolei Tatemae oznacza „fasa-
dę”, czyli takie zachowanie, jakiego się oczekuje od danej osoby 
w danym miejscu. Odnosi się to także do prezentowania oficjalnego 
stanowiska, niekoniecznie prawdziwego. Może też, niestety, określać 
zapis prawa, przepisy stanowione przez ustawodawcę dla obywate-
li20. To, co się odnosi do publiczności (Tatemae), nie może być ukry-
te, tak jak nie można ukryć zewnętrznej strony dłoni (wspomniane 
Omote). To zaś, co odnosi się do swoich (Honne), można w potrzebie 
ukryć przed publicznością, tak jak można ukryć przed obcymi stro-
nę wewnętrzną dłoni, zamykając ją (Ura)21. 

W Japonii bowiem najważniejsze jest „zachowanie twarzy”. Nie 
ma nic gorszego niż jej utrata. Tego należy unikać tam za wszel-
ką cenę. Takie właśnie motywy można odnaleźć u podstaw dzia-
łań, które bez zrozumienia tych pojęć stają się niewytłumaczalne, 
a nawet nielegalne, jak przykładowo fałszowanie ksiąg rachunko-
wych w celu ukrycia czyjegoś błędu. Z kolei, co wymaga tutaj także 
podkreślenia, milczenie w  Japonii oznacza dezaprobatę. Problem, 
o którym się nie mówi, przestaje istnieć. Jest to powiązane z innym 
japońskim powiedzeniem: „zabić coś milczeniem” (Mokusatsu Shi-

20	 Oczywiście jest to niedopuszczalne w cywilizacji zachodniej. W konserwa-
tywnej literaturze anglosaskiej podnosi się, że zawsze postulaty co do prawa 
lub też reformy tego prawa, a  także, co oczywiste, samo prawo powinny od-
powiadać rzeczywistym zamiarom legislatorów. Wskazuje się tutaj na głośny 
przykład Maximiliana Robespierre’a (1758–1794), który w  roku 1791 wygłosił 
płomienną mowę przeciw karze śmierci (sic!); zob. więcej: W. Berns, For capital 
punishment. Crime and morality of the death penalty, New York 1979, s. 42. 

21	 Zob.: L. Leszczyński, Gyoseishido w japońskiej kulturze…, s. 20 i n.; warto jesz-
cze wskazać, że japońska sztuka retoryki i japońskie kanony taktyki politycznej 
znają pojęcie Hara-Gei (Hara oznacza brzuch, Gei zaś sztukę); jest to umiejętność 
szczególnie ceniona w Japonii i całej Azji; polega ona, krótko mówiąc, na tym, że 
człowiek myśli jedno, a mówi zupełnie coś innego; zob.: W. Wowczuk, op. cit., 
s. 190. Warto bowiem zdać sobie sprawę z tego, że w Japonii nie ocenia się czło-
wieka tak jak na Zachodzie, jako prawdomównego albo kłamcę; zob.: R. B. Par-
ker, op. cit., s. 475 i n. Osobiście znam takie sytuacje, kiedy Japończycy podczas 
rozmowy, z początku oficjalnej, następnie zaś coraz bardziej nieformalnej (przy-
kładowo na przyjęciu) w pewnym momencie informują siebie nawzajem, że te-
raz będą mówić nie Tatemae, lecz Honne (sic!). Jednak czy tak naprawdę mogą oni 
mieć pewność, że i to oświadczenie nie jest kolejnym Tatemae? 
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ta), co oznacza, że bez odpowiedzi kontrowersja czy też skandal 
umrze śmiercią naturalną22. 

Inne typowo japońskie pojęcia to Giri oraz Ninjō. Pierwsze ozna-
cza obowiązek, powinność, także w  znaczeniu obowiązków spo-
łecznych. Termin Giri składa się z dwu znaków Kanji: „Gi” (słuszny, 
sprawiedliwy) oraz „Ri” (rozum, racja), jest to więc moralna powin-
ność23. Wskazuje się, że Giri to spełnianie swojego obowiązku wzglę-
dem przełożonego, z pełnym oddaniem. Drugie pojęcie, czyli Ninjō, 
oznacza ludzkie emocje oraz współczucie. Jest to przeciwieństwo 
owej powinności, coś, co dana osoba czuje, często wbrew swemu 
Giri. Przykładowo Giri odnosi się do etosu pracy. Owszem, ów etos 
istnieje w Japonii, wszak z niego kraj ten słynie. Nie jest jednak tak, 
jak myślą często cudzoziemcy, że wszyscy bez wyjątku Japończycy 
pragną jedynie pracować i nie chcą nawet urlopów, bo praca jest dla 
nich najważniejsza. Faktem jest, że Japończycy bardzo dużo pracu-
ją, co więcej, występuje tam nawet fenomen śmierci z przepracowa-
nia (Karōshi), a rocznie jest to około 10 tys. zgonów24. Jednakże stan, 
w którym Japończycy w praktyce nie korzystają z urlopów, a jeżeli 
już to dwu-, trzydniowych w ciągu całego roku, jest spowodowa-
ny chyba czymś zupełnie innym. Jest to po prostu owe Giri, które 
wynika z  wychowania oraz ogromnej presji społecznej, ale także 
z najzupełniej prozaicznej obawy przed zwolnieniem z pracy. 

Kolejna kwestia, na którą należy zwrócić uwagę, to charakte-
rystyczna tzw. grupowość Japończyków oraz zasada starszeństwa 
(system Senpai – Kōhai). Japończycy myślą i  żyją jako członkowie 
zbiorowości, grupy. Ich indywidualność istnieje tylko w  obrębie 
powiązań w grupie. W Europie i tam, gdzie dotarła kultura Zacho-
du, chrześcijaństwo podkreśla wyjątkowość człowieka i jego duszy 
oraz uzasadnia indywidualistyczną samorealizację. W Azji tamtej-

22	 D. T. Johnson, op. cit., s. 69. Należy wskazać, że tzw. koncepcja „twarzy” 
(Lian, Mian) jest ważnym elementem w moralności konfucjańskiej; w kulturze 
chińskiej panuje przekonanie, że człowiek postępuje dobrze, aby nie „stracić 
twarzy” (Shi Lian, po japońsku: Kao o Ushinau); gdy zaś człowiek „traci twarz”, 
pozostaje tylko wstyd, nie ma natomiast żadnego poczucia winy; zob.: A. Kość, 
op. cit., s. 46 i n. oraz s. 178 i n. 

23	 Zob.: I. C. Kamiński, op. cit., s. 193; A. Kość, op. cit., s. 175. 
24	 Zob.: B. Hołyst, Japonia. Przestępczość na marginesie cywilizacji, Warszawa 

1994, s. 47. 
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sze religie i filozofie stworzyły ideologię, w której jednostka w swej 
niepowtarzalności i niezależności nie jest znana, a nawet jest oce-
niana negatywnie25. Natomiast złe jest tylko to, co okazuje się nie-
korzystne dla grupy26. 

Każda grupa jest przy tym oparta na porządku hierarchicznym, 
dlatego też nowa jednostka może wejść tylko na najniższy szczebel 
tej hierarchii27. Poza tym w takim systemie o wiele korzystniejsze 
jest pozostawanie przez cały czas w  tej grupie aniżeli jej zmiana. 
Co najważniejsze, opuszczenie grupy zostaje zawsze ocenione ne-
gatywnie28. Ów porządek hierarchiczny opiera się właśnie na poję-
ciach Senpai (przełożony) oraz Kohai (podwładny)29. 

Należy przy tym pamiętać, że każdy Japończyk wciąż wyma-
ga akceptacji ze strony swojej grupy, która stanowi kryterium jego 
wartości. Ponadto grupa czuje się odpowiedzialna za swojego 
członka30. Ma to już związek z  istniejącą w  Japonii silną kontrolą 
społeczną, co w efekcie prowadzi na przykład do – pozytywnego 
przecież – fenomenu zapobiegania przestępczości31. Jednakże od 
razu należy tutaj zastrzec, że wszystko ma swoją cenę. W  języku 
japońskim nie istnieje w ogóle słowo prywatność. We współczesnej 

25	 W  literaturze często wskazuje się, że częścią kultury japońskiej jest to, że 
nie ma uniwersalnej moralności, nie ma Boga, choć jest wiele wierzeń, a raczej 
tradycji, i jedyne „ja”, tj. „ja” społeczeństwa; zob.: R. B. Parker, op. cit., s. 475 i n.; 
zob. ponadto: B. Hołyst, op. cit., s. 40; Hajime Nakamura, Systemy myślenia ludów 
Wschodu. Indie, Chiny, Tybet, Japonia, red. P. P. Wienera, Kraków 2005, s. 396 i n.; 
H. Ooms, Tokugawa village practice, University of California Press 1996. 

26	 The Japanese mind…, s. 187; B. Hołyst, op. cit., s. 50. 
27	 Zob.: The Japanese mind…, s. 187 i n.; S. Ehrlich, Refleksje o dwóch prawniczych 

kulturach: europejskiej i japońskiej, „Państwo i Prawo” 1987, z. 6, s. 44 i n.; S. N. Eisen-
stadt, op. cit., s. 68 i n.; L. Leszczyński: Gyoseishido w japońskiej kulturze…, s. 21 i n. 

28	 Por.: B. Hołyst, op. cit., s. 50. 
29	 Por.: ibidem, s. 59; J. Widacki, Plamy na wschodzącym słońcu…, s. 21 i n. Przy 

okazji należy wskazać, że tego rodzaju system bezwzględnej podległości (Sen-
pai-Kohai) może powodować bardzo negatywne następstwa. Jeżeli „starszy” 
(„przełożony”) ma „zawsze rację”, to nie ma miejsca na żadną krytykę, a gdy nie 
ma miejsca na krytykę, to w praktyce nawet staje się niemożliwe stawianie pytań 
o prawidłowość danych rozwiązań, a tym bardziej o jakiekolwiek zmiany. 

30	 Zob.: I. C. Kamiński, op. cit., s. 186 i n.; J. Widacki. Plamy na wschodzącym 
słońcu…, s. 195 i n. 

31	 J. Widacki, Plamy na wschodzącym słońcu…, s. 70. 
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japońszczyźnie używa się za to słowa pochodzącego z  języka an-
gielskiego: Puraibishi32. 

Powyżej wspomniano już o japońskiej ideologii harmonii społecz-
nej. Jest ona bardzo ważna, albowiem zabezpiecza interesy grupy. 
Skoro króluje grupowość, a zwalcza się indywidualizm, to harmonia 
społeczna polega na tym, aby cel grupy stał na pierwszym miejscu. 
Wszelkie konflikty przy tym są oceniane negatywnie, a takie, które 
wychodzą poza grupę, bardzo negatywnie. W konsekwencji ma to 
wpływ na inny fenomen rodem z Japonii, na znaną niechęć Japoń-
czyków do konfliktów i do występowania z roszczeniami do sądów. 
Wszak sprawa sądowa to czysty konflikt, w dodatku publiczny. Dla 
Japończyków ideałem jest koncyliacja, bowiem lepiej dojść do poro-
zumienia niż wydać nawet sprawiedliwy pod względem material-
nym i  formalnym wyrok, bo przecież nawet słuszny wyrok będzie 
rodził antagonizmy (sic!). Chodzi o  respektowanie ducha harmo-
nii społecznej (Wa), co jest cnotą w  Japonii. Istota koncyliacji leży 
w  osiągnięciu rozwiązania problemu, przy nieokreśleniu, „co jest 
białe, a co czarne”33. 

Inna kwestia, ale związana z  powyższym, to sposób dochodze-
nia do porozumienia. Mianowicie, w procesie podejmowania decyzji 
informacja odpowiednio sformułowana powinna dotrzeć do właści-

32	 Niektórzy autorzy zachodni twierdzą wręcz, że Japończycy, wykonując ja-
kieś działanie – czy to w pracy, czy też dla rozrywki – wykazują „tendencję do 
zachowań stadnych”. Miało się to brać z potrzeby wspólnej pracy przy upra-
wie ryżu, ale też, a  może przede wszystkim, z  samej kultury, która sprzyjała 
powstaniu tzw. świadomości grupowej (Shudankizoku Ishiki). Przykładowo pod-
czas II wojny światowej propaganda rządowa przedstawiała Japonię jako „sto 
milionów serc bijących w jednym rytmie”. Zob.: E. Chancellor, Historia spekulacji 
finansowych, Warszawa 2001, s. 413; zob. także: A. Kość, op. cit., s. 131; gdzie Au-
tor wskazuje, że nawet obecnie znaczna część społeczeństwa japońskiego uważa 
bezkrytycznie, iż ci, którzy sprawują władzę polityczną, są do tego najbardziej 
odpowiedni i  przygotowani, a  celem ich polityki jest jedynie troska o  dobro 
wspólne. Jest to niewątpliwie efekt konfucjańskiej zasady bezwzględnego po-
słuszeństwa wobec władzy. 

33	 A. Kość, op. cit., s. 152 i n.; ponadto zob.: J.W.S. Davis, Dispute resolution…; 
K. Van Wolferen, The enigma of Japanese power. People and politics in a stateless na-
tion, London 1989; jednakże por.: J. O. Haley, The myth of the reluctant litigant, 
[w:] Comperative law. Law and the legal process in Japan, ed. K. L. Port, Durham 
1996, s. 108 i n. 
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wych gremiów. Z pewnymi osobami należy się skonsultować, inne 
zaś przekonać. Na tym polega Nemawashi. Co ciekawe, tym samym 
słowem określa się przesadzanie roślin w  ogrodnictwie. Najpierw 
przycina się korzeń i czeka, aż z przyciętej części wyrosną nowe ko-
rzonki. Przykładowo, zanim się dotrze na spotkanie w jakiejś spra-
wie, zostanie przekazanych tak wiele informacji, że efekt spotkania 
będzie już z góry przesądzony. Najważniejsze w Nemawashi jest to, 
aby zachować właściwą kolejność oraz zwrócić się do właściwej oso-
by. Bez wątpienia jest to bardzo ważne, zwłaszcza w działalności 
gospodarczej, ale nie tylko, bo pojęcie to dotyczy też innych kontak-
tów międzyludzkich34. 

4.	 Wskazane powyżej, zaledwie w zarysie, japońskie fenomeny kultu-
rowe mają oczywiście zarówno swe pozytywne, jak i negatywne stro-
ny. Na pewno, z punktu widzenia prawnika, a zwłaszcza karnisty, 
ogromnym sukcesem jest mniejsza przestępczość pospolita w Japonii 
niż w krajach zachodnich. Ma na to chyba wpływ z jednej strony spe-
cyficzna kultura japońska oraz struktura tamtejszego społeczeństwa, 
ale z drugiej strony widoczny „kryzys” kultury zachodniej35. Reasu-
mując, należy wyraźnie podkreślić, że Japonia to nie tylko całkiem 
odmienny od państw Zachodu kraj. To całkiem odmienna kultura, 
historia, obyczaje. Jest to wręcz odmienna cywilizacja36. 

34	 Zob. szerzej: Sahako Kaji, Noriko Hama, J. Rice, op. cit., s. 12 i n.; por. ponad-
to: S. Ehrlich, op. cit., s. 49. 

35	 Przykładowo do połowy lat sześćdziesiątych ubiegłego wieku liczba no-
towanych zabójstw w Stanach Zjednoczonych (na 100 tys. mieszkańców) była 
mniejsza niż w Japonii; ponadto zob.: J. Izydorczyk: Pōrando no keiji shihō shisute-
mu, „Kokugakuin Journal of Law and Politics” 2007, vol. 45, No. 3, s. 89 i n.; idem, 
The rule of legalism (mandatory prosecution) in Polish criminal law, „Hosei Kenkyu 
– Journal of Law and Politics, Kyushu University” 2007, vol. 73, No. 4, s. 876 i n. 

36	 Zob.: S. N. Eisenstadt, op. cit.; A. E. Tiedemann, An introduction to Japanese ci-
vilization, New York 1974; warto w tym miejscu wskazać, że twórcą tzw. teorii cy-
wilizacji jest polski uczony Feliks Koneczny (1862–1949); zob.: Nowa Encyklopedia 
Powszechna PWN, Warszawa 1997. Obecnie w związku z zagrożeniem ze strony 
wojującego Islamu teoria cywilizacji jest bardzo popularna na Zachodzie. Mało 
jednak znany jest dorobek F. Konecznego za granicą, gdzie powszechnie uważa 
się, że jest to teoria nowa (teoria cywilizacji) stworzona przez Samuela Phillipsa 
Huntingtona, politologa amerykańskiego i  zaprezentowana w  roku 1993 jako 
odpowiedź na książkę Francisa Fukuyamy nt. tzw. końca historii; zob.: F. Fu-



kuyama, The End of History and the Last Man, New York 1992; S. P. Huntington, 
The Clash of Civilizations, Free Press [New Edition], 2002. Feliks Koneczny przed-
stawił swoją koncepcję głównie w dziele O wielości cywilizacyj (zob.: F. Koneczny: 
O wielości cywilizacyj, Kraków 1935; idem, On the Pluralisty of civilisations, London 
1962). Cywilizacja jest, według F. Konecznego, „metodą ustroju życia zbiorowe-
go” i, co najważniejsze, jest wiele cywilizacji. Poszczególne cywilizacje różnią się 
między sobą w trójprawie, tj. w prawie majątkowym, rodzinnym i spadkowym 
(te trzy dziedziny prawa istnieją według niego we wszystkich społecznościach 
ludzkich) oraz w pojmowaniu abstraktów należących do „pięciomianu bytu”, 
tj.: zdrowia, bogactwa, dobra, prawdy oraz piękna. Najwięcej różnic F. Konecz-
ny dostrzega w  sferze etyki. Między różnymi etykami dostrzega on formalne 
podobieństwa, a mianowicie siedem generaliów, czyli pojęć występujących we 
wszystkich znanych etykach: obowiązek, bezinteresowność, odpowiedzialność, 
sprawiedliwość, sumienie, stosunek do czasu i  pracy. Pod te formalne pojęcia 
każda etyka podkłada własną różnorodną treść. W poszczególnych cywilizacjach 
różny jest stosunek jednostki do społeczeństwa, władzy czy wreszcie Boga. Pod 
tym kątem F. Koneczny wyróżnił między innymi szeregi pojęć, jak na przykład 
gromadność i personalizm, które rozstrzygają czy celem ustroju społecznego jest 
dobro osoby, czy też grupy; zob. więcej: idem, O wielości... 
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Leszek Leszczyński

Japońskie recepcje prawa. 
Od izolacjonizmu do pragmatyzmu

Jest druga połowa wieku XIX. W Japonii rozpoczęła się właśnie era 
Meiji, z  którą wiązana jest w  wielu kręgach społecznych, wprawdzie 
wymuszona przez mocarstwa zachodnie, ale jednak wyraźnie postrze-
gana nadzieja na przełamanie impasu izolacji i zacofania kraju. 

Reforma ery Meiji zaczyna obejmować niemal wszystkie sfery życia 
społecznego, także te, które zwykle są utożsamiane z  identyfikacyjną 
odrębnością narodowościową i kulturową. Bez wątpienia do czynników 
szczególnie mocno postrzeganych jako identyfikacyjne należy język, 
zwłaszcza, jeśli wcześniej został dostatecznie wyraźnie ukształtowany. 

Stąd można sobie wyobrazić, jakie wrażenie wywołuje propozycja 
ruchu Meiji Enlightement1, którego prominentnym członkiem jest Mori 
Arinori, późniejszy minister edukacji w rządzie nowego, odzyskującego 
władzę cesarza, aby język japoński – zwłaszcza w swej warstwie pisem-
nej (znaków Kanji), jako nieprzylegający do etosu modernizacji kraju, 
w  rzeczywistości utrudniający komunikację ze światem zewnętrznym 
– zastąpić językiem angielskim. 

Propozycja nie została zrealizowana. Język japoński przetrwał jako ję-
zyk odrębny, oficjalny i powszechnie używany w kraju. Pewna postawa 
została jednak zaprezentowana. Będzie mogła znaleźć pełniejsze urze-
czywistnienie w innych sferach rzeczywistości społecznej, nie tak mocno 
powiązanych z  podstawową tkanką kulturową. Pozwoli jednak także, 

1	 Por.: P. Smith, Japan. A Reinterpretation, New York 1997, s. 88 i n. 
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mimo tak aprobatywnego stosunku do recepcji, a może właśnie dzięki 
tak otwartej postawie wobec przejmowania wzorów obcych, zachować 
wiele elementów tej tkanki kulturowo-społecznej – również w zakresie 
prawa, które nas tu interesuje najbardziej. 

Jest zaskakujące, jak z izolacjonizmu, ciążącego nad rozwojem pań-
stwa od wieków średnich, łatwo było przejść w  Japonii do akceptacji 
praktyki przejmowania wzorów obcych, jeżeli tylko z jakichś powodów 
okazywało się to przydatne. 

Izolacjonizm okresu Edo i  pierwsza recepcja nowożytna 
(okres Meiji) 
1.	 Okres Edo (1603–1868) bezpośrednio poprzedza restaurację cesar-

stwa Meiji i wiążącą się z nim programową modernizację państwa. 
Odznacza się on, prowadzonym przez szogunów, czyli dowódców 
wojskowych (Bakufu), którzy przejęli na początku wieku XVII cen-
tralną władzę na wyspach, wzmożonym izolacjonizmem państwa 
i społeczeństwa w stosunku do świata zewnętrznego oraz utrwala-
niem w dalszym ciągu feudalnych co do istoty stosunków społecz-
nych. 

Zmiany w drugiej połowie XIX wieku (okres Meiji) były jednak na 
tyle istotne i głębokie, że wpłynęły w sposób decydujący na praktykę 
polityczną, system prawny oraz społeczny, a ich skutki jednoznacz-
nie wiążą się z wieloma zjawiskami występującymi aktualnie. 

Izolacjonizm okresu Edo – w którym szogunowie odsunęli cesarzy 
od władzy, umieszczając ich w stolicy kraju Kioto i przenosząc cen-
trum życia politycznego do powstałego wówczas w centralnej części 
kraju miasta Edo (dzisiejsze Tokio) – spowodował poważny zastój 
w rozwoju państwa. Niezadowolenie społeczne z tego systemu, dają-
ce się wyraźnie zaobserwować od połowy wieku XIX, nałożyło się na 
zamiary państw zachodnich, które dążyły do sterowanej z zewnątrz 
modernizacji kraju, chcąc otworzyć rynek japoński na swoje towary. 
Podpisane w  połowie wieku XIX traktaty handlowe wprowadzały 
bardzo niekorzystną sytuację dla Japonii. Mogła być ona zmieniona 
tylko pod warunkiem głębokiego zreformowania kraju, spełniające-
go oczekiwania takich państw, jak Wielka Brytania, USA, Francja, 
Holandia czy Niemcy. W  Japonii dostrzeżono w  tym oczekiwaniu 
szansę na gruntowne zmiany. 
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Obalono szogunat, przywrócono władzę cesarską, przekonując 
się uprzednio o proreformatorskim nastawieniu cesarza, który przy-
jął odtąd imię Meiji, oznaczające „oświecony rząd”. Dało to w konse-
kwencji podstawę do zrewidowania niekorzystnych traktatów z pań-
stwami zachodnimi oraz do odłożonego w  czasie otwierania kraju 
na świat. Dokonywano przy tym modernizacji organizacji państwa, 
systemu społecznego oraz gospodarki. Zasadnicze zmiany dotyczy-
ły także systemu prawa. Rozpoczęły się one od wydania konstytucji 
i objęły następnie niemal wszystkie działy prawa. 

Prawdopodobnie nie można było dokonać tego w  inny sposób 
niż przez recypowanie rozwiązań z  Zachodu, zwłaszcza, że o  to 
szło także państwom, których działanie do tej modernizacji dopro-
wadziło. To, co gdzie indziej wymagałoby szerszej dyskusji i wielu 
kontrdziałań, w Japonii dokonało się w sposób łagodny i niezwykle 
skuteczny. Z pewnością pomogła w tym historia. Najistotniejszym jej 
elementem była wczesnośredniowieczna praktyka transplantacji do 
Japonii szeregu rozwiązań chińskich, obejmujących różne elementy 
kultury (obyczaje, elementy języka w postaci ideogramów kanji, ale 
także rozwiązania prawne). 

Okazała się ona przydatna w okresie Meiji, chociaż w wieku XIX 
Japonia skierowała swe zainteresowania ku rozwiązaniom zachod-
nim, powstałym w zupełnie innych warunkach kulturowych. Mimo, 
że źródłem, z  którego przejęto najwięcej obcych rozwiązań, była 
Europa, a dokładniej Niemcy, odgrywające w tym czasie coraz waż-
niejszą rolę na kontynecie europejskim, odrębny kierunek oraz brak 
mocniejszych więzi kulturowych nie stał się istotnym utrudnieniem 
dla samego procesu przejmowania. 

Związek z Niemcami jako źródłem recypowania rozwiązań spo-
łecznych, politycznych i prawnych okazał się zresztą na tyle trwały, 
że objął nie tylko rozwiązania instytucjonalne, ale także ukształtowa-
nie się wspólnych interesów międzynarodowych w pierwszej poło-
wie XX wieku. Ekspansjonizm japoński rozwijał się wprawdzie także 
samodzielnie (anektowanie Korei w  1910 roku), niemniej dopiero 
związek z  faszystowskimi Niemcami nadał mu nowy wymiar (in-
cydent szanghajski, inwazja na Mandżurię, oś Berlin–Rzym–Tokio, 
pakt antykominternowski). 
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Miało to także skutki w sferach stosunków wewnętrznych w tym 
okresie, które charakteryzują się rządami coraz bardziej autorytar-
nymi oraz narastającymi tendencjami nacjonalistycznymi w okresie 
Showa (od 1926 roku), prowadzącymi do powstania idei Wielkiej 
Azji Wschodniej pod przewodnictwem Japonii oraz do tragicznych 
skutków, związanych z  udziałem Japonii w  II wojnie światowej, 
a zwłaszcza z jej zakończeniem na Wyspach Japońskich. 

2.	 Prawo japońskie, kształtujące swe feudalne zręby na początku wie-
ków średnich, nie oparło się historycznemu otwarciu kulturowemu, 
skierowanemu na przejmowanie rozwiązań chińskich i koreańskich. 
W  odróżnieniu od późniejszych recepcji w  prawie japońskim, roz-
wiązania „wędrowały” w  ramach kontynentu azjatyckiego. Prawo 
chińskie weszło na długi czas do podstawowych rozwiązań praw-
nych funkcjonujących w Japonii, nakładając się na rozwiązania rodzi-
me, kształtujące się na podstawie własnych tradycji i norm obyczajo-
wych. Jeszcze w wiekach XVII i XVIII (a więc w okresie panującego 
przekonania o dobrodziejstwie odseparowania się od obcych wpły-
wów) chińskie kodeksy z epok Ming i Ching służyły jako podstawa 
japońskiej kompilacji prawa karnego2. 

Trzeba jednak wyraźnie stwierdzić, że ta recepcja została zaakcep-
towana niejako w sposób naturalny, bowiem oznaczała przejmowa-
nie rozwiązań ukształtowanych w tym samym kręgu kulturowym, 
a sam proces recepcji dokonywał się stopniowo i dobrowolnie, pod 
przemożnym wpływem wewnętrznego przekonania o przydatności 
tych rozwiązań. 

Wspomniany czas wiary w użyteczność separacji od świata zewnętrz-
nego to okres Edo (1600–1868), który od strony organizacji władz pań-
stwowych oznaczał pozbawienie cesarza realnego wpływu na sprawo-
wanie władzy w państwie („więzień z Kioto”, stolicy państwa z epok 
poprzedzających epokę Edo: Heian, Kamakura, Muromachi, Mo-
moyama) i oddanie jej w ręce shoguna, dowódcy wojskowego. 

Okres ten, przyjmując programową izolację państwa i społeczeń-
stwa, zapoczątkował szereg zjawisk widocznych także w dzisiejszej 

2	 Por.: Y. Hiramatsu, Tokugawa Law, „Law in Japan. An Annual” 1981, No. 14, 
s. 350 i n. 
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kulturze prawnej Japonii. Izolacja te cechy wzmocniła. Ponieważ był 
to czas zawierający wiele, w miarę niezmieniających się w toku jego 
trwania, elementów struktury społecznej i świadomości ludzi właści-
wej feudalizmowi, przeto także dzisiaj niektóre z tych elementów mają 
taki właśnie, tradycyjny charakter. 

Do cech tych niewątpliwie należą: (a) zcentralizowanie państwa 
i władzy państwowej, wówczas uzasadniane koniecznością unifika-
cji poszczególnych, niekiedy dość luźno powiązanych części całego 
organizmu państwowego; (b) ukształtowanie się postawy, mają-
cej oparcie w  dominującej roli doktryny konfucjańskiej, stawiającej 
znak równości pomiędzy prawem i sprawiedliwością; (c) traktowa-
nie prawa stanowionego jako niepodważalnego elementu realizacji 
idei prawnonaturalnych, uniemożliwiających bezpośrednią kontrolę 
jego treści czy orzekanie o jego nieobowiązywaniu pomimo ustano-
wienia; (d) ukształtowanie się dominacji pojęcia obowiązku, przed 
którym ustępowały w  zasadzie niedostrzegane kategorie upraw-
nienia, prawa podmiotowego czy roszczenia; (e) stanowy charakter 
prawa, przejawiający się w  podziałach prawa ze względu na jego 
adresatów (prawo panów feudalnych daymyo oraz prawo zwykłych 
ludzi); (f) oparcie systemu orzekania na zwyczajach społecznych, co 
powodowało brak przywiązywania dużej roli do reguł formalnych 
(nie były rozwijane w szczególności reguły proceduralne), co z kolei 
nie pozwalało na powstanie rozwiniętego systemu obsługi prawnej 
(pierwsze formy tej obsługi powstały dopiero pod koniec wieku XIX); 
czy też (g) powszechność form koncyliacji i mediacji, które stanowi-
ły obowiązkową fazę poprzedzającą formalne rozstrzyganie spraw 
przez sądy3. 

Wpływ ukształtowanych w okresie Edo cech kultury prawnej był-
by z pewnością jeszcze większy, gdyby nie ciąg zdarzeń nazywanych 
w literaturze japońskiej rewolucją lub restauracją Meiji. 

Myśl o poszukiwaniu własnych rozwiązań prawnych, które speł-
niałyby wymogi nowoczesności, ustąpiła przed koncepcją zapoży-
czenia gotowych wzorów prawnych z przodujących cywilizacyjnie 
państw zachodnich. To zdecydowane i  dogłębne otwarcie Japonii, 

3	 Por.: ibidem; R. Ishii, Legal Philosophy, „The Japan Annual of Law and Poli-
tics” 1985, No. 33,  s. 201 i n. 
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dokonane w relatywnie krótkim czasie, może wprawić w zdumienie, 
jeżeli zestawi się je z wieloma wiekami programowej, powszechnej 
i skutecznej izolacji. Jeszcze bardziej może zdumiewać zdecydowa-
nie się (co różniło tę recepcję od recepcji z Chin i Korei) na przejęcie 
wzorów ukształtowanych w zupełnie odmiennych kulturach. Jednak 
dokonało się ono bez poważniejszych wstrząsów wewnętrznych. 
Pozwoliło także ukształtować pozytywną postawę do recepcji 
w  ogóle, co z  pewnością wpływa na potwierdzenie wysuniętej 
wcześniej tezy o łatwości zapożyczania w tym kraju różnych ob-
cych rozwiązań. 

Dopiero głębsza analiza sposobu recepcji, wskazująca na utrzy-
manie istotnych elementów własnych, może tę tezę kierunkować na 
odkrywanie rzeczywistych mechanizmów funkcjonowania zapoży-
czeń. Zakres i sposób ich wykorzystania nie tylko bowiem nie niwe-
czyły własnych, tradycyjnych wartości, lecz je wzmacniały, czyniąc je 
bardziej użytecznymi przez dokonywane ulepszenia4. 

W procesie przejmowania prawa obcego najwięcej dyskusji wzbu-
dzały źródła, z których należałoby przejąć nowoczesne rozwiązania. 
Z  wchodzących w  grę państw (głównie Anglii, Francji i  Niemiec) 
największą rolę odegrało jednak prawo niemieckie. Stało się tak za 
sprawą różnych oczywiście przyczyn, spośród których chyba naj-
ważniejszą były w sumie, pomimo oczywistych różnic o charakterze 
generalnym, podobny ustrój państwa (dotyczy to zarówno Królestwa 
Prus, jak i  później Cesarstwa Niemiec) oraz relatywnie najbardziej 
przylegające (w porównaniu do dwóch innych państw) do cech spo-
łeczeństwa japońskiego właściwości niemieckiej kultury społecznej, 
charakteryzującej się pewną dyscypliną społeczną, szacunkiem dla 
władzy czy – spośród bardziej szczegółowych – na przykład odmien-
nymi rolami społecznymi osób ze względu na wiek lub płeć. 

Recepcja prawa sięgnęła niemal wszystkich jego działów. Podsta-
wowe znaczenie miało wydanie w roku 1889 konstytucji, wprowa-
dzającej system monarchii konstytucyjnej, opartej na pruskiej karcie 
konstytucyjnej z 1850 roku5. Następnie na przełomie XIX i XX wie-

4	 Por.: H. Minami, The Introspection Boom: Whither the National Character, „The 
Japan Interpreter” 1973, No. 2, s. 159 i n. 

5	 Por.: T. Fukase, Y. Higuchi, La constitutionalisme et ses problemes en Japon, 
Paris 1984, s. 62 i n. 
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ku wydano nowe kodyfikacje materialne: cywilny, karny, handlo-
wy, uzupełnione kodeksami proceduralnymi. W zasadzie wszystkie 
z nich opierały się na pierwowzorach niemieckich. 

Najbardziej znana jest recepcja rozwiązań niemieckiego BGB, 
chociaż w  tym dziale prawa „opór” zwolenników kodyfikacji na-
poleońskiej trwał najdłużej. Brak tu miejsca na analizę tego bardzo 
interesującego procesu, rzutującego w sposób decydujący na kształ-
towanie się późniejszych i już nam współczesnych elementów kultu-
ry prawnej6. Można jednak ogólnie stwierdzić, że przejmowane roz-
wiązania prawne – bądź już w samej literze prawa, bądź w drodze 
reguł wypracowanych w praktyce prawniczej – dostosowywano do 
istniejących własnych rozwiązań (dotyczy to na przykład występują-
cej w różnych gałęziach prawa instytucji koncyliacji czy też szeregu 
norm własnego prawa rodzinnego). 

Instytucje przejęte na przełomie stuleci rozwijały się, pogłębiając 
związki pomiędzy prawem japońskim i niemieckim oraz właściwościa-
mi obu kultur prawnych7. Istniały wprawdzie koncepcje pragnące 
promować przynajmniej niektóre rozwiązania francuskie, szwajcar-
skie czy belgijskie, niemniej pozostawały one w cieniu trendu pod-
stawowego. 

W okresie międzywojennym daje się zaobserwować dodatkowo 
poważny wpływ niemieckiej nauki prawa na naukę japońską, co zo-
staje określone jako odrębny proces recepcyjny. Następuje równole-
gła modyfikacja funkcjonowania poszczególnych rozwiązań w obu 
systemach prawnych właśnie na podstawie recepcji teorii prawni-
czej. Głębokość związków z  prawem niemieckim zostaje wzmoc-
niona w tym okresie przez powiązania polityczne. Wszystko to ma 
znaczenie także dla rozwoju prawa w okresie po II wojnie światowej, 
w którym rozwiązania przejęte z Niemiec występują już jako własne 
instytucje prawne.

6	 Por.: Z. Kitagawa, Theory Reception – One Aspect of the Development of Japanese 
Civil Law Science, „Law in Japan. An Annual” 1970, No. 4, s. 1 i n.; R. Mukai, 
N. Toshikani, Meiji Zenki ni okeru Mimpo-ten hensen no Keiko to mondai-ten, „Hosei 
Shi Kenkyu Bessatsu” 1964, No. 14, s. 25 i n. 

7	 Por.: S. Ehrlich, Refleksje o dwóch prawniczych kulturach: europejskiej i  japoń-
skiej, „Państwo i Prawo” 1987, nr 6. 
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Druga wojna światowa i drugie otwarcie 
1.	 Sytuacja społeczna i  polityczna zmienia się wraz z  tragicznym dla 

tego kraju zakończeniem wojny. Okupacja amerykańska, trwająca do 
roku 1952, przyniosła nowe rozwiązania, liberalizujące oraz demo-
kratyzujące system społeczny i  polityczny w  stylu amerykańskim. 
Istotnej rewizji poddano także regulacje prawne. Wykształcenie się 
swoistej postawy akceptacji zabiegów transplantacyjnych, ugrunto-
wane we wspomnianych wcześniej zjawiskach z epoki średniowiecza 
oraz okresu Meiji, niewątpliwie pomogło pogodzić się z nową, nie-
jako przymusową recepcją, tym razem narzuconą przez zwycięskich 
Amerykanów. 

Asymilacja nowych wzorów, wprowadzanych do tradycyjnej 
tkanki społecznej, była możliwa dzięki temu, że podobnie jak to mia-
ło miejsce w recepcjach dotychczasowych, przejmowane rozwiązania 
w  praktyce były stosowane tak, aby nie naruszyć istotnie własnej, 
ukształtowanej w  toku długowiecznej tradycji substancji kulturo-
wej. Pogodzenie mogło nastąpić także dlatego, że to, co wydawało 
się najważniejszym elementem cementującym jedność, tzn. system 
cesarski, nie zostało po II wojnie z tego kraju usunięte, a jedynie wy-
raźnie zmodyfikowane. Pragmatyczność polityki amerykańskiej dała 
pozytywne rezultaty w przystosowaniu się pokonanego społeczeń-
stwa do nowej sytuacji. Jak się okaże później, stało się to czynnikiem 
dynamizującym jego dokonania powojenne. 

Zmiana zaszła w systemie cesarskim. Jego tradycje, sięgające roku 
660 p.n.e., kiedy to, zgodnie z  legendą, potomek najwyższej bogini 
słońca Amaterasu oraz boga burzy Susano założył dynastię i państwo 
Wschodzącego Słońca, nie okazały się wystarczająco silne do zacho-
wania zasadniczej natury. Mimo, że zakres władzy 144 poprzednich 
cesarzy był różny, to zawsze (nawet w okresie Edo) towarzyszył im 
przymiot posiadania cech boskich. Boskość nie została zarzucona 
także w okresie modernizacji Meiji, a sama konstytucja z 1889 roku, 
traktując cesarza jako osobę świętą i nietykalną, przyznała mu wła-
dzę suwerena, ograniczonego jedynie jej postanowieniami. 

W roku 1945 cesarz po raz pierwszy daje usłyszeć swój głos pod-
danym, przy czym o głębokości zmiany przesądza to, co ma do ogło-
szenia. Nie dość bowiem, że ogłasza kapitulację Japonii, to jeszcze 
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stwierdza, iż nie jest już bogiem. W  prasie ukazuje się niebawem 
pierwsze publiczne zdjęcie cesarza, w dodatku w towarzystwie gen. 
McArthura (formalnie okupanta), nieprzyjmującego także na tym 
zdjęciu bynajmniej pozy poddanego. Wrażenie potęgował fakt, że 
z boskości rezygnował ten sam cesarz Hirohito (przyjmujący w roku 
1926 imię Showa, czyli „oświecony pokój”), który symbolizował 
przed wojną dążenia mocarstwowe. 

Zmianie w  tym zakresie musiały ulec także podstawy prawne. 
Urzeczywistniała je przede wszystkim nowa konstytucja z 1946 roku, 
przyznająca cesarzowi pozycję jedynie symbolu państwa i  jedności 
społeczeństwa z kompetencjami typowymi dla współczesnych mo-
narchii parlamentarnych. Zewnętrzne przejawy trwania systemu jed-
nak nie znikły. Szereg funkcji ceremonialnych (symbolika sadzenia 
ryżu, hołd oddawany przodkom, ceremonia przejmowania władzy 
cesarskiej, jak też cała etykieta dworska, gengo, czyli zapis dat wiążą-
cy się z rokiem panowania aktualnego cesarza itp.) przetrwał. Oczy-
wiście ma to już zupełnie inne znaczenie. Ciągłość władzy cesarza 
Showa, który, panując w latach 1926–1989, symbolizował wszystkie 
najtrudniejsze momenty historii Japonii w XX wieku, ale także do-
czekał się imponującego wzrostu gospodarczego państwa w trzech 
ostatnich dekadach swojego panowania, bez wątpienia wpłynęła na 
łagodność społecznej percepcji zachodzących zmian. 

Cesarz Heisei, objąwszy władzę w roku 1989 w zupełnie innych 
warunkach, miał już znacznie bardziej ograniczone pole wyboru sty-
lu panowania i mógł tylko zapowiedzieć kontynuację polityki „osią-
gania światowego pokoju”, zgodnie zresztą ze znaczeniem przyjęte-
go imienia Heisei. 

2.	 Najważniejsza zmiana w odniesieniu do systemu prawnego nie pole-
gała jednak na odrzuceniu recepcji opartej przede wszystkim na wzo-
rach niemieckich i na powrocie do własnych instytucji i konstrukcji 
prawnych, co byłoby zresztą trudne, jako że formalnych elementów 
własnej kultury prawnej było niewiele. Zasadnicza zmiana polegała 
na  zerwaniu związków z Niemcami (politycznych i prawnych) i do-
staniu się w orbitę wpływów politycznych Stanów Zjednoczonych. 
Pociągnęło to za sobą także zmiany w prawie. 
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Fakt, że nowe związki ukształtowały się podczas okupacji Japonii 
przez USA, z jednej strony ułatwił nakłanianie do przyjmowania czy 
wręcz narzucanie nowych rozwiązań prawnych, ale z drugiej strony 
spowodował naturalny opór systemu prawnego, ukształtowanego na 
podstawie własnych tradycji i  poprzedniej recepcji („niemieckiej”). 

Ideą przewodzącą polityce amerykańskiej wobec Japonii było 
wprowadzenie mechanizmów demokratyzujących system politycz-
ny i prawny. W pierwszym rzędzie dotyczyło to konstytucji, uchwa-
lonej na początku okresu okupacji amerykańskiej (3 maja 1946 roku). 
Jeszcze długo po tym fakcie toczą się dyskusje, czy i na ile konsty-
tucja ta była aktem narzuconym8. O  fakcie istnienia pewnego „ru-
chu oporu” świadczy powstawanie, bezpośrednio po jej uchwaleniu, 
komisji (komitetów) stawiających sobie za zadanie jej zmianę po za-
kończeniu okresu okupacji. Nie były one jednak skuteczne. Japonia 
przybrała w rezultacie na jej gruncie na trwałe formę monarchii par-
lamentarnej. Państwo wyrzekało się wojny jako środka rozwiązywa-
nia sporów międzynarodowych, a nawet posiadania regularnej armii 
(art. 9 konstytucji). 

Intencja zmian demokratyzujących sięgała głęboko w zastane sto-
sunki społeczne (rodzina, zakład pracy, edukacja, życie kulturalne 
i  intelektualne) oraz ograniczane (a właściwie nawet nieformułowa-
ne) wcześniej prawa i wolności obywatelskie. Społeczne i polityczne 
korzyści, płynące z  nowej konstytucji, dostrzeżone zostały na tyle 
szybko, że szeregi zwolenników bezpośredniego powrotu do rozwią-
zań przedwojennych zaczęły topnieć. Umacniała się opinia o trwałości 
i nieodwracalności zmian w tym akcie wprowadzonych. 

Za zmianami konstytucji musiały przyjść rewizje obowiązujących 
ustaw9. Bezpośrednią konsekwencją zmian konstytucyjnych była no-
welizacja prawa rodzinnego, znosząca formalnie system iye, powie-

8	 Por.: I. Sato, Kempo heisei-ron no Keifu to Genjo, „Jusiruto” 1977, No. 638, s. 639 
i n.; K. Takayanagi, The Conceptual background of the Constitutional Revision Debate 
in the Constitution Investigation Commission, „Law in Japan. An Annual” 1967, 
No. 1, s. 2 i n. 

9	 Por.: K. Steiner, Postwar Changes in the japanese Civil Code, „Washington Law 
Review” 1950, No. 3, s. 286 i n.; Y. Kawashima, Americanization of Japanese Family 
Law, „Law in Japan. An Annual” 1973, No. 16, s. 68 i n.; N. Harada, Gyosei jo no 
Yobo sasho to Gimuzuke Sosho, „Minshoho Zasshi” 1972, No. 65, s. 877 i n. 
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rzający niemal nieograniczoną władzę głowie rodziny i  poddający 
każdego członka rodziny kontroli biurokracji państwowej. Zrewido-
wano kodeks postępowania karnego, wprowadzając wiele instytucji 
i gwarancji procesu amerykańskiego (nie wprowadzono jednak in-
stytucji ławy przysięgłych, która funkcjonowała przed II wojną). 

Niemiecki system sądowej kontroli administracji przez specjalny 
trybunał zastąpiono anglosaską kontrolą sądownictwa powszechne-
go. Wprowadzona kontrola konstytucyjności ustaw została powie-
rzona na wzór amerykański Sądowi Najwyższemu, potęgując efekt 
założenia o  przechodzeniu od „państwa administracyjnego” do 
„państwa sądowego”. 

Stosunkowo dużym zmianom uległ kodeks handlowy. W  okre-
sie 1945–1972 dokonano sześciu jego nowelizacji, przekształcając go 
stopniowo w kierunku liberalnym. Miało to istotne znaczenie w obli-
czu wzrastającej roli czynnika ekonomicznego w życiu społecznym. 

Ważną zmianą było wydanie ustawy antymonopolowej w roku 
1947, wiążącej się z  likwidacją przedwojennych karteli (zaibatsu)10. 
Powołanie Komisji Uczciwego Handlu, ostrzegającej naruszających 
zasady konkurencji i inicjującej postępowanie przeciwko firmom two-
rzącym nielegalny kartel, a także wprowadzenie jurysdykcji sądowej 
w sprawach antymonopolowych zbliżało japońskie prawo gospodar-
cze do demokratycznych i liberalnych kanonów zachodnich (w wersji 
amerykańskiej). Trudności związane ze skutecznym egzekwowaniem 
tej ustawy są wyraźnym dowodem na specjalne traktowanie prawa 
przez podmioty gospodarcze i  organy administracyjne w  Japonii. 
Dotyczy to zwłaszcza nieformalnych działań administracji w postaci 
zaleceń administracyjnych (gyoseishido)11. Obrazują one znakomicie 
funkcjonowanie różnych instytucji japońskiego prawa w odniesieniu 
do działań administracji gospodarczej. 

Rezultaty recepcji. Kilka uwag końcowych 
W wyniku tych zmian japoński system prawny uzyskał strukturę 

kilkuwarstwową. Jest to system nakładających się na siebie rozwiązań 

10	 Por.: Y. Noguchi, Social Impact of Zaibatsu, „The Japan Intepreter” 1977, 
No. 3, s. 359 i n. 

11	 Por.: L. Leszczyński, Gyoseishido w  japońskiej kulturze prawnej. Nieformalne 
działania administracji a prawo, Lublin 1996. 
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prawnych, które różnią się stosunkiem do zastanego podłoża kulturo-
wego. 

Na pierwszą warstwę składają się normy i instytucje kształtujące się 
tradycyjnie w japońskim systemie społecznym. Stanowią one nie tylko 
podłoże prawa, lecz stają się wprost prawem, jako że tradycyjna część 
prawa japońskiego to właśnie normy zwyczajowe. Warstwa ta zostaje 
uzupełniona przez rozwiązania recypowane z Chin i Korei, które szyb-
ko zrastają się ze „rdzeniem zwyczajowym”, między innymi z powodu 
tożsamości kultury dalekowschodniej. 

Warstwę drugą tworzą rozwiązania przejęte z prawa niemieckiego 
oraz w  pewnym zakresie z  innych europejskich systemów prawnych, 
nałożone na warstwę pierwszą i właściwie niespodziewanie łatwo, ale 
dostatecznie mocno z nią zasymilowane (tak, że będą później traktowane 
jako elementy rodzime wobec powojennej recepcji „amerykańskiej”). 

I wreszcie warstwę trzecią stanowią rozwiązania wprowadzone 
w czasie okupacji amerykańskiej, zrazu zanegowane, później zaakcep-
towane i nawet rozwijane, poddające się asymilacji najtrudniej, jako że 
są one oparte na obcych społeczeństwu japońskiemu wartościach indy-
widualistycznych i liberalnych. Właśnie w stosunku do tych rozwiązań 
praktyka prawnicza, stojąca bliżej rodzimych wartości kulturowych, od-
grywa rolę korygującą w stopniu najwyższym. 

W efekcie widoczny jest konglomerat instytucji prawnych pocho-
dzących z trzech różnych źródeł historycznych, nałożony na tradycyjne 
wartości i praktyki, interpretowany częściowo na podstawie niemieckich 
kategorii teoretycznych, uzupełnianych jednak argumentacjami wywo-
dzącymi się ze „szkoły anglosaskiej” (amerykańskiej). Ma to niebaga-
telny wpływ na praktykę prawniczą, zarówno w ramach sądowego, jak 
i administracyjnego stosowania prawa. 

Japońska kultura prawna stanowi do dziś element kultury prawnej 
(rodziny prawa) Dalekiego Wschodu. Zauważona wcześniej łatwość, 
z jaką w Japonii przyswajano sobie elementy obcych wzorów kulturo-
wych, nawet tych, które wydawały się być wyraźnie oddalone od głów-
nych cech obserwowanych w  rzeczywistości japońskiej (swoiste „na-
stawienie na recypowanie”12), zmusza jednak do oddzielenia substratu 
własnego od substratu zapożyczonego w  tej kulturze. Tak się dzieje 

12	 Por.: Idem, Japonia. Kontynuacje i negacje, Lublin 1994, s. 19-21, 110, 133-149.  



wprawdzie w każdej kulturze związanej z procesem wymiany o zakre-
sie zarówno światowym, jak i nawet lokalnym, niemniej w przypadku 
obserwowania procesu zapożyczania elementów obcych przez kulturę 
japońską musi zostać zauważona różnica co do zakresu recepcji oraz od-
nośnie sposobu przyjmowania elementów zapożyczonych. 

Jest to bez wątpienia czynnik modyfikujący podstawowe założenie 
o przynależności japońskiej kultury prawnej do kultury dalekowschod-
niej. Jednakże obserwacja procesów przejmowania rozwiązań prawnych 
jednocześnie modyfikuje ogólną teorię recepcji prawa, która nigdzie in-
dziej nie nałożyła się na tak wyraźną postawę szanowania własnej kul-
tury prawnej mimo „importu” obcych rozwiązań normatywnych. 

Można pokusić się o  swoistą interpretację zjawiska japońskich re-
cepcji prawa, odwołując się do zasadniczych kategorii kulturowych, 
rozróżniających w  Japonii sferę tatemae (zewnętrzny punkt widzenia) 
i  honne (rzeczywisty stan rzeczy) oraz omote (zewnętrzną część dłoni) 
i ura (część wewnętrzną dłoni, którą można zamknąć)13. Niezależnie od 
uproszczeń, jakie w związku z tak ogólnym sądem muszą powstać, nie 
można nie zadać pytania, czy skuteczność japońskich recepcji prawa, 
niewywołujących przecież żadnych poważniejszych zaburzeń w  jego 
funkcjonowaniu, a pozwalających zachować wiele istotnych jego treści, 
wynikających z  autonomicznych, ukształtowanych zwyczajowo reguł, 
nie oznacza, że recepcja prawa to właśnie element sfery tatemae i omote, 
a prawo (rozumiane jako system reguł działających, swoiste law in the 
action) to sfera honne czy ura, która umożliwia „zamknięcie dłoni”, aby 
to, co naprawdę dla społeczeństwa cenne, mogło być niezależnie od re-
cypowania litery prawa zachowane. 

13	 Na temat zasadniczych właściwości kulturowych społeczeństwa japońskie-
go, związanych z jego grupowością, wertykalizmem i konsensualnym charakte-
rem por.: Chie Nakane, Tatashakai no Ningenkankei – Tanitsushakai no Riron, Tokyo 
1967 – klasyczną pracę pierwszej kobiety, która została profesorem Uniwersyte-
tu Tokijskiego. 
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Mateusz Stępień

Zawody prawnicze w Japonii. 
Zarys problematyki

Podobnie jak w  przypadku zarządzania przedsiębiorstwami japoń-
skimi, również w odniesieniu do działania tamtejszego prawa i instytucji 
prawnych uwidaczniają się wpływy zmiennych kulturowych, ale także 
problemy związane z wyjaśnieniami odwołującymi się do determinant 
kulturowych. Jednym z  aspektów szeroko rozumianego procesu dzia-
łania prawa jest funkcjonowanie zawodów prawniczych i powiązanych 
z nimi instytucji kształcących przyszłych prawników (edukacja prawni-
cza). Odnośnie japońskiej kultury prawnej to zagadnienie było szeroko 
dyskutowane w  literaturze. Zaproponowano kilka koncepcji tłumaczą-
cych przyczyny małej liczby prawników w Japonii, trudności w rozwoju 
– używając frazy Lawrence’a Friedmana – „wewnętrznej kultury praw-
nej”, czyli autonomicznej, wyodrębnionej grupy specjalistów prawnych. 
Mamy zatem kilka odpowiedzi na pytanie o  przyczyny małej liczby 
prawników w Japonii w porównaniu do krajów Zachodu1. 

Początkowo dominowało wyjaśnienie kulturowe, prezentowane cho-
ciażby przez Takeyoshi’ego Kawashimę. Posługując się pojęciem świa-
domości prawnej, wskazywał on cechy narodowej kultury japońskiej 
wpływające na niechęć do rozwiązywania sporów w sądach i w związ-
ku z tym niski społeczny „popyt” na prawników (sędziów, prokurato-

1	 W 2007 roku było w Japonii około 2,5 tys. sędziów, 1,6 tys. prokuratorów 
i  25 tys. adwokatów. Daje to około 29 tys. prawników. Wynika z  tego, że je-
den prawnik przypada w Japonii na 4,4 tys. mieszkańców; dane za: A. Masaki, 
L. Nottage, Japanese Law. An Overview, „Japanese Law Resources” 2008, No. 1. 
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rów i  adwokatów)2. Pojawiło się także wyjaśnienie odwołujące się do 
determinant instytucjonalnych. Chociażby John O. Haley, kwestionując 
zasadność odwoływania się do „głęboko zakorzenionych kulturowych 
preferencji”, uważa, że słabość w rozwoju wewnętrznej kultury prawnej 
wynika raczej ze świadomych działań japońskiej biurokracji centralnej, 
pragnącej ograniczać liczbę prawników, by zachować władzę3. Co więcej, 
Mark Ramseyer, zakładając instrumentalną racjonalność aktorów społecz-
nych, uznaje wybór pozasądowych metod rozwiązywania sporów za de-
cyzję najbardziej racjonalną w  tamtejszym otoczeniu instytucjonalnym4. 
Te sposoby wyjaśniania są niewystarczające. Pierwsze często jest tautolo-
giczne, drugie wymaga chociażby zaproponowania wytłumaczenia, dla-
czego ukształtował się w Japonii taki, a nie inny design instytucjonalny? 

Nie jest jednak celem niniejszego artykułu przedstawienie bardziej 
adekwatnej, multikauzalnej teorii wyjaśniającej przyczyny japońskich 
problemów w rozwoju „wewnętrznej kultury prawnej”. Zamierzam jedy-
nie zaprezentować w uporządkowany sposób podstawowe cechy i etapy 
rozwoju zawodów prawniczych w Japonii5. Szczególnie interesujące są 
reformy podjęte na początku XXI wieku, dotyczące edukacji prawniczej 
i zasad funkcjonowania zawodów prawniczych. 

Reformy Meiji Ishin (1868–1912) 
Nie sposób opisywać zjawisk pojawiających się w japońskiej sferze 

publicznej bez odwołania się do reform epoki Meiji. Rzecznicy i anima-
torzy zmian podejmowanych wówczas w Kraju Kwitnącej Wiśni odwo-

2	 T. Kawashima, Dispute Resolution in Contemporary Japan, [w:] The Legal Order 
in Changing Society, red. A. von Mehren, Cambridge 1963. 

3	 The myth of reluctant litigant, „Journal of Japanese Studies” 1987, No. 4/2, 
s. 359. 

4	 The Puzzling (In)dependence of Courts. A  Comparative Approach, „Journal of 
Legal Studies” 1994, No. 23, s. 734. 

5	 W  niniejszym artykule pomijam zagadnienie kształcenia przyszłych 
prawników, choć jest ono bezpośrednio związane z  problematyką zawodów 
prawniczych; zob. np.: L. Nottage, Reformist Conservatism and Failures of Imagina-
tion in Japanese Legal Education, „Asian-Pacific Law & Policy Journal” 2001, No. 
2/2; J. R. Maxeiner, K. Yamanaka, The new Japanese law Schools. Putting the profes-
sionals into legal education, „Pacific Rim Law & Policy Journal” 2004, No. 13/2; 
L. Nottage, Build Postgraduate Law Schools in Kyoto, and Will They Come – Sooner 
and Later? „Australian Journal of Asian Law” 2005, No. 7/3. 
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ływali się do metaforyki powrotu do przeszłości, do dawnych uznanych 
tradycji, w  tym autorytetu cesarza. Dla wprowadzanych pod hasłem 
restauracji reform nawiązywanie do przyszłości miało znaczenie legity-
mizacyjne. Propagowano hasło „czcić cesarza, usuwać barbarzyńców” 
(sonno joi)6. Jednak pomimo takiej „retrospektywnej” frazeologii epoka 
Meiji to czas gwałtownych zmian zwróconych w  przyszłość, w  wielu 
przypadkach związanych z radykalnym odejściem od tradycji, przypo-
minających raczej rewolucję o  modernizacyjnym, industrializacyjnym 
i antyfeudalnym wydźwięku7. Zresztą hasło „czcić cesarza, usuwać bar-
barzyńców” zastąpiono szybko bardziej adekwatnym sloganem „wzbo-
gacić państwo, wzmocnić armię” (fukoku kyohei). Pomysłodawcą i reali-
zatorem polityki modernizacyjnej była elita biurokratyczna i wojskowa, 
działająca w obrębie tworzonych wówczas instytucji publicznych. Krót-
ko mówiąc, „mózgiem” japońskiej modernizacji było państwo. 

W obliczu przewagi technologicznej i  militarnej mocarstw zachod-
nich, w  celu wyrwania kraju z  feudalnego letargu sięgnięto do meto-
dy zapożyczania zagranicznych wzorów i  instytucji. Choć przyczyny 
przemian dokonujących się w Kraju Kwitnącej Wiśni były zasadniczo 
zewnętrzne (ekspansja mocarstw kolonialnych), to nie można pominąć 
także determinant wewnętrznych, w szczególności zmian w strukturze 
społecznej wynikających z  powstania klasy kupieckiej. Można wska-
zać dwie przyczyny recepcji prawa europejskiego: (1) krótkookresową 
– chęć renegocjacji niekorzystnych traktatów podpisanych z  państwa-
mi Zachodu oraz (2) długookresową (modernizacyjną) – polegającą na 
uznaniu znaczenia prawa jako pożądanego narzędzia kreowania inten-
cjonalnych zmian społecznych i transformacji społeczeństwa w kierun-
ku „społeczeństwa otwartego”. Recepcja „krótkookresowa” wywołała 
zmiany tylko fasadowe i  pastiszowe, podczas gdy „długookresowa” 
generuje złożony, rozciągnięty w  czasie proces kulturowy, związany 
z  uznaniem i  uzgodnieniem z  własnymi tradycjami fundamentalnych 
wartości zachodniej kultury prawnej (równość, prawa człowieka, pew-

6	 Hasło to miało źródło w wezwaniu Takenouchiego Shikibu (1712–1768) do 
absolutnej lojalności w stosunku do cesarza (sonno ron), co było związane z za-
kwestionowaniem autorytetu szogunatu Tokugawów. 

7	 Zob.: P. Valrey, Japanese culture, Honolulu 2000, s. 235 i n.; I. Kamiński, Słusz-
ność a prawo, Warszawa 2001, s. 180 i n.; L. Leszczyński, Gyosheishido w japońskiej 
kulturze prawnej, Lublin 1996, s. 33 i n. 
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ność prawa, ochrona przed arbitralnością władzy, separacja władz, wol-
ne zawody prawnicze, hegemonia bezosobowego porządku). 

Wraz z recepcją prawa państw europejskich pojawiła się konieczność 
ustanowienia zawodów prawniczych. Dlatego też ich wyodrębnienie 
miało miejsce dopiero w początkowym okresie epoki Meiji. Wcześniej 
„generalnie nie było zorganizowanego systemu edukacji prawniczej ani 
systemu kształcenia, egzaminowania i  zarządzania profesją (prawni-
czą)”8. Recepcja prawa zachodniego niejako wymusiła ustanowienie za-
wodów prawniczych, gdyż przeniesione instytucje prawne pozostawały 
w funkcjonalnym związku z innymi cechami zachodniej kultury praw-
nej. Jedną z nich jest wyodrębnienie i  relatywna autonomia zawodów 
prawniczych9. Po prostu, aby recypowane prawo stało się rzeczywistym 
narzędziem kształtowania porządku społecznego, niezbędne było stwo-
rzenie i uregulowanie kwestii zawodów prawniczych oraz rozstrzygnię-
cie, związanego z nim bezpośrednio, zagadnienia zasad (uniwersytec-
kiego) kształcenia przyszłych prawników. 

Sędziowie i prokuratorzy 
Przed reformami epoki Meiji nie było w  Japonii sądów i prokuratur 

stanowiących wyodrębnione i uregulowane w szczególny sposób urzędy 
publiczne. Prokuratura, pod wpływem inspiracji prawem francuskim, zo-
stała ustanowiona w 1872 roku przez ministra sprawiedliwości Shinpeia 
Eto na podstawie Regulacji dotyczącej Ministerstwa Sprawiedliwości (Shi-
hasho shokusei shotei). Prokuratora stanowiła część Ministerstwa, a sami 
prokuratorzy (kenij) zostali zorganizowani hierarchicznie w sześć pozy-
cji10. Szereg zmian zostało wprowadzonych Prawem o konstytucji sądów 
(Saibansho koseiho) z 1890 roku, które również określało miejsce w struk-
turze instytucji państwowych oraz rolę i  kompetencje prokuratorów 
publicznych. Choć urzędy prokuratorskie zostały utworzone w każdym 
sądzie, to jednak prokuratorzy mieli działać niezależnie od sądów, wno-
sząc w  sprawach karnych zarzuty, dbając o  egzekucję wyroków oraz 
wykonując określone czynności w sprawach cywilnych. Prokuratora nie 

8	 W. Röhl, Legal education and legal profession, [w:] History of Law in Japan Since 
1868, red. W. Röhl, Boston 2005, s. 772. 

9	 H.J. Berman, Prawo i  rewolucja. Kształtowanie się zachodniej tradycji prawnej, 
Warszawa 1995, s. 23.

10	 W. Röhl, op. cit., s. 789. 
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była zbyt liczna. W 1880 roku było 491 prokuratorów, a przed samym 
wybuchem II wojny światowej – 68611. Funkcjonowanie urzędów i za-
sady związane z wykonywaniem zawodu prokuratora obecnie reguluje 
ustawa z 1947 roku. 

Podobnie jak w innych systemach feudalnych, także w Japonii przed 
epoką Meiji funkcjonowało sądownictwo, ale jedynie jako jedna z funk-
cji władzy administracyjnej12. Nie było instytucjonalnego, a często także 
personalnego odseparowania sądzenia do innych aktywności władzy. 
Przed reformami ministra Eto nie występowała wydzielona gałąź wła-
dzy publicznej zajmująca się sprawami sądowymi. Tworząc scentrali-
zowany urząd prokuratury, zarazem  ujednolicono w skali całego kraju 
system sądów. Dokonano tego na podstawie Prawa o organizacji urzę-
dów sądowych z  1872 roku (Shiho shokumu teisei). Nie wprowadzono 
jednak żadnych uregulowań dotyczących zasad wykonywania zawodu 
sędziego i warunków niezbędnych, by zostać sędzią. Dopiero w związ-
ku z przeniesieniem edukacji sędziów z Ministerstwa Sprawiedliwości 
do Ministerstwa Edukacji w 1884 roku po raz pierwszy ogłoszono Re-
guły mianowania sędziów (Hanij toyo kisoku). Od 1884 roku, poza nie-
licznymi wyjątkami, osoby pragnące być sędziami musiały zdać ustny 
i pisemny egzamin, który po raz pierwszy odbył się już 1 sierpnia 1884 
roku i obejmował prawo karne, procedurę karną, angielskie i francuskie 
prawo własności i prawo kontraktowe13. 

Wprowadzone unormowania okazały się jednak efemeryczne. Już 
w 1886 roku system sądów został uporządkowany na podstawie Aktu 
o organizacji sądów (Saibansho koseiho), który wszedł w życie cztery lata 
później. Przyjmując za cel profesjonalizację, ustanowiono ujednolicony, 
publiczny egzamin na sędziów i prokuratorów. Przy czym zrezygnowa-
no, w obliczu niewystarczającej ilości kadry, z obowiązku zdawania tego 
egzaminu dla sędziów i prokuratorów już pracujących w zawodzie. Te 

11	 Ibidem, s. 793. 
12	 H. Ooms, The Tokugawa Juridical Field and the Power of Law, [w:] Tokugawa 

Village Practise, Berkeley–Los Angeles–Oxford 1996, s. 314, 326 i n. 
13	 W. Röhl, op. cit., s. 774; taka materia egzaminacyjna świetnie pokazuje pozy-

tywne nastawienie Ministerstwa Sprawiedliwości w pierwszym okresie reform 
do prawa francuskiego; już recypowano prawo karne materialne i proceduralne 
francuskie, a zastanawiano się nad źródłem recepcji prawa cywilnego; rozważa-
no wariant francuski lub angielski. 
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zmiany zostały potwierdzone na mocy wspomnianego już Prawa o kon-
stytucji sądów. W przeciągu dwóch i pół dekady stworzono zalążki wy-
specjalizowanych i autonomicznych zawodów sędziego i prokuratora. 
Od 1872 roku sędziowie i prokuratorzy zostali urzędnikami prawnymi, 
odrębnymi od innych funkcjonariuszy państwa. Od 1890 roku zaczął 
funkcjonować system egzaminów „wstępnych” poprzedzających trzy-
letnie szkolenia. 

Adwokaci 
Do czasu reform Meiji nie występowali w Japonii profesjonalni do-

radcy prawni i przedstawiciele sądowi. W epoce Tokugawa (1603–1867) 
pomocnicy i asystenci byli dopuszczalni tylko wówczas, gdy strona za-
chorowała lub nie mogła się pojawić na rozprawie z innych powodów. 
Te osoby nie mogły jednak reprezentować strony w sensie podejmowa-
nia w jej imieniu czynności procesowych. Ich uczestnictwo ograniczało 
się tylko do wyjaśnienia przyczyn absencji strony. W 1869 roku wprowa-
dzono zarządzenie rządu dotyczące kwestii związanych z orzekaniem 
w sporach osób zamieszkujących w różnych prefekturach oraz regulu-
jące niektóre materie procedury cywilnej. Odnośnie przedstawicielstwa 
zachowano tradycyjny system, zaznaczając jednak, że bliski lub „każda 
inna osoba” może reprezentować stronę w procesie cywilnym podczas 
jej choroby, starości etc. Jak pisze Wilhelm Röhl, „klauzula «każda inna 
osoba» była pierwszym krokiem w kierunku wykrystalizowania się re-
prezentacji prawnej jako (odrębnej) profesji”14. Na podstawie Zarządze-
nia o organizacji urzędów sądowych (Shiho shokumu teisei) z 1872 roku 
w każdym dystrykcie kraju wprowadzono urzędników prawnych: „no-
tariuszy” (shoshonin), pisarzy (daishonin) oraz adwokatów (daigennin), 
którzy mieli kompetencje do reprezentowania strony niemogącej stawić 
się w  sądzie, przedstawiania faktów i  zaprzeczania błędnym stwier-
dzeniom. Władze lokalne miały dbać o powszechną dostępność takich 

14	 Ibidem, s. 801; choć nie było profesjonalnych reprezentantów przed sądami, 
to funkcjonowali oberżyści zatrudniający sekretarzy (nazywanych kujishi), którzy 
byli uprawnieni do pouczania o procedurach i umiejscowieniu urzędów gości 
przybywających do Edo w celach sądowych. Por. K. Rokumoto, The Present State of 
Japanese Practicing Attorneys. On the Way to Full Professionalization?, [w:] Lawyers in 
Society. An Overview, red. R. Label,  Ph. S. C. Lewis, Berkeley–Los Angeles–Oxford 
1996, s. 128. 
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urzędników, opłacanych według przyjętych stawek przez klientów. 
Tym sposobem stworzono możliwość reprezentacji stron przed sądami. 

Nowego i  relatywnie całościowego uregulowania statusu zawodu 
adwokata dokonano w 1876 roku, wydając regulację dotyczącą adwo-
katów (Daigennin kisoku). Aby zostać adwokatem, osoba musiała zło-
żyć prośbę do władz lokalnych z określeniem sądu, w którym pragnie 
prowadzić praktykę, oraz wniosek o przeprowadzenie egzaminu przez 
władze lokalne. Jeżeli takowy zdała, władze wnioskowały do ministra 
sprawiedliwości o  wydanie certyfikatu-akredytacji i  wpisanie do pu-
blicznego rejestru, co uprawniało do reprezentowania strony w określo-
nym sądzie. W  1876 roku przeprowadzono pierwsze egzaminy, które 
pozytywnie przeszło 34 już wcześniej praktykujących prawników. 

W 1880 roku wprowadzono Nowelę Regulacji dotyczącej adwoka-
tów (Kaisei daigennin kisoku). Dostrzegając niedociągnięcia dotychcza-
sowych uregulowań – wynikające z: (1) różnych poziomów trudności 
egzaminów przeprowadzanych w  terenie oraz (2) braku kontroli nad 
adwokatami – ustanowiono krajowy zuniformizowany i  ujednolicony 
dla całego kraju test dla kandydatów do tego zawodu. Pytania przygo-
towywało Ministerstwo Sprawiedliwości, a ich kolportażem zajmowali 
się prokuratorzy. Uzyskany w przypadku pozytywnego wyniku testu 
certyfikat uprawniał do reprezentowania stron i udzielania porad praw-
nych na terenie całego kraju. Wprowadzono także obowiązek zrzeszania 
się adwokatów w tworzone przy sądach ciała korporacyjne. Ich zada-
niem miała być kontrola przestrzegania zasad wykonywania zawodu. 
Zwierzchni nadzór nad adwokatami mieli prokuratorzy. 

Kolejną zmianą było wydanie Prawa o adwokatach w 1893 roku oraz 
Regulacji o egzaminach adwokackich (Bengoshi shiken kisoku). Celem tych 
regulacji była profesjonalizacja adwokatury, a  także ochrona adwoka-
tów przed naciskami. Egzamin adwokacki miał być przeprowadzany co 
roku przez komisję, w której skład wchodził: minister sprawiedliwości, 
sędziowie, prokuratorzy oraz urzędnicy Ministerstwa Sprawiedliwości. 
Część pisemna odbywała się w  sądach, natomiast ustna w  Minister-
stwie. Przedmiotem egzaminów było prawo cywilne, handlowe, oraz 
procedury karna i cywilna. Nie wymagano od przyszłych adwokatów 
żadnego  szkolenia. Wprowadzono termin bengoshi, zastępując dotych-
czasowy daigennin, który miał znaczenie pejoratywne. Nadzór nad ad-
wokatami przyznano sądom. Przez ponad trzydzieści lat droga karie-
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ry adwokatów przebiegała inaczej niż droga sędziów i prokuratorów. 
Adwokaci byli traktowani gorzej od urzędników publicznych: sędziów 
i prokuratorów. Ta odrębność spowodowała rozwinięcie przez adwoka-
tów charakterystycznego etosu, podkreślającego ich polityczną rolę jako 
obrońców obywateli przed nadużyciami państwa. Adwokaci „nazywa-
li siebie samych «gałęzią opozycyjną» pośród zawodów prawniczych, 
w  przeciwieństwie do sędziów i  prokuratorów, którzy byli określani 
jako «gałąź rządowa»”15. W 1922 roku uchylono Bengoshi shiken kisoku 
i  rozciągnięto na adwokatów reżim dotyczący egzaminów w  służbie 
cywilnej. Wprowadzono podobny egzamin jak dla sędziów i prokura-
torów, ale odrębną praktykę i szkolenie16. Po wojnie uchwalono w 1949 
roku ustawę o adwokatach (Bengoshiho). 

System ukształtowany po 1949 roku
Przez ponad pół wieku w  Japonii obowiązywał system oparty na 

dwóch aktach prawnych: Prawie o  organizacji sądów (Saibanshoho) 
z 1947 roku oraz wydanym dwa lata później Prawie o egzaminach praw-
niczych (Shihoshiken). Ujednoliconym i scentralizowanym systemem ob-
jęto sędziów, prokuratorów i adwokatów – traktowanych jako profesje 
prawnicze (hoso). Niewątpliwie już skoncentrowanie i  upodobnienie 
dróg zawodowego rozwoju prawników miało wpływać na poczucie 
jedności wśród reprezentantów tych trzech profesji prawniczych i wy-
kształcenie się wspólnej tożsamości17. 

Tradycyjny mechanizm polega na dwóch egzaminach, pomiędzy 
którymi odbywa się  szkolenie (shihoshushusei). Aby zdawać pierwszy 
egzamin, otwierający drogę do palestry, formalnie nie trzeba ukończyć 
studiów prawniczych, choć oczywiście, ponieważ jest on bardzo trudny, 
lepsze wyniki uzyskują adepci tego kierunku. Ten „wstępny” egzamin 
składa się z dwóch bloków. Podczas pierwszego sprawdza się wiedzę 
ogólną i znajomości języka obcego. Drugi blok dotyczy już zagadnień 

15	 K. Rokumoto, op. cit., s. 129, 130. 
16	 Zob.: W. Röhl, op. cit., s. 780. 
17	 Choć trzeba podkreślić odrębność adwokatów, którzy częściej dystansują się 

od związków z władzą publiczną i akcentują swoją rolę rzeczników praw czło-
wieka i obrońców obywateli przed państwem. Adwokaci mieli posiadać zaiya, 
czyli „niezagnieżdżanie się w urzędach, ale pozostawanie wśród ludzi”; wspo-
minam o tym przy okazji omawiania historii wyłaniania się zawodu adwokata. 
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prawniczych i  przeprowadza go komitet składający się z: urzędnika 
Ministerstwa Sprawiedliwości, Sekretarza Generalnego Sądu Najwyż-
szego oraz adwokatów rekomendowanych przez Federację Korporacji 
Prawniczych (Nichibenren). Ten egzamin  składa się z trzech części. Naj-
pierw chętni piszą test sprawdzający wiedzę z  prawa konstytucyjne-
go, cywilnego i karnego. Aby go zaliczyć, trzeba uzyskać minimum 46 
pozytywnych odpowiedzi na 60 pytań. Następnie należy napisać dwa 
eseje dotyczące określonych dziedzin prawa. Ostatnia część to egzamin 
ustny, podczas którego jest sprawdzana wiedza z trzech dziedzin: pra-
wa konstytucyjnego, połączeń materialnego i proceduralnego prawa cy-
wilnego i związków pomiędzy materialnym i proceduralnym prawem 
karnym. Jest to niezwykle męczący, rozciągnięty w czasie i trudny eg-
zamin18. Odsetek osób, które zdały egzamin i zostały przyjęte do IKiBP, 
waha się w zależności od roku od 2,33 do 3,42%. 

Nieliczni szczęśliwi rozpoczynają szkolenie w Instytucie Kształcenia 
i Badań Prawa (Shiho Kenshujo; dalej jako IKiBP) funkcjonującym przy 
Sądzie Najwyższym. Do 1998 roku wymagane były dwa lata nauki 
w IKiBP, od 1999 do 2005 – półtora, a od 2006 – tylko  jeden rok i cztery 
miesiące. IKiBP kształci w przedmiocie dogmatyki prawa poprzez wy-
kłady, ćwiczenia praktyczne i symulacje. Szkolenie obejmuje także prak-
tykę w sądach, prokuraturach i firmach prawniczych19.  Uczestnicy zajęć 
są zaklasyfikowani jako członkowie służby cywilnej, co powoduje, że 
w czasie trwania szkolenia jest im wypłacanie miesięczne wynagrodze-
nie w wysokości 208 300 jenów. Po zdaniu kończącego egzaminu, który 
jest już raczej formalnością, pozostaje im wybór zawodu prawniczego. 
Dla wykonywania zawodu adwokata konieczne jest zarejestrowanie się 
w strukturach samorządu adwokackiego. Ten system będzie funkcjono-
wać do 2011 roku. 

18	 Oto liczba kandydatów do IKiBP w  różnych latach: 1978: 30 tys., 1993: 
28,5 tys., 2000: 33 tys., 2002: 42 459, 2003: 50 tys.; 2004: 41 tys.; 2005: 46 tys. Oto 
liczba osób, które zdały egzamin wstępny: 1993: 700, 2000: 1 tys., 2002: 1183, 2003: 
1173, 2004: 1483, 2005: 1464, 2006: 1851; za: E. Osaka, Debate over the concept of the 
competent lawyer in Japan „What skills and attitudes does Japanese society expect from 
lawyers”? „International Journal of the Sociology of Law” 2007, No. 35, s. 4; A. Ma-
saki, L. Nottage, op. cit.; S. Miyazawa, The Politics of Judicial Reform in Japan. The Rule 
of Law at Last? „Asia Pacific Law and Policy Journal” 2001, No. 1/2, s. 91.

19	 E. Osaka, op. cit., s. 2. 
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Inne zawody prawnicze 
Najczęściej zestawienia liczby prawników praktykujących w Japonii 

nie uwzględniają zawodów innych niż sędzia, prokurator i  adwokat. 
Tymczasem w Kraju Kwitnącej Wiśni pracuje około 19 tys. pisarzy sądo-
wych (shiho shoshi), przygotowujących dokumenty prawne dla prywat-
nych klientów na użytek postępowań sądowych i prokuratorskich20. Od 
2003 roku pisarze sądowi mają kompetencję do reprezentowania stron 
w sądach pierwszej instancji. Ponadto praktykuje około 39,5 tys. pisarzy 
administracyjnych (gyosei shoshi), przygotowujących projekty dokumen-
tów prawnych, które mają być złożone w organach przynależących do 
gałęzi wykonawczej. Jest około 70,5 tys. doradców podatkowych (zeiri-
shi), którzy obliczają podatki i wypełniają dokumenty wymagane przez 
urzędy fiskalne. Od 2002 roku mogą także asystować swym klientom 
w  sporach sądowych dotyczących podatków, pod warunkiem, że ich 
klienci są reprezentowani przez adwokatów. Następny zawód prawni-
czy to „zarejestrowani zagraniczni adwokaci” (gaikokuho jimu bengoshi). 
Z  małymi wyjątkami możliwość prowadzenia praktyki adwokackiej 
była wyłączona dla zagranicznych prawników aż do 1986 roku, kiedy 
to znowelizowano wcześniejszą regulację określającą ich status. W ich 
przypadku organem rejestracyjnym jest minister sprawiedliwości. Do-
piero jednak, gdy dokonają wpisu w strukturach samorządu adwokac-
kiego, uzyskują możliwość prowadzenia praktyki prawniczej dotyczą-
cej prawa kraju, w  którym pierwotnie uzyskali tytuł adwokata, albo 
innego kraju wskazanego przez ministra. Mogą reprezentować klientów 
w międzynarodowych posiedzeniach arbitrażowych. Nie mogą jednak 
być samodzielnymi przedstawicielami stron w sądach i przed urzędami 
japońskimi.

Kolejnym zawodem prawniczym jest notariusz (koshonin). Urząd no-
tariatu został ustanowiony w 1886 roku na bazie wzorów francuskich. 
Zrewidowano go w 1909 roku na podstawie Prawa o notariacie. Tym 
razem wzięto pod uwagę także tradycję i kulturę Japonii oraz naczelne 
zasady obowiązujące w systemie niemieckim. Już od czasu pierwszego 
unormowania z 1886 roku notariusze pozostają urzędnikami publiczny-
mi, mianowanymi przez ministra sprawiedliwości, pracującymi w ob-
rębie ministerialnego Biura Spraw Prawnych. Notariusze nie są jednak 

20	 A. Masaki, L. Nottage, op. cit.



294

pracownikami służby cywilnej w ścisłym tego słowa znaczeniu (nie pod-
legają Ustawie o urzędnikach rządowych). Stanowią niezależnych i wy-
odrębnionych urzędników, którzy jednak nie otrzymują wynagrodzeń 
z funduszy rządowych, ale ich źródłem utrzymania są zestandaryzowa-
ne opłaty od klientów. Zgodnie z Prawem o notariacie minister sprawie-
dliwości może powołać na stanowisko notariusza: (1) osobę, która posia-
da kwalifikację wymaganą do bycia sędzią, prokuratorem, adwokatem; 
(2) osobę, która została uznana przez specjalną, notarialną komisję za 
posiadającą znaczącą wiedzę i doświadczenie równoważne z tym posia-
danym przez sędziego, prokuratora lub adwokata – w praktyce są to pra-
cownicy służby cywilnej pracujący w różnych ministerstwach; (3) osobę 
narodowości japońskiej, która skończyła przygotowawcze szkolenie 
w ciągu ostatnich 6 miesięcy i zdała wymagany egzamin. Z pierwszej 
i drugiej kategorii rekrutuje się 78% praktykujących obecnie notariuszy, 
których liczba wynosi 550. Do ich kompetencji należy: uwierzytelnianie 
prywatnych dokumentów, udział przy czynnościach wymagających for-
my notarialnej, sporządzanie umów notarialnych. Notariusze mają także 
kompetencję w prawie handlowym (potwierdzają świadectwa rejestracji 
spółek), a od 2000 roku mogą elektroniczne potwierdzać elektroniczne 
prywatne dokumenty. 

Następny zawód prawniczy to quasi-prawnicy zajmujący się wy-
łącznie domeną prawa własności intelektualnej (benrishi)21. Ich status 
określa ustawa z 1921 roku (Benrishiho). Większość spraw znajdujących 
się w ich gestii dotyczy prawa patentowego, praw autorskich, ale także 
prawa ochrony konkurencji. Od 2003 roku są uprawnieni do reprezen-
tacji klientów w  postępowaniach administracyjnych i  pozasądowych 
uzgodnieniach dotyczących własności intelektualnej. Nie muszą mieć 
technicznego wykształcenia i są sprawdzani na państwowym egzami-
nie (benrishi-shiken), otwierającym im praktykowanie tego zawodu tyl-
ko w wyszczególnionych kwestiach prawnych. Wejście do zawodu jest 
ograniczone poprzez małą ilość osób pozytywnie zaliczających ten egza-
min (ok. 10%). Obecnie około 7,7 tys. osób pracuje jako benrishi22. 

21	 Zob.: L. Rousso, Comment: Japan’s New Patent Attorney Law Breaches Barrier 
Between The „Legal” and „Quasi-Legal” Professions: Integrity of Japanese Patent Prac-
tice At Risk?, „Pacific Rim Law & Policy Journal” 2001, No. 10. 

22	 A. Masaki, L. Nottage, op. cit.
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Reformy w XXI wieku 
Już w latach sześćdziesiątych XX wieku powołano komisję do całościo-

wej reformy systemu zawodów prawniczych w Japonii. Podobne, choć 
fragmentaryczne próby podejmowano także w latach osiemdziesiątych 
i dziewięćdziesiątych23. Dopiero jednak zakrojone na szeroką skalę pra-
ce z połowy XX i XXI wieku doprowadziły do znaczących zmian. Rada 
ds. Reformy Sądowej (Shihô Seido Kaikaku Shingikai, dalej jako RRS) zo-
stała powołana z inicjatywy premiera Keizo Obuchiego w drodze aktu 
parlamentu w 1999 roku. Inaczej niż dotychczasowe komitety ten został 
utworzony przy gabinecie, a  nie przy Ministerstwie Sprawiedliwości, 
ponieważ chciano uniknąć konfliktu interesów. Rada miała określić ge-
neralny kierunek oczekiwanych reform sądownictwa. Ustawodawca 
sprecyzował także ogólne cele: zwiększenie dostępności systemu są-
dowego, umożliwienie publicznej partycypacji w działaniach wymiaru 
sprawiedliwości oraz rozszerzenie i  wzmocnienie zawodów prawni-
czych. Wobec tak kluczowych zagadnień niezwykle ważną kwestią był 
wybór trzynastu członków RRS24. Dla informowania o stanie działania 
Rady oraz w celu upowszechnienia argumentów podnoszonych w de-
bacie rozpoczęto wydawanie miesięcznika „Studia nad Reformą Sądow-
nictwa w Japonii” („Gekkan shiho kaikaku”). 

RRS przedstawił raport 12 czerwca 2001 roku25. Oto rekomendacje 
RRS w  interesujących nas kwestiach: (1) utworzenie profesjonalnych 
szkół prawniczych (hoka daigakuin) w 2004 roku, z normalnym trzyletnim 
programem lub dwuletnim dla osób posiadających już wiedzę o prawie; 
szkoły mają być akredytowane przez niezależny podmiot, a  ich ukoń-
czenie ma stanowić warunek przystąpienia do egzaminu wstępnego 
przed IKiBP; większy nacisk ma być położony na praktykę; (2) wpro-
wadzenie nowego egzaminu centralnego przy IKiBP oraz wzrost liczby 
przyjętych osób do 3 tys. w roku 2010; (3) zwiększenie całkowitej liczeb-

23	 S. Miyazawa, op. cit., s. 103; E. Osaka, op. cit., s. 5 i n.
24	 W  skład RRS weszli: trzej profesorowie prawa, trzej reprezentanci zawo-

dów prawniczych, prezydent Federacji Prywatnych Uniwersytetów, dwóch 
ludzi świata biznesu (reprezentant Keidanren i Tokijskiej Izby Handlowej), pro-
fesorka rachunkowości, znana pisarka (Ayako Sono) i reprezentanci organizacji 
pracy (Rengô) i konsumenckich; zob. S. Miyazawa, op. cit., s. 107.

25	 Raport znajduje się na stronie: http://www.kantei.go.jp/foreign/judiciary
/2001/0612report.html; zob. S. Miyazawa, op. cit., s. 120. 
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ności zawodów prawniczych (sędziów, prokuratorów, prawników) do 
50 tys. w 2018 roku – co ma stanowić element tworzenia „społeczeństwa 
rządzonego przez prawo”; (4)  uchylenie restryktywnych regulacji do-
tyczących adwokatów i umożliwienie pisarzom sądowym (shiho shoshi) 
reprezentowania stron w sądach pierwszej instancji; (5) wprowadzenie 
wymogu, by każdy sędzia-asystent miał praktykę poza sądem; (6) mia-
nowanie większej liczby sędziów spośród adwokatów; (7) wprowadze-
nie mechanizmów wewnętrznych ocen pracy sędziego oraz bardziej 
transparentnych procedur związanych z awansami.

Postulowane przez RRS zmiany zostały wprowadzone w  życie 
w  2002 roku. Zsynchronizowano kształcenie uniwersyteckie z  wyma-
ganiami egzaminu „wstępnego” do IKiBP oraz programem szkolenia 
realizowanego przez Instytut. Połączono zatem w jeden koherentny sys-
tem edukację prawniczą, egzamin „wstępny” do IKiBP oraz szkolenie. 
Uregulowano główne zawody prawnicze, patrząc nań jako na proces 
społeczny. Z uwagi na wymóg podwyższania jakości pracy przyszłych 
prawników wprowadzono system akredytacji szkół przez dwie nieza-
leżne agencje. Co więcej, aby przystąpić do egzaminu „wstępnego”, trze-
ba mieć ukończoną szkołę prawa albo zdać wstępny test dopuszczający 
do egzaminu. Nowy system egzaminów zaczął funkcjonować od 2006 
roku, choć do 2011 będą przeprowadzane corocznie, niezależnie od sie-
bie, stary i nowy egzamin. W 2006 roku na 2091 osób, które przystąpiły 
do nowego egzaminu, zdało aż 1009, czyli 47,21%. Podczas gdy spośród 
30 240 osób zdających stary egzamin pozytywnie zaliczyło go jedynie 
549 osób, czyli 1,53%26. Liczba osób przyjmowanych na podstawie sta-
rego egzaminu będzie rokrocznie malała do 2011 roku, natomiast liczba 
przyjętych na podstawie nowego egzaminu będzie rosła, aby w tymże 
roku osiągnąć 3 tys. 

26	 E. Osaka, op. cit., s. 13; warto dodać, że IKiBP jest w stanie rokrocznie przy-
jąć maksymalnie 3 tys. kursantów, pracując na dwie zmiany. 
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Podsumowanie 
Pod względem ilościowym i jakościowym mamy obecnie do czynie-

nia z poważnymi zmianami dotyczącymi zawodów prawniczych w Ja-
ponii. Interpretując je, można wskazać kilka uwag podsumowujących

Po pierwsze, wyraźna jest tendencja do centralnego, odgórnego 
określania ogólnego kierunku reform i konkretnych narzędzi ich wpro-
wadzania. Jeżeli chodzi chociażby o  liczbę prawników, to administra-
cja określa ją dokładnie, wybiegając nawet w przyszłość. Nie jest brana 
w  ogóle pod uwagę możliwość rynkowego wyznaczenia „odpowied-
niej” liczby prawników w Japonii. 

Po drugie, pomimo tych planistycznych, reglamentacyjnych, centra-
listycznych metod działania, reformy dotyczące zawodów prawniczych 
zostały wypracowane w wyniku bardzo szerokiego dyskursu publicz-
nego. RRS, oprócz otwartych posiedzeń, wydawania miesięcznika, zor-
ganizowała ponad 60 konferencji i spotkań. Co więcej, zaakceptowane 
rozwiązania skrupulatnie i  w  całej swej rozciągłości wprowadzono 
w życie bez dodatkowych sporów politycznych i manipulowania na po-
ziomie prac rządu czy parlamentu. Zadziwia europejskiego obserwatora 
powiązanie silnego, centralnego sterowania reformami z  negocjacyjną 
formą określania ich treści. 

Po trzecie, reformy dotyczące sfery zawodów prawniczych zostały 
umieszczone w kontekście i w powiązaniu z  innymi aspektami złożo-
nego zjawiska społecznego, jakim jest wymierzanie sprawiedliwości. 
Uznano, że zmiany w treści konkretnych uregulowań (raport RRS wska-
zywał wiele wadliwych unormowań) bez przemian w zakresie edukacji 
prawniczej i struktury zawodów prawniczych są niewystarczające. Ta-
kie holistyczne, całościowe podejście, dostrzegające wzajemne powiąza-
nia pomiędzy poszczególnymi elementami „układanki”, niewątpliwie 
wychodzi naprzeciw procesom globalizacyjnym, narastającej fragmen-
taryzacji i dyferencjacji społecznej. Taka też jest rola państwa na począt-
ku XXI wieku – skupianie rozproszonych przez procesy globalizacyjne 
zasobów społecznych i koordynowanie, mających tendencję do autono-
mizacji, sieci społecznych27. 

Po czwarte, na proces umacniania się zawodów prawniczych należy 
spojrzeć także z perspektywy innych zawodów związanych z funkcjo-

27	 Zob.: M. Stępień, Responsywna administracja publiczna, Toruń 2008, s. 173 i n. 



nowaniem instytucji państwowych. Liczba prawników wzrasta, podczas 
gdy zmniejsza się liczba osób zdających egzaminy do służby cywilnej. 
Coraz więcej najzdolniejszych i najlepszych młodych ludzi przedkłada 
karierę w palestrze, szczególnie w adwokaturze, nad niegdyś najbardziej 
prestiżową pracę w administracji publicznej28. Przemiany ekonomiczne 
i polityczne powodują, że palestra „obdażana jest autorytetem niegdyś 
dzierżonym przez biurokrację. Gdy Japonia dokonała przesunięcia od 
nieformalnego, ex ante modelu zarządzania biurokratycznego ku bar-
dziej elastycznemu, ex post i opartemu na prawie modelowi rządzenia 
(governance), władza, prestiż i korzyści przesunęły się od najwyższych 
szczebli służby cywilnej do elity prawników”29.

28	 C. J. Milhaupt, M. D. West, Law’s Dominion and the Market for Legal Elites in 
Japan, „John M. Olin Center for Law & Economics Research Paper”, No. 2002-
006, s. 39.

29	 Ibidem, s. 53. 



299

Kamil Zeidler 

O recepcji etyki japońskiej

w kulturze europejskiej

1.	 Pośród wytworów kultury japońskiej, w szczególności myśli etycznej, 
można wskazać wiele przykładów takich wzorców, zaleceń i norm, 
które dla współczesnego człowieka, żyjącego w zupełnie innym miej-
scu na świecie, w zupełnie odmiennej kulturze i w zupełnie innym 
czasie, mogą stanowić życiowe drogowskazy. 

Należy jednak uznać, że trudno mówić o  tradycyjnie rozumia-
nej recepcji pochodzących z Japonii norm etycznych w Europie, tak 
jak to miało na przykład miejsce w przypadku recepcji europejskich 
norm prawnych w  Japonii1. Recepcja norm etycznych jest zawsze 

1	 Zob.: T. Kinoshita, Legal System and Legal Culture in Japan, „Zeitschrift für 
Japanisches Recht” 2001, Nr. 11; szerzej na temat japońskiej kultury prawnej 
w literaturze polskiej zob.: J. Widacki, Przestępczość i wymiar sprawiedliwości kar-
nej w Japonii. Zarys problematyki, Lublin 1990; idem, Plamy na wschodzącym słońcu. 
Świat przestępczy we współczesnej Japonii, Kraków 1991; B. Hołyst, Japonia. Przestęp-
czość na marginesie cywilizacji, Warszawa 1994; L. Leszczyński, Japonia. Kontynu-
acje i negacje, Lublin 1994; idem, Gyoseishido w japońskiej kulturze prawnej. Niefor-
malne działania administracji a prawo, Lublin 1996; A. Kość, Filozoficzne podstawy 
prawa japońskiego z  perspektywy historycznej, Lublin 2001; J. Izydorczyk, Hanzai 
znaczy przestępstwo, Warszawa 2008; S. Ehrlich, Refleksje o dwóch prawniczych kul-
turach: europejskiej i japońskiej, „Państwo i Prawo” 1987, z. 6, s. 44 i n.; L. Leszczyń-
ski, Prawo japońskie, [w:] Główne kultury prawne współczesnego świata, red. H. Rot, 
Warszawa 1995; L. Leszczyński, Pragmatyzm w recypowaniu prawa a  ciągłość ja-
pońskiej kultury prawnej, [w:] Ze sztandarem prawa przez świat, red. R. Tokarczyk, 
K. Motyka, Kraków 2002; K. Zeidler, Kilka uwag na temat japońskiej kultury praw-



27. Spiżowy posąg Buddy, Kamakura koło Jokohamy
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dużo bardziej subtelna i zarazem przedmiotowo, jak i podmiotowo 
ograniczona oraz fragmentaryczna. W  niniejszych rozważaniach 
chodzi bardziej o wskazanie z jednej strony tożsamości norm etycz-
nych w  dwóch badanych i  jakże odmiennych kulturach, przez co 
można znaleźć dodatkowe uzasadnienie tych samych norm, obok 
uzasadnienia tradycyjnie w Europie przyjmowanego. Z drugiej zaś 
strony chodzi o wskazanie, w jaki sposób typowe dla Japonii wzorce 
etyczne przenikają współcześnie do świata Zachodu i jakie korzyści 
dają. To zaś ma związek z szerokim zainteresowaniem kulturą, sztu-
ką, nauką, w końcu filozofią Dalekiego Wschodu w Europie, gdyż 
wzorce etyczne, jako ważny element świata kultury, przenikają za 
pośrednictwem różnych nośników treści kulturowych; nie tylko wy-
powiedzi o charakterze normatywnym, lecz także za pośrednictwem 
innego typu wzorów, symboli, obrazów, idei2. W tym sensie będzie-
my szukać tożsamości treści normatywnych w  zakresie etyki obu 
kultur, a także poszukiwać wzorów japońskich godnych naśladowa-
nia, zarówno ze względu na już istniejące i przyjęte w naszej kulturze 
wartości, jak i ze względów czysto pragmatycznych. 

Celem niniejszych rozważań nie jest więc szczegółowa refleksja, 
a tym bardziej systematyzowanie etyki japońskiej. Chodzi tu raczej 
o  wskazanie pewnych wzorców, wyrażonych w  ważnych dziełach 
myśli japońskiej, w  szczególności buddyjskiej i  samurajskiej, które 
mają charakter wzorców etycznych, a swe uzasadnienie znajdują we 
współczesnym świecie zarówno ze względów moralnych, jak i prak-
seologicznych. 

 
2.	 Do pierwszej grupy wzorców postępowania będą należały te wy-

rażane przez przedstawicieli poszczególnych doktryn religijnych, 
w  szczególności zaś buddyzmu zen, który choć zrodził się w  Chi-
nach (buddyzm chan), to szczególnie rozwinął się właśnie w Japonii. 
Eugen Herrigel, powołując się na Daisetza T. Suzukiego, pisał: „kul-
tura japońska ściśle wiąże się z buddyzmem zen; że japońska sztuka, 
postawa duchowa samuraja, japoński styl życia, moralne, estetyczne, 
a poniekąd także intelektualne życie Japończyków temu właśnie za-

nej, [w:] Japonia w oczach Polaków, red. J. Włodarski, Gdańsk 2008, s. 165 i n.; zob. 
też: R. Tokarczyk, Współczesne kultury prawne, Kraków 2000. 

2	 Por.: J. Jabłońska-Bonca, Prawo w kręgu mitów, Gdańsk 1995. 
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wdzięcza swą osobliwość, że wyrasta z buddyzmu zen, toteż wymy-
ka się rozumieniu osób z tą gałęzią buddyzmu niezaznajomionych”3. 
Należy zwrócić uwagę na fakt, że na Japończyków silnie oddziały-
wało równocześnie kilka religii, a mianowicie konfucjanizm, taoizm, 
buddyzm i w końcu szintoizm, co skutkowało między innymi tym, 
iż na postępowanie ludzi wpływ miały pochodzące z różnych źródeł 
nakazy i zakazy, jak też poczucie obowiązku oraz dążenie do dosko-
nałości i harmonijnego rozwoju4. Przy czym w znacznym stopniu na 
kształt tych religii w Japonii wpłynęły wzorce kulturowe, w tym rów-
nież religijne, czerpane przede wszystkim z Chin. 

Fascynacja buddyzmem zen rozbłysła w kulturze zachodniej już 
dość dawno temu i  nadal się utrzymuje. Owa recepcja myśli bud-
dyjskiej dokonywała się nie tylko w drodze tłumaczeń i publikacji 
klasycznych dzieł, jak też dzieł autorów zachodnich na ten temat, 
ale także w postaci książek inspirowanych zen i zawierających jego 
przesłanie5. Sam nasuwa się przykład takich książek, jak Buddyzm zen 
i psychoanaliza autorstwa Ericha Fromma, Daisetza T. Suzukiego i Re-
charda De Martino6, czy też Zen i sztuka oporządzania motocykla autor-
stwa Roberta Pirsinga7, pokazująca obrazowo wartość myśli daleko-
wschodniej dla współczesnego człowieka Zachodu. Podobny zamysł 
przyświecał także autorowi książki Zen w sztuce zdobywania szczytów, 
która nie dorównuje wcześniej wspomnianej, ale także przekazuje 
myśl dalekowschodnią. Neville Sholman pisze w  niej: „Muszę się 
rozwijać z każdym dniem. Każdy upływający dzień jest tym, który 
zbliża mnie do celu”. I dalej: „Każde działanie musi być stanowcze, 
wykonywane bez agresji, lecz zdecydowanie. Zawsze z pełną wiarą 
w powodzenie”. I w końcu: „Tysiąc powtórzeń – i samoistnie poja-
wia się perfekcja”.  

3	 E. Herrigel, Zen w  sztuce łucznictwa, Warszawa 1987, s. 15 i  n.; uwaga ta 
dotyczy buddyzmu zen, będącego jednak tylko jednym z elementów kształtują-
cych kulturę japońską. 

4	 Zob.: A. Tomczyk, Bushi-do – „droga wojownika”, [w:] Japonia w oczach Pola-
ków, op. cit., s. 25. 

5	 Zob. np.: D. T. Suzuki, Wprowadzenie do buddyzmu zen, Warszawa 1992. 
6	 E. Fromm, D. T. Suzuki, R. De Martino, Buddyzm zen i psychoanaliza, Poznań 

2006. 
7	 R. Pirsing, Zen i sztuka oporządzania motocykla, Poznań 1994. 
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Jedną z najważniejszych postaci japońskiego buddyzmu zen jest 
Dōgen. Wymieniał on dziesięć głównych wskazań buddyjskich: 
(1) nie zabijać, (2) nie kraść, (3) nie uwodzić, (4) nie kłamać, (5) nie 
oczerniać, (6) nie obrażać, (7) nie plotkować, (8) nie pożądać, (9) nie 
dawać upustu gniewowi, (10) nie mieć fałszywych poglądów8. Do-
datkowo wskazywał na cztery postawy, czyli chodzenie, stanie, 
siedzenie i  leżenie, które – odpowiednio wykonywane – wzbudza-
ją szacunek. Gdzie indziej odnajdujemy inne jeszcze zestawienia 
podstawowych zaleceń, którymi należy się kierować w  swym po-
stępowaniu, różnie formułowane, inaczej w stosunku do mnichów, 
inaczej w stosunku do ludzi świeckich, inaczej jeszcze w stosunku 
do wojowników. Według Dokugyodo (Droga, po której podąża się samot-
nie) te zasady to: (1) nigdy nie zmieniać drogi, która jest niezmienna, 
(2) nie poszukiwać przyjemności, (3) być niepodzielnym we wszyst-
kim, (4) nigdy w życiu nie być chciwym, (5) nie żałować spraw do-
czesnych, (6) nie zazdrościć drugiemu w dobrym lub złym, (7) nie 
być smutnym z powodu samotności, (8) nie doznawać żadnej ura-
zy lub niechęci w  stosunku do siebie albo innych, (9) nie pożądać 
miłości, (10) nie przywiązywać się do rzeczy, (11) nie poszukiwać 
wygody, (12) nie gromadzić rzeczy cennych wokół siebie, (13) nie 
ulegać fałszywym przekonaniom, (14) nie ulegać pokusie posiadania 
żadnej rzeczy poza bronią. I w końcu odnajdujemy zalecenie ogól-
ne: „Poświęcać się całkowicie drodze i  nie obawiać nawet śmierci, 
a nawet będąc starym, nie zapragnąć posiadać lub używać dóbr ma-
terialnych. Czcić Boga bez żadnych oczekiwań. Nigdy nie opuszczać 
drogi taktyki”. 

Warto przytoczyć kilka przykładów zaczerpniętych z  myśli 
Dōgena. Pisze on: „Jeśli będziesz przestrzegał zasad i wskazań, twoje 
ciało rozluźni się naturalnie, twoje czyny staną się stosowne, a wygląd 
przyciągnie ku tobie innych. Rozważ to, porzuć egoistyczną wizję cie-
lesnego spokoju, którą teraz żywisz, i całym sercem przestrzegaj za-
sad”9. Również na temat posiadania wypowiada się Dōgen: „Różne 
nauki, buddyjskie i niebuddyjskie, wszystkie przestrzegają przed po-
siadaniem”10. I dalej: „Im więcej przedmiotów się przechowuje, tym 

8	 Dōgen, Elementarz zen sōtō. Shōbōgenzō zuimonki, Poznań 1997, s. 16. 
9	 Ibidem, s. 58 i n. 
10	 Ibidem, s. 20. 
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więcej jest strachu przed złodziejami”. I w końcu: „Uczyń siebie swo-
im własnym schronieniem, przemierzaj świat, nie będąc przywiąza-
nym do niczego”; „Najistotniejsze jest porzucenie zachłanności. By 
to uczynić, musicie wyzwolić się z egoizmu. Wyzwolić się z egoizmu 
znaczy posiąść głębokie zrozumienie przemijalności. Ma to podsta-
wowe znaczenie”11. W końcu zaś podaje: „czy tak trudno zrezygno-
wać z przyjaźni kogoś, kto rozumie tak niewiele?”12. Gdzie indziej 
Dōgen naucza: „Utrzymujcie swój umysł w  teraźniejszości. Jeśli 
myślimy zawsze o przeszłości, całe nasze widzenie powróci do niej 
i ulegnie wypaczeniu”; „Kiedy wyrzekniecie się świata, wasza pozy-
cja zewnętrznie przypomina najbiedniejszego zbieracza drew na opał 
lub rolnika, ale kiedy siedzicie w zazen, jesteście wewnętrznie Buddą 
i  jesteście o wiele bogatsi niż najbogatszy król”13. I  radzi: „Możecie 
nie myśleć o śmierci wprost, ale nie wolno wam marnować czasu. Za-
miast spędzać go bezowocnie, przeznaczcie go na czynności mające 
znaczenie”14; „To nie czas przemija na próżno, ale ludzie na próżno 
marnują swój czas”15. I w końcu: „Istnieje bardzo prosty sposób, by 
stać się Buddą. Nie czyńcie zła, nie lgnijcie do życia i śmierci, miejcie 
głębokie współczucie dla wszystkich odczuwających istot, odnoście 
się z szacunkiem do tych ponad wami i bądźcie uprzejmi dla tych, 
którzy stoją niżej. Porzućcie nienawiść i  pragnienia, zmartwienia 
i smutek – oto co zwie się Buddą. Nie szukajcie niczego innego”16. 

Natomiast Daisetsu Tangen Harada-roshi zaleca: „Bez względu 
na to, jak wiele studiujecie, ile czytacie książek, ile teorii opanujecie, 
ten rodzaj wiedzy może być tylko pomocą, lecz nigdy siłą prowa-
dzącą do uspokojenia umysłu. I w istocie, jeśli ktoś nie jest uważny, 
teoretyczne ćwiczenie możne nawet stać się przeszkodą. Ważną rze-
czą jest pozbyć się umysłu i ciała i przyjąć schronienie w samej praw-
dzie. Polega to na tym, by całą mocą rozpoznać prawdę, by szczerze 

11	 Ibidem, s. 12 i n. 
12	 Ibidem, s. 32. 
13	 Zob.: Kurz zen. Mała antologia japońska, Wrocław 1992. 
14	 Dōgen, op. cit., s. 53. 
15	 Ibidem, s. 80. 
16	 „Stać się Buddą” to tyle co osiągnąć oświecenie, które jest celem buddyj-

skich praktyk. 
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żyć w teraz, tutaj, które jest waszym życiem”17. Z kolei Daiun Solaku 
Harada-roshi zauważa: „Nauczyłem się wówczas, że można poru-
szyć ludzi samą siłą osobowości”18. Rinzai Gigen podaje: „Osiąganie 
jest nieosiaganiem (…). Znaczy to, że biegając nieustannie, szukając 
wszędzie, nie pozwalasz swemu umysłowi spocząć”; „Daleko lepiej 
jest nie szukać niczego i zwyczajnie odprężyć się. Kiedy jestem głod-
ny, jem swój posiłek. Kiedy jestem śpiący, zamykam oczy; głupcy 
śmieją się ze mnie, mądrzy rozumieją”; „Życie w świecie przemija 
szybko, a trudno jest spotkać dobrych nauczycieli”19. 

Eugen Herrigel tak pisze o wysoko zaawansowanych w praktyce 
buddyzmu zen: „Oni sami nigdy nie mówią, czym jest to, co porusza 
ich wewnętrznie, ani też nie czują żadnej potrzeby robienia wyznań. 
Z nieprzeniknionym uśmiechem unikają wszelkich dociekań i kom-
pletnie ignorują pytania kierowane próżną ciekawością. Ten sekret 
może być objawiony jedynie temu, kto sam jest na drodze i doświad-
cza go sam”20. Nie chodzi tu jednak o ukrywanie jakiejś szczególnej 
tajemnicy, dzięki czemu sztuka staje się jeszcze bardziej tajemnicza 
i mistyczna. Chodzi tu raczej o zasadę niemówienia o tym, co jest tak 
naprawdę ważne, zwłaszcza z osobami, które najprawdopodobniej 
nie będą mogły tego zrozumieć. I dalej zauważa on: „(…) ci, którzy 
potrafią być cierpliwi w małych, zwykłych rzeczach i kontrolują się, 
pewnego dnia osiągną takie same mistrzostwo w sprawach wielkiej 
wagi”21. I w końcu: „Wielka wartość związana jest z charakterem mo-
ralnym i przestrzeganiem etycznych zasad, co nie jest wprawdzie ce-
lem ostatecznym (…), lecz jest niezbędne jako stan wyjściowy”22. Jak 
zostało już podkreślone wcześniej, można wskazać wiele tożsamych 
treści, mimo, że ukształtowanych niezależnie i w zupełnie odmien-
nych okolicznościach kulturowych. Tak na przykład Philip Kapleau 
w książce Zen. Świt na Zachodzie, pisząc: „Jeśli uczeń nie jest w stanie 
dorównać swemu nauczycielowi lub go przewyższyć, to obaj za-

17	 Zob.: Kurz zen...
18	 Ibidem. 
19	 Ibidem. 
20	 E. Herrigel, Droga zen, Wrocław 1992, s. 19. 
21	 Ibidem, s. 21. 
22	 Ibidem, s. 21. 
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wiedli”23, zmusza nas do oczywistego skojarzenia z jakże nam bliskim 
powiedzeniem: „Uczeń przerósł mistrza”. 

3.	 Japońska kultura jest dziś także bardzo często utożsamiana z kultu-
rą samurajów. Jest to oczywiście daleko idąca symplifikacja, gdyż 
sprowadzałoby się to do utożsamiania kultury europejskiej tylko 
i wyłącznie z kulturą rycerską24. Niemniej jednak wzorce etyczne wy-
pracowane w ramach tej grupy społecznej, zwłaszcza w kontekście 
kilku wieków wojen, a  następnie sprawowania władzy wojskowej 
przez szogunów, miały istotny wpływ na wyznaczanie powszechnie 
przyjmowanych wzorców etyki japońskiej25. Donn F. Draeger pisze 
tak: „Mimo, iż żadna z klas japońskiego społeczeństwa nie miała mo-
nopolu na Yamato-damashii, «japońskiego ducha», to jego przejawy 
nigdzie nie uzewnętrzniały się tak spektakularnie, jak pośród wo-
jowników. Analiza czynników, które doprowadziły do takiego stanu 
rzeczy, może pomóc w lepszym zrozumieniu Japonii – zarówno jej 
przeszłości, jak i teraźniejszości, a nawet przyszłości”26. I tu również 
można wskazać wiele godnych uwagi zaleceń w zakresie postępowa-
nia. W Japonii praktyka w zakresie sztuk wali pozostawała w ścisłym 
związku z  samodoskonaleniem, zarówno fizycznym, jak i  przede 
wszystkim psychicznym, duchowym. 

Szczególną rolę w przedmiotowym zakresie odegrał obowiązują-
cy przez wiele wieków system wartości i norm postępowania wyni-
kający z tzw. kodeksu bushido27, który był niepisanym zbiorem prawa 
powszechnie obowiązującego. Samo źródłosłowie bushido wskazuje 
na pojęcie „drogi” (chiń. tao, jap. do), które to słowo ma na Dalekim 

23	 Zob.: P. Kapleau, Zen. Świt na Zachodzie, Warszawa 1992. 
24	 Por.: Inazo Nitobe, Bushido. Dusza Japonii, Bydgoszcz 2001; Takeshi Takagi, 

Rycerze i samuraje. Tōzai bushido-no hikaku, Bydgoszcz 2004; por. też: F. J. Norman, 
Japoński wojownik, Bydgoszcz 2006. 

25	 Na temat Japonii feudalnej zob.: J. Tubielewicz, Historia Japonii, Wrocław–
Warszawa–Kraków 1984; V. Hilska, Dzieje i kultura narodu japońskiego. Krótki za-
rys, Warszawa 1957. 

26	 D. F. Draeger, Tradycyjne Bujutsu. Japońskie sztuki i  szkoły walki, t. I, Byd-
goszcz 2006, s. 11. 

27	 Bushi – jap. wojownik; do – jap. droga; czyli droga wojownika; taki zabieg 
słowotwórczy jest często wykorzystywany w  języku japońskim, na przykład 
przy nazwach japońskich sztuk walki: kendo (ken – miecz, do – droga), kyudo (kyu 
– łuk, do – droga), judo (ju – łagodny, do – droga), aikido (ai – miłość, ki – energia, 
do – droga), czy też karate (kara – pusta, te – ręka). 
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Wschodzie bardzo bogatą tradycję filozoficzną. Zawarte w kodeksie 
normy skierowane były jedynie do warstw wyższych, w szczególności 
do bushi – wojowników, którzy zajmowali w  feudalnym społeczeń-
stwie japońskim wysoką pozycję28. Jednakże, poprzez tzw. lustrzane 
odbicie, normy kodeksu bushido oddziaływały na zachowania rów-
nież innych grup społecznych dawnej Japonii. Normy te opierały 
się na społecznym przekonaniu o ich słuszności. Po przekształceniu 
się Japonii z państwa feudalnego w państwo współczesne nadszedł 
zmierzch obowiązywania kodeksu bushido jako systemu normatyw-
nego i przeniesienie jego norm do systemu norm moralnych, które 
po dzień dzisiejszy są przestrzegane przez niektóre grupy społeczne 
współczesnej Japonii. 

Sam charakter normatywny kodeksu bushido jest interesujący. Ni-
gdy niespisane w postaci jednolitego aktu normy bardzo precyzyjnie 
regulowały postępowanie bushi, poczynając od spraw życia codzien-
nego, aż po sprawy wagi państwowej. Miały one charakter norm 
zwyczajowych, gdzie zazwyczaj przyjęło się uznawać ustalony jed-
norodny sposób postępowania, uznany za wiążący przez określoną 
zbiorowość społeczną. Jednak do spisania go w formie prawa pisane-
go nigdy nie doszło. Na przestrzeni wieków powstawały jedynie tek-
sty, zaliczane dziś do literatury japońskiej, które można określić jako 
komentarze do tego kodeksu i na ich podstawie aktualnie można od-
twarzać treść składających się na ten kodeks norm29. Jak pisze Robert 
Gembal: „Kodeks bushido ma tradycyjnie ustny przekaz, ale niektóre 
treści można odnaleźć w literaturze japońskiej. W pierwszych przy-
kładach literackich moralność ujmowana jest w sposób prymitywny. 
Podkreśla się cnoty, które powinny być bliskie wojownikowi: honor, 
prawość, odwagę czy bohaterstwo”30. Należy zaznaczyć, że prace na 
temat kodeksu bushido były konstruowane na dwa sposoby. Pisano je 

28	 Na temat tradycji bushi zob.: L. Frédéric, Życie codzienne w  Japonii w  epoce 
samurajów (1185–1603), Warszawa 1971; A. Śpiewakowski, Samuraje, Warszawa 
1989; H. Cook, Samurai. The Story of a Warrior Tradition, London 1993; J. Szyman-
kiewicz, Samuraje, Warszawa 1997; H. Socha, Miecze japońskie. Nihontō, Warsza-
wa 2002; F. J. Norman, op. cit.; zob. też: R. T. Ames, Bushidō: sposób życia czy kodeks 
etyczny, [w:] Estetyka japońska, Estetyka życia i piękno umierania, red. K. Wilkoszew-
ska, Kraków 2005, s. 145 i n.; A. Tomczyk, Bushi-do..., s. 21 i n. 

29	 Zob. np.: Inazo Nitobe, Bushido – dusza Japonii, Warszawa 1993.
30	 R. Gembal, op. cit., s. 41. 
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albo jako poradnik, jak postępować należy (np.: Yamamoto Tsuneto-
mo31, Miyamoto Musashi32), albo – najczęściej już później – przybie-
rały one formę opisu i refleksji dotyczącej składających się na niego 
norm (np. Inazo Nitobe33). Przy czym można wskazać wiele takich 
prac, ale tylko niektóre z nich są powszechnie znane i przełożone zo-
stały na języki europejskie, a w tym i język polski34.  

Jak podaje R. Gembal: „Kodeks bushido dotyczył wzorców posta-
wy w walce, w życiu, w relacjach z innymi. Stanowił prawo zwycza-
jowe. Choć elementy zasad bushido znajdujemy w różnych tekstach 
japońskiej literatury, kodeks nie był nigdy spisany. Znajomość jego 
zasad dotyczyła wąskiej grupy społecznej samurajów. Kodeks rozwi-
nął jednak system wartości trwały i obecny do dziś wśród tych, któ-
rzy kontynuują tradycje budo. Są to cele inne niż powszechne i modne 
aspiracje. Sukces i kariera – cokolwiek się aktualnie kryje pod tymi 
hasłami – nie są bliskie świadomości budo”35. Wskazując najważniej-
sze treści bushido, należy zwrócić uwagę w szczególności na shido shi-
chisoku, czyli siedem zasad drogi wojownika, na które składały się: 
mądrość, dobroć, odwaga, grzeczność, lojalność, prawda oraz ho-
nor36. Ktoś, kto postępuje zgodnie z tymi zasadami, nabiera zaufania 
do siebie i działa w sposób pewny i naturalny. Bushido sławi całkowi-
te zaufanie i posłuszeństwo wobec suwerena – daimyo, który winien 
reprezentować autorytet etyczno-społeczny37. 

31	 Zob.: Yamamoto Tsunetomo, Hagakure. The Book of Samurai, Tokyo–New 
York–London; polskie wydanie: Yamamoto Tsunetomo, Hagakure. Sekretna księ-
ga samurajów, Poznań 2001; oraz fragmenty Hagakure wraz z wprowadzeniem 
autorstwa Yukio Mishimy, [w:] Estetyka japońska. Estetyka życia..., s. 109 i n. 

32	 Zob.: Miyamoto Musashi, A Book of five Rings, Woodstock–New York; oraz 
polskie wydanie: Musashi Miyamoto, Gorin-No Sho. Księga pięciu kręgów, Byd-
goszcz 2001.  

33	 Zob.: Inazo Nitobe, Bushido – dusza Japonii...; idem, Bushido. Dusza Japonii...
34	 Tu godnymi uwagi są jeszcze: Munenori Yagyū, Heihō kadensho. Księga prze-

kazów rodzinnych o  sztuce wojennej, Bydgoszcz 2002; Daidōji Yūzan Shigesuke, 
Kodeks młodego samuraja. Budō shoshinshū, Bydgoszcz 2004; ale także: Kansuke 
Yamamoto, Tajemnice strategii. Heihō okugisho, Bydgoszcz 2008. 

35	 R. Gembal, Aikido. Edukacja ciała …, s. 41. 
36	 Analogicznie jak cztery śluby rycerskie w średniowiecznej Europie: ubóstwo, 

posłuszeństwo, skromność oraz najwyższa doskonałość osobista. 
37	 R. Gembal, op. cit., s. 43. 
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Kodeks bushido wskazywał więc i  chwalił siedem cnót samura-
ja: (1) chugi – czyli umiejętność bezwzględnego oddania się sprawie 
i pokory wobec zwierzchników. Jest to zarazem brak takiego przy-
wiązania do czegokolwiek, by się tego żałowało, utraciwszy; (2) gi 
– czyli absolutna równowaga ducha i myśli. Wojownik nie może ni-
gdy dać się wytrącić z równowagi, niezależnie od tego, co robi. Iry-
tacja bądź zwątpienie to karygodna oznaka słabości; (3) jin – miłość 
i wola pomocy światu. W myśl maksymy: więcej daję niż przyjmuję; 
(4) makoto – wiara w siebie i  innych oraz przede wszystkim szcze-
rość. Wojownik nie jest kłamcą i krętaczem, myśli i działa po prostu, 
tak jak proste i opanowane są jego uczucia; (5) mieyo – budowanie 
własnej, doskonałej postawy wobec świata. Wojownik na każdym 
kroku stara się być lepszym, a każdy regres uważa za wielkie niepo-
wodzenie; (6) rei – czyli grzeczność, kultura, odpowiednie zachowa-
nie. Wojownik nie kala się niegodnym postępowaniem, ponieważ jest 
lepszy; i w końcu (7) yu – czyli odwaga, dzielność i męstwo w obronie 
własnych przekonań38. Jak pisze Inazo Nitobe: „Taka więc była nauka 
bushido: znoś i przyjmuj wszelkie przeciwności i nieprzyjazne losy ze 
spokojem i czystym sumieniem”39. 

Andrzej Tomczyk pisze: „w instrukcjach poświęconych codzien-
nemu życiu samurajów można odnaleźć na przykład zalecenie ogra-
niczenia wystawnego stylu życia czy nakazy dotyczące konieczności 
noszenia skromnych ubiorów. Zarazem postulowano w  owych in-
strukcjach przestrzeganie moralnego zachowania, zabraniając ka-
tegorycznie pijaństwa, rozpusty i  używania ordynarnych słów”40. 
Z  jednej strony można wskazać takie zalecenia w  zakresie postę-
powania, które dają się zamknąć w krótkie, a wiele znaczące hasła, 
z  drugiej zaś istniało wiele, zarówno przekazywanych w  drodze 
wychowania i  niepisanych wzorów kulturowych, jak i  często nie-
oficjalnie spisywanych, szczegółowych zaleceń dla samurajów co 
do zwykłych czynności dnia powszedniego. Warto jednak postawić 
pytanie o  praktyczną skuteczność owych wzorców postępowania. 
Donn F.  Draeger odnosi się do tego następująco: „Historyczne an-

38	 W oparciu o materiały przygotowane i otrzymane od Andrzeja M. Tomczy-
ka; zob. też: A. Tomczyk, Bushi-do…, s. 27 i n. 

39	 Inazo Nitobe, Bushido – dusza Japonii..., s. 79. 
40	 A. Tomczyk, Bushi-do…, s. 24. 
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nały podają zbyt wiele przykładów ilustrujących te cnoty, żeby móc 
poddać w  wątpliwość powszechność ich występowania”41. Jedno-
cześnie ostrzega: „Trzeba jednak od razu przyznać, że zdarzające się 
skandaliczne przypadki całkowitego braku skrupułów nie pozwalają 
na czynienie zbyt daleko idących uogólnień”42. Niemniej, w warstwie 
normatywnej zalecenia etyczne dotyczące postępowania samurajów 
istniały niezależnie od ich skuteczności w warstwie empirycznej, co 
jest z punktu widzenia niniejszych rozważań wtórne. 

Euglen Herrigel dostrzega związki pomiędzy buddyzmem zen 
a  budo, pisząc: „Zrozumiały jest (…) wpływ buddyzmu zen na ko-
deks samurajów. W rzeczywistości duch samuraja był w dużym stop-
niu kształtowany przez zen. Nawet obecnie instrukcje w  łucznictwie 
czy sztuce walki mieczem wyróżniają się swoją surową dyscypliną”43. 
Słusznie też zauważa André Louki: „Samurajowie zaczerpnęli z  róż-
nych etyk religijnych zasady mające im pomóc wzmocnić ducha, tak 
by mogli wzbogacić przede wszystkim praktyczne i taktyczne nakazy 
ich Kodeksu. Buddyzm dostarczył Samurajowi ideał spokoju, ufności 
w przeznaczenie i pokorną akceptację tego, co nieuniknione. Nauczył go 
przede wszystkim pogardy dla śmierci i braku lęku przed nią. (…) Sin-
toizm z kolei wychwalał cnoty «męskie», wierność oraz odwagę, mają-
ce być podporą na polu walki”44. Co godne uwagi, w średniowiecznej 
Japonii istniały wszak także klasztory wojujących mnichów45. 

Pośród szczególne ważnych dzieł dotyczących japońskiej tradycji bo-
jowej należy wskazać Hagakure (ukryty wśród listowia) autorstwa Yama-
moto (Jocho) Tsunetomo. Jest to praca zawierająca wypowiedzi mistrza 
w postaci rad i zaleceń kierowanych do bushi, a spisanych przez Tashiro 

41	 D. F. Draeger, op. cit., s. 11. 
42	 Ibidem, s. 11 i n. 
43	 E. Herrigel, Droga zen..., s. 21; i  dalej pisze on: „Wczesne godziny ranne, 

kiedy umysł jest szczególnie klarowny, wybierane są na praktykę. Zmiany pór 
roku nie mają znaczenia, również najzimniejsze i najgorętsze godziny są prefe-
rowane”. 

44	 A. Louka, Przedmowa, [w:] Yamamoto Tsunetomo, Hagakure. Sekretna księ-
ga…, s. 5 i n. 

45	 Zob.: P. Crepon, Religie a wojna, Gdańsk 1994, s. 225 i n.; B.A. Victoria, Zen 
na wojnie, Kraków 2005; na ten temat pisał również A. M. Tomczyk; zob.: idem, 
Z  dziejów buddyjskiego „kościoła wojującego” w  średniowiecznej Japonii, „Mówią 
Wieki” 1996, nr 8, s. 9 i n. 
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Tsuramoto. Czytamy tam: „Yagyu, mistrz Drogi Miecza u boku Sho-
guna Tokugawy powiadał: «Nie wiem, jak pokonuje się innych. Wiem 
tylko, jak pokonać samego siebie». I powtarzał: «Dzisiaj jestem lepszy 
niż wczoraj, jutro zaś będę jeszcze lepszy». Prawdziwy Samuraj cały 
swój czas poświęca na samodoskonalenie. Dlatego właśnie ćwiczenie 
jest działaniem, które nie ma końca”. W innym natomiast fragmencie 
czytamy: „Stare przysłowie mówi: decyzję należy podjąć w przeciągu 
siedmiu oddechów”. Posłużyliśmy się tylko powyższymi przykładami, 
jednakże dzieł takich jest znacznie więcej i studiowanie ich może do-
starczyć jeszcze szerszej wiedzy na temat etyki samurajskiej. 

Na potrzeby japońskiej doktryny wojennej zostały adaptowane 
również klasyczne chińskie dzieła dotyczące strategii i sztuki prowa-
dzenia wojen, a w szczególności należy tu wspomnieć o Sztuce wojny 
autorstwa Sun Tzu46. W pracy tej znajdujemy szereg cennych rad, któ-
re bynajmniej nie dotyczą tylko walki zbrojnej, ale walki w ogóle47. Sun 
Tzu pisze: „Kiedy nie możesz wygrać, nie walcz”. Mimo, że jego dzie-
ło jest podręcznikiem sztuki wojennej, wyraża on w nim pacyfistycz-
ne we współczesnym tego słowa rozumieniu przesłanie: „Każde zło, 
choćby najgorsze, jest lepsze od najwyższego zła. Tym najwyższym 
złem jest wojna”. Podkreśla on przy tym, że odnieść sto zwycięstw 
w stu wojnach nie jest największym zwycięstwem, gdyż największym 
zwycięstwem jest pokonać przeciwnika bez walki. Nakazuje przy tym 
niezmożoną pracę nad samym sobą: „W czasach starożytnych sławni 
wojownicy najpierw czynili siebie niezłomnymi, a dopiero potem cze-
kali na moment słabości wroga”. Naucza on także, że nie należy cheł-
pić się zwycięstwem, gdyż postawa ta prowadzi do rychłej zguby48. 
Bowiem „sztuka wojny to także stała pamięć o zagrożeniach, nawet 
w spokojniejszych czasach”49. 

46	 Zob.: Sun Tzu, The Art of War, Londyn–Oxford–New York; oraz polskie wy-
dania: Sun Tzu, Sztuka wojny, Warszawa 1994; Sun Zi, Sztuka wojenna, Kraków 
2003; Sun Tzu, Sztuka wojny, [w:] Sun Tzu, Sun Pin, Sztuka wojny. Traktaty, Gli-
wice 2004. 

47	 Zob.: T. Kotarbiński, Wybór pism, t. I, Myśli o działaniu, Warszawa 1957; gdzie 
autor opisuje ogólną teorię walki. 

48	 Tak jak sycylijskie przysłowie mówi: „Po zwycięskiej walce natychmiast na-
ostrz nóż”. 

49	 Munenori Yagyú, Heihō Kadensho, Księga przekazów rodzinnych o sztuce woj-
ny, Bydgoszcz 2002, s. 13. 



312

Należy podkreślić, że w trakcie tworzenia nowoczesnej armii ja-
pońskiej w XIX, a następnie XX wieku nie zrezygnowano z etosu ja-
pońskiej tradycji bojowej50. Przełamując pewne granice obyczajowe, 
co budziło również zbrojny opór klasy samurajów, wartości te wyko-
rzystano w sposób niejako wtórny. Słusznie jednak zauważa André 
Louka w przedmowie do francuskiego wydania Hagakure: „Średnio-
wieczna Japonia przeszła do historii, a przecież dzisiejszy, oryginalny 
charakter narodu japońskiego nie pozostaje w zupełnym oderwaniu 
od czasów, w których wsławił się ten, którego nazwano Bushi – feu-
dalny wojownik”51. 

4.	 Rozważania zawarte w poprzednim punkcie pozostają nadal aktual-
ne w kontekście treści będących podłożem duchowym współczesnych 
japońskich sztuk i sportów walki. Etos samurajski został adaptowany 
do tych systemów, a  może bardziej dokładnie, wyrosły one na jego 
gruncie. Dokonało się przeobrażenie sztuk walki z narzędzia służące-
go uprawianiu wojny w pokojowe w swej istocie narzędzie rozwoju 
psychofizycznego, jakim dziś są dalekowschodnie sztuki walki. In-
nymi słowy, było to pokonanie drogi od bushi-do do bu-do52. Skutkuje 
to tym, że adepci poszczególnych japońskich sztuk walki w sposób 
bezpośredni nawiązują do wzorców samurajskich i  ich etosu. Uzu-
pełniają go jednak często o dodatkowe, częstokroć głęboko pokojo-
we i pacyfistyczne treści53, gdyż, jak się przyjęło mówić, sztuki walki 
nie uczą, jak walczyć, uczą, jak nie walczyć. Sam legendarny mistrz 
karate Gichin Funakoshi mawiał: „Karate nie jest środkiem rozwią-

50	 Na temat tradycji bojowych w armii japońskiej pisze A. M. Tomczyk; zob.: 
idem, Japońska broń pancerna. Japanese Armor, vol. 1, Gdańsk 2002; idem, Japońska 
broń pancerna. Japanese Armor, vol. 2, Gdańsk 2002; idem, Japońska broń pancerna. 
Japanese Armor, vol. 3, Gdańsk 2003; idem, Japońska broń pancerna. Japanese Armor, 
vol. 4, Gdańsk 2005; choć w  przedmiotowym zakresie pogląd kształtują rów-
nież inne prace: A. Wolny, Wojna na Pacyfiku. Agresja japońska w latach 1931–1945, 
Warszawa 1971; R. Guillain, Japonia. Trzecie mocarstwo, Warszawa 1972; A. Mo-
zołowski, Jak to się stało?, Warszawa 1978; R. Guillain, Od Perl Harbor do Hiroszi-
my. Japonia w latach wojny, Warszawa 1988; F. Bernaś, Śmierć w Tokio, Warszawa 
1989. 

51	 A. Louka, op. cit., s. 5. 
52	 Tak jak w pewien sposób analogicznie od ju-jitsu do ju-do.  
53	 Por.: Morihei Ueshiba, Sztuka pokoju, Gliwice 2007. 
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zywania sporów”54. W tym zakresie także warto posłużyć się przy-
kładami czerpanymi z myśli współczesnych japońskich nauczycieli 
sztuk walki. 

Shigeru Egami, ważny instruktor karate, pisze: „Podczas trenin-
gu staraj się skorzystać jak najwięcej, ale gdy pukasz do drzwi dōjō, 
nie licz na pochwały. Nie licz na wielką karierę. Takich pragnień nie 
ma w sercach prawdziwych ludzi”55. Masutatsu Oyamie, twórcy ka-
rate kyokushin, przypisuje się myśl: „Ten, kto uczynił Drogę swym 
codziennym życiem, nosi głowę nisko, lecz spogląda wysoko, jest 
skromny w mowie i ma dobra serce, miarowym tempem podąża ku 
doskonałości”56. Ishida Kenichi, 8 dan kendo podkreśla: „Najważniej-
szy [w kendo – K. Z.] jest giętki umysł, pozwalający z pokorą uznać 
własną słabość i przezwyciężyć ją poprzez trening”. Peter Lewis pi-
sze tak: „Rozpoczynając treningi, wielu adeptów postrzega sztukę ka-
rate głównie jako skuteczny system samoobrony. Z czasem jednakże 
(w wyniku ciężkiego treningu i zmagań pomiędzy umysłem i ciałem, 
mających na celu wypracowanie natychmiastowej reakcji w dowol-
nej sytuacji) adept zaczyna doświadczać uczucia wewnętrznej siły 
i spokoju, wygrywa walkę z samym sobą i nie czuje już więcej potrze-
by udowadniania, że potrafi walczyć. W rzeczywistości będzie wolał 
uniknąć konfrontacji, zamiast w niej uczestniczyć. Ale jeśli problemu 
nie da się uniknąć, będzie zdolny się z nim uporać ze śmiertelną sku-
tecznością nie tylko fizycznie”57. 

5.	 W końcu warto także przyjrzeć się kulturze japońskiej, oczywiście 
kładąc szczególny nacisk na sprawy związane z etyką, w najszerszym 
spektrum, czyli tam, gdzie dochodzi do pewnej generalizacji wzor-
ców etycznych, czyli, gdzie nie mają one jedynie swego zastosowania 

54	 Zob.: Gichin Funakoshi, Karate-dō. Moje życie, Bydgoszcz 1998; J. Stevens, 
Trzej mistrzowie budo, Bydgoszcz 2001; warto tu przytoczyć słowa: „W wielu lu-
dziach tkwi strach, a strach rodzi agresję. Karate jako sztukę mogą uprawiać tyl-
ko ci, którzy kpią sobie z jej praktycznego zastosowania na rogu ulicy. Zachwy-
cać się bronią można tylko wtedy, kiedy ta jest dziełem sztuki, a nie narzędziem 
zabijania”. 

55	 Shigeru Egami, Droga karate, Bydgoszcz 2002, s. 122. 
56	 Zob.: M. J. Lorden, Masutatsu Oyama. Legenda i dziedzictwo, Warszawa 2003, 

s. 145 i n. 
57	 P. Lewis, Sztuki walki Wschodu. Pochodzenie, filozofia, praktyka, Poznań 1998, s. 22. 
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do twierdzeń w obrębie danej religii, danej doktryny wojennej, czy 
sztuk walki, choć takie mogą mieć źródła, a stają się normami w kul-
turze japońskiej powszechnymi. Filozofia Dalekiego Wschodu, choć 
w szczegółach zróżnicowana i niejednorodna, ma pewien wspólny 
rdzeń i wspólne cechy. Dotyczy to także zakazów i nakazów etycz-
nych. Odnosi się to na przykład do zaleceń w zakresie oddzielenia 
potrzeb od pragnień, tak aby te pierwsze mogły być zaspokojone, 
natomiast z tych drugich móc świadomie zrezygnować58. 

Tu godnym wspomnienia badaczem kultury japońskiej jest 
E. Herrigel. Szereg poczynionych przez niego uwag ma taki właśnie 
uniwersalny charakter, gdyż o  ile dotyczą często określonej płasz-
czyzny aktywności, o tyle mają charakter uniwersalny w skali społe-
czeństwa japońskiego. Jak zauważa Herrigel: „(…) ludzie Wschodu, 
a szczególnie Japończycy, nie zdołali wyplątać się z więzów tradycji 
na przekór modernizacji ich życia w sferze ekonomii, polityki i tech-
nologii”59. Oczywiście owo „niewyplątanie się” nie jest niczym złym, 
a może wręcz przeciwnie – pozwala często na lepsze korzystanie ze 
współczesności. Pisze on dalej: „(…) czekają cierpliwie z przeświad-
czeniem, że jest w  świecie wystarczająco dużo miejsca dla starego 
i nowego, że stare zniknie w swoim czasie, a nowe nie pojawi się go-
towe, lecz musi urosnąć z ziarna starego. (…) Spokojnie pracują nad 
sobą, czyniąc tyle, ile jest możliwe. Dla innych są pobłażliwi, dla sie-
bie nie. Rozpoczynają w sposób niepozorny i skromny, wiedząc, że 
tylko w ten sposób mogą być przezwyciężone wszelkie przeszkody”; 
postępują tak „(…) by nie skarżyć się na ludzi i okoliczności, nie sta-
rać się ich zmieniać, lecz raczej udoskonalać samych siebie i rozwijać 
zrównoważona energię”. I w końcu: „(…) znając swoją przewagę nad 
innymi, nie wykorzystują jej”. 

Na Dalekim Wschodzie zrodził się także pewien typ mędrca, 
mistrza, nauczyciela. Eugen Herrigel pisze o  nim tak: „Wielki 
Mistrz – odparł pan Komachiya – musi być zarazem wielkim na-

58	 Choć nawet Dōgen mówił (zapewne podczas jednego z wykładów dla ludzi 
świeckich): „Zawsze możesz zyskać to, czego bardzo pragniesz. Żeby nie wiem 
jak straszny był wróg, nie wiem jak niedostępna kobieta, prawdziwie poszuku-
jący zawsze znajdzie środki do osiągnięcia celu. Powodzenie zapewni tajemna 
pomoc opiekuńczych duchów nieba i ziemi”. 

59	 E. Herrigel, Droga zen…, s. 14. 
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uczycielem. U nas jedno zawsze idzie w parze z drugim”60. I dalej: 
„Proszę mi uwierzyć – wiem z własnego doświadczenia, że Mistrz 
i  pana, i  każdego z  uczniów zna lepiej niż my sami siebie znamy. 
Czyta on w  duszach swych uczniów z  większą łatwością niż sami 
uczniowie skłonni byli przyznać”61. Z kolei na przykładzie mistrza 
miecza opisuje on ów wzór w następujący sposób: „Mistrz szermierki 
posiada nieświadomą siebie naturalność początkującego. Nonszalan-
cję, którą utracił w początkach nauki, odzyskuje u samego jej końca, 
lecz teraz nonszalancja ta staje się jego niezniszczalną cechą. Mistrz 
tym jednak różni się od początkującego, że jest powściągliwy, cichy 
i bezpretensjonalny, i ani trochę nie pragnie się popisywać. Między 
poziomem aspiranta a poziomem mistrza rozciągają się długie, obfi-
tujące w wydarzenia lata niezmordowanych ćwiczeń”62.

Również w nowożytnej i współczesnej literaturze japońskiej po-
jawiają się owe wzorce uniwersalne. Tak na przykład Akutagawa 
Ryunosuke pisze: „Niedostatek czyni człowieka doskonałym”; gdzie 
indziej zaś: „Wolność jest jak powietrze na szczycie góry. I  jedno 
i drugie – nie do zniesienia dla słabych”. 

6. 	 Recepcja myśli japońskiej, zarówno budowanej na podstawie bud-
dyzmu zen, jak i etosu samurajskiego, dokonywała się i dokonuje 
nadal także na płaszczyźnie kultury masowej. Nie sposób nie wspo-
mnieć tu o kinie Akira Kurosawy, który nie tylko dokonał wspania-
łych adaptacji Szekspira w realiach średniowiecznej Japonii, ale także 
jako jeden z  pierwszych przybliżył szerokiemu odbiorcy ze świata 
Zachodu treść etosu samurajskiego. W jednym z jego najsłynniejszych 
dzieł – w  filmie Siedmiu samurajów – widzimy nie tylko egzempli-
fikację określonych postaw społecznych ówczesnych Japończyków, 
ale także otrzymujemy wprost wyrażone treści63. Stary doświadczo-
ny samuraj mówi: „Brałem, co prawda, udział w wielu bitwach, ale 
wszystkie były przegrane”; pyta „Czy zrozumiecie na czym polega 

60	 Idem, Zen w sztuce łucznictwa…, s. 33. 
61	 Ibidem, s. 33. 
62	 Ibidem, s. 91. 
63	 Film ten doczekał się następnie hollywoodzkiej adaptacji pt. Siedmiu wspa-

niałych, w reżyserii Johna Strugesa, przenosząc widza z realiów średniowiecznej 
Japonii do rzeczywistości Dzikiego Zachodu. 
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walka? Broniąc innych, sami też się obronimy. Ludzie myślący tyl-
ko o sobie, sami siebie zabijają. Następnym razem dobrze pomyślcie, 
zanim coś powiecie”; tłumaczy, że „Czasami zupełnie drobne rzeczy 
decydują o  przyjaźni” i  w  końcu: „Samuraj nie spija się do utraty 
świadomości”. Natomiast młody samuraj w  zachwycie samurajem 
najlepszym w sztuce miecza mówi: „Każdą sytuację wykorzystuje, 
aby doskonalić swą sztukę!”. 

Dobrym przykładem, już jednak z  kultury zachodniej, jest naj-
pierw trzyczęściowa (epizody IV, V, VI), a następnie sześcioczęścio-
wa (dodatkowo epizody I, II, II) saga Gwiezdnych Wojen, w  której 
zamysł zakonu rycerzy Jedi został zbudowany na fundamencie dale-
kowschodnim. Gdy mistrz Joda mówi: „Wielkość znaczenia nie ma, 
jedyna różnica jest w twoim umyśle”; „Nie próbuj. Zrób albo nie. Nie 
ma próbowania”; „Pamiętaj, siła Jedi z mocy płynie, lecz strzeż się 
gniewu, strachu, złości. Raz ruszysz ciemną ścieżką, a już na zawsze 
jej niewolnikiem jesteś. Nauk nie potrzebujesz, co wiedzieć musisz – 
wiesz”; to nie sposób nie utożsamiać go z dalekowschodnim mędrcem. 
Inny zaś rycerz Jedi upomina: „Pamiętaj, skoncentruj się na tej chwili, 
czuj, nie myśl, używaj swych instynktów, a moc będzie z tobą”; albo: 
„Jedi nie zna gniewu, nienawiści ani miłości (…). Kochać tak, ale się 
nie przywiązywać, nie posiadać”. Tak więc zarówno w pomyśle za-
konu rycerskiego na wzór wschodni, jak i postawie samych rycerzy, 
prezentowanej przez nich filozofii i zaleceniach etycznych można do-
szukać się więcej z modelu dalekowschodniego niż europejskiego. 

Należy podkreślić, że sama Japonia bardzo często korzysta 
z owych wzorców, nadając im jedynie często nowoczesną i bardziej 
atrakcyjną dla młodego odbiorcy formę, co można zauważyć w ra-
mach komiksów oraz filmów określanych mianem Manga. 

7. 	 Przedstawione wyżej rozważania prowadzą do wniosku, że z  jed-
nej strony mamy do czynienia z tożsamością poszczególnych norm 
etycznych i  wzorców postępowania w  Europie i  Japonii, z  drugiej 
jednak strony można wskazać takie wartości etyczne, które są cha-
rakterystyczne szczególnie dla Japonii, lecz współcześnie znajdują 
zastosowanie w  dużo szerszym zakresie, co prowadzi do ich uni-
wersalizacji. Wiele spośród przytoczonych myśli ma charakter uni-
wersalny w tym sensie, że nie jest szczególnym wytworem kultury 
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i  myśli japońskiej, a  spotyka się tożsame treści, wzorce i  zalecenia 
postępowania także gdzie indziej na świecie. To, co jest jednak godne 
podkreślenia, to zbudowany w Japonii spójny system etyczny, które-
go poszczególne fragmenty są wzajemnie komplementarne, a także 
fakt, że wiele ze wskazówek powstałych w przeszłości, w zupełnie 
odmiennych warunkach społecznych, politycznych, ekonomicznych, 
znajduje swe zastosowanie również dziś. Słusznie zauważa przy tym 
A. Louka, że „bez względu na to, czy chodzi o  malarstwo, sztukę 
kulinarną, ogrodniczą, czy sztuki walki, Sztuki Japońskie są spad-
kobiercami tradycji średniowiecznych. Wyrażana przez nie kultura 
Wschodu fascynowała nas, Europejczyków, od zawsze. Głównie dla-
tego, że wyrafinowanie i okrucieństwo są w nich tak ściśle ze sobą 
powiązane”64. 

Japonia swój własny dorobek kulturowy budowała na czerpa-
nych obficie wzorcach chińskich65. W kontekście tego samo nasuwa 
się szczególne porównanie Chin i Japonii do Grecji i Rzymu w staro-
żytnej Europie. Niemniej jednak wytworzyła szczególną, specyficzną 
kulturę w takim stopniu, że wymaga osobnej, obok innych państw 
Dalekiego Wschodu, refleksji. Owa naturalna niejako umiejętność 
adaptacji i  rozwijania wzorów obcych przyczyniła się z pewnością 
także do tak szybkiego rozwoju Japonii, który zaczął się w  chwili 
przełamania w połowie XIX wieku izolacji tego kraju. 

Wnikliwy badacz dostrzeże wiele cech wspólnych, porównując 
zarówno europejski etos rycerski z etosem samurajskim, jak i zalece-
nia chrześcijaństwa z zaleceniami buddyzmu, choć oczywiście równie 
wiele będzie odmienności. W literaturze próby takie były już podej-
mowane. Tym, co jednak szczególnie daje się zauważyć w kulturze 
japońskiej, jest owa prostota formy przy maksymalizacji treści. Szcze-
gólnie uwidacznia się to w estetyce japońskiej, w której ów postulat 
maksimum treści przy minimum formy staję się często normą naczel-

64	 A. Louka, op. cit., s. 10. 
65	 Żeby posłużyć się tu chociażby przykładami z zakresu architektury i sztuk 

pięknych; por.: E. Kajdański, Architektura Chin, Warszawa 1986; T. Barucki, Ar-
chitektura Japonii, Warszawa 1988; czy też z zakresu tzw. pierwszej recepcji pra-
wa; zob.: T. Kinoshita, op. cit.



ną66. Jednak przejawia się to chyba we wszystkich aspektach kultury 
japońskiej i często stanowi zasadniczą różnicę formalną w stosunku 
do kultury Zachodu. Chociaż słusznie zauważa D. F. Draeger, pisząc: 
„Ostatnie kilkadziesiąt lat przyniosło Japonii tak wielkie zmiany, że 
nasza wiedza na temat dawnych norm i zwyczajów miast wzrastać 
zdaje się ubożeć”67. 

Dla dokonania powyższego, choćby pobieżnego przeglądu myśli 
japońskiej, która padała na żyzny grunt kultury europejskiej, przyjęty 
został zaprezentowany, choć umowny podział. Umowny dlatego, że 
trudno jest wydzielać w ramach jednej kultury zupełnie osobne prą-
dy myślowe. One wszak wszystkie wzajemnie się przenikały i jedne 
wpływały na drugie. Może bardziej interesujący mógłby być klucz 
przedmiotowy, aby spojrzeć przez pryzmat kultury Japonii, także 
w jej ujęciu historycznym, na zagadnienia węzłowe, takie jak: życie 
i śmierć, wiara i przeznaczenie, służba, honor i zdrada oraz wiele in-
nych. Również taka metoda badania szeroko rozumianej etyki japoń-
skiej będzie z pewnością bardzo ciekawa. To jednak niech pozostanie 
wyzwaniem na przyszłość. 

66	 Zob.: Estetyka japońska. Antologia, red. K. Wilkoszewska, Kraków 2001; Este-
tyka japońska. Słowa i obrazy, red. K. Wilkoszewska, Kraków 2005; Estetyka japoń-
ska. Estetyka życia...; Estetyka czterech żywiołów. Ziemia. Woda. Ogień, Powietrze, red. 
K. Wilkoszewska, Kraków 2002. 

67	 D. F. Draeger, op. cit., s. 11. 
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Informacja o fotografiach pochodzących 
ze zbiorów Muzeum Etnograficznego 

im. Seweryna Udzieli w Krakowie1

Opracowała

Barbara Kożuch

Nie jest możliwe oglądanie starych japońskich fotografii bez emocji, 
bez poczucia obcowania z czymś tajemniczym, niezwykłym i pięknym, 
bez nachalnych skojarzeń z ukiyoe, japońskim drzeworytem barwnym. 
Albuminowe fotografie z końca XIX wieku, ręcznie kolorowane wod-
nymi farbami, swoją tematyką, subtelnością, ale i siłą wyrazu, majesta-
tyczną statyką, delikatnością i połyskiem papieru, przypominają stare 
japońskie drzeworyty. Podobnie jak one, pokazują portrety gejsz, sa-
murajów, aktorów teatralnych, scenki rodzajowe, świątynie, zabytki, 
roślinność, zwierzęta, wreszcie panoramy drewnianych, parterowych 
osad oraz pejzaże odległego i tajemniczego kraju. Zarówno drzeworyty, 
jak i fotografie zachwycały i inspirowały wyobraźnię ciekawych świata 
Europejczyków. To oni właśnie stworzyli podstawy japońskiej fotogra-
fii, odważnie wkraczając z aparatem fotograficznym w latach sześćdzie-

1	 Informację o fotografiach przygotowano na podstawie: Z. Wielowiejski, Ja-
ponia na starej fotografii, Wrocław, b.r.w.; Ukiyo-e: dawny drzeworyt japoński ze zbio-
rów Muzeum Narodowego w Krakowie – kolekcja Feliksa Jasieńskiego [katalog] 1968; 
Niegdysiejsze gejsze, czyli o wczesnej japońskiej fotografii, oprac. W. Englender, http://
www.ciasna.jasnet.pl/GEJSZE/INDEX.HTN; Katalog tymczasowy działu etnograficzne-
go, Muzeum Narodowe w Krakowie, Kraków 1904.
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siątych XIX wieku w niedostępną przez wieki rzeczywistość. Powstające 
w japońskich miastach liczne studia fotograficzne oferowały coraz wię-
cej fotografii i albumów, głównie na użytek turystów. Do kolorowania 
albuminowych odbitek zatrudniano artystów-malarzy. Na ten pomysł 
wpadł przybyły do Jokohamy w 1863 roku wenecjanin Felice Beato, mi-
łośnik japońskiego drzeworytu i jeden z twórców japońskiej fotografii. 
Jego kunsztownie barwione zdjęcia odznaczały się niesamowitą siłą 
wyrazu. Znani japońscy malarze wykonywali także dla atelier fotogra-
ficznych ekrany, na których tle fotografowano osoby lub inscenizowane 
scenki rodzajowe.

Popyt na fotograficzne pamiątki z coraz chętniej podejmowanych na 
przełomie XIX i XX wieku podróży był ogromny. Przypominały i utrwa-
lały na długo obraz zwiedzanych miejsc, kreowały także wizję odległych, 
niedostępnych kultur, przybliżały fascynujący świat tym, którzy na taką 
podróż nie mogli sobie pozwolić. 

Prezentowane fotografie zostały wybrane z dwóch albumów, jakie 
posiada w zbiorach krakowskie Muzeum Etnograficzne im. Seweryna 
Udzieli. Albumy o okładkach z błyszczącej, bordowej laki zawierają zdję-
cia z różnych miejsc Dalekiego Wschodu, w tym również z Japonii. Są 
to fotografie wykonane u schyłku XIX wieku, w technice albuminowej, 
ręcznie kolorowane, naklejone na kartoniki o złocistych krawędziach. 
Prawie każda fotografia ma angielski podpis. Autorzy zdjęć to osoby 
anonimowe, ale zapewne większość fotografii pochodzi ze znanych pra-
cowni mistrzów japońskiej fotografii, takich jak Kusakabe Kimbei, Felice 
Beato, Kozaburo Tamamura czy baron Raimond Stillfried. Z odkupio-
nych bowiem  klisz negatywowych ich liczni następcy przez kolejne 
lata kopiowali ogromne ilości albuminowych odbitek, które włączali do 
albumów lub sprzedawali na sztuki w atelier fotograficznych, powsta-
jących w każdym większym, odwiedzanym przez turystów japońskim 
mieście.

W jaki sposób znalazły się te cenne dziś albumy w zbiorach mu-
zeum? Zachowana sprzed 1939 roku dokumentacja muzealna nie od-
notowuje takiego przekazu. Można przypuszczać, że był to prywat-
ny dar w latach 1915–1920 dla ówczesnego dyrektora krakowskiego 
Muzeum Seweryna Udzieli, który przekazał go następnie do zbiorów. 
Kim był podróżnik-darczyńca, niestety nie wiemy. Z odręcznych ołów-
kowych notatek możemy domniemywać, że w latach 1911–1912 odbył 



trzydziestodniowy rejs po Oceanie Indyjskim. Z pewnością odwiedził 
też liczne miasta Kraju Kwitnącej Wiśni. Świadczą o tym, niekiedy dość 
szczegółowe, podpisy pod fotografiami. 

Fotograficzna opowieść o odległych krajach, jakże odmiennych od eu-
ropejskich, zapewne zaciekawiła otwartego na świat Seweryna Udzielę 
i zrobiła na nim duże wrażenie. W 1904 roku, zanim jeszcze doprowadził 
do utworzenia Muzeum, pisał: „muzea etnograficzne dają poznać, jakie 
ludy zamieszkują ten świat boży, jak mieszkają, jak się odziewają, czem 
się trudnią, jakie są ich zwyczaje i obyczaje”, a kiedy Muzeum już zaist-
niało, wzywał społeczeństwo do ofiarności i przekazywania doń zbio-
rów, także egzotycznych, przywożonych przez polskich podróżników. 
Ta idea otwartości Muzeum na inne kultury i tworzenia opisujących je 
kolekcji zaowocowała w ciągu prawie 100 lat jego istnienia  zebraniem 
unikalnych zbiorów pozaeuropejskich, w tym głównie z Azji i Afryki.
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Notki o autorach 

Teresa Chirkowska-Smolak – doktor nauk humanistycznych w zakre-
sie psychologii, adiunkt w Instytucie Psychologii Uniwersytetu Ada-
ma Mickiewicza w Poznaniu, specjalizuje się między innymi w psy-
chologii międzykulturowej. 

Robert Gembal – mistrz-sensei 5 dan aikido, jeden z  pionierów aikido 
w  Polsce. Praktykuje je od 1980 roku, od 1986 roku uczeń mistrza 
André Cognarda (8 dan); autor książki: Aikido. Edukacja ciała i umysłu, 
Gdańsk 2004. 

Jacek Izydorczyk – doktor nauk prawnych, adiunkt w Katedrze Postę-
powania Karnego Wydziału Prawa i  Administracji Uniwersytetu 
Łódzkiego, członek Międzynarodowego Stowarzyszenia Prawa Kar-
nego (AIDP), stypendysta rządu japońskiego (Uniwersytet Kiusiu, 
2005–2007), autor wielu publikacji naukowych, w  tym dotyczących 
Japonii (książka: Hanzai znaczy przestępstwo. Ściganie przestępstw pospo-
litych oraz white-collar-crimes w Japonii, Warszawa 2008) i publikowa-
nych także w Japonii; członek Klubu Yakumo-Goto oraz Towarzystwa 
Polsko-Japońskiego; przez wiele lat uprawiał wyczynowo pływanie 
(członek Kadry Narodowej), aktualnie uprawia kendo. 

Joanna Kamień – filolog polski, redaktor w wydawnictwie Uniwersyte-
tu Gdańskiego; autorka publikacji nt. kultury Japonii.

Piotr Kletowski – doktor nauk humanistycznych w zakresie nauk o sztu-
ce, filmoznawca, adiunkt Uniwersytetu Jagiellońskiego; znawca kina 
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azjatyckiego; autor wielu publikacji naukowych i popularnonauko-
wych na ten temat, w tym książek: Śmierć jest moim zwycięstwem. Kino 
Takeshi Kitano, Kraków 2001 oraz Sfilmować duszę. Mała historia kina 
japońskiego, Kraków 2006. 

Antoni Kość – SVD, ksiądz, prof. zw. dr hab. nauk prawnych, prodzie-
kan Wydziału Prawa, Prawa Kanonicznego i Administracji Katolic-
kiego Uniwersytetu Lubelskiego Jana Pawła II, kierownik Katedry Fi-
lozofii Prawa na tym Wydziale; wiele lat mieszkał w Japonii: w latach 
1974–1976 studiował język japoński w  Center for Japanese Studies 
w Kamakura k. Tokio, w latach 1976–1978 studiował prawo w języku 
japońskim w Sophia Uniwersity w Tokio, a w latach 1983–1988 pra-
cował na stanowisku Professor of Laws w Nanzan Uniwersity w Na-
goya, prowadząc wykłady w języku japońskim z filozofii prawa i po-
wszechnej historii prawa. Ponadto w  celu zebrania materiałów do 
pracy naukowej przebywał w Japonii w roku 1994, 2000 i 2008; autor 
wielu publikacji naukowych, w tym monografii: Filozoficzne podstawy 
prawa japońskiego w perspektywie historycznej, Lublin 2001. 

Rafał Król - publicysta, fotografik, podróżnik, polarnik, alpinista, twór-
ca serwisu internetowego poświęconego podróżom i  bezpieczeń-
stwu (www.expeditions.pl) oraz współzałożyciel i prezes Polskiego 
Centrum Ekspedycyjnego, stowarzyszenia zajmującego się organizo-
waniem ekspedycji i  szkoleniem w warunkach ekstremalnych oraz 
propagowaniem szeroko pojętego bezpieczeństwa i zdrowego trybu 
życia.

Włodzimierz Kwieciński – lekarz, mistrz-sensei 7 dan karate tradycyj-
nego; pionier karate w Polsce. Praktykuje je od 1970 roku; uczeń Hi-
detaki Nishiyamy, prezes Polskiego Związku Karate Tradycyjnego, 
wiceprezydent Międzynarodowej Federacji Karate Tradycyjnego 
z siedzibą w Los Angeles (USA) oraz Europejskiej Federacji Karate 
Tradycyjnego z siedzibą w Mediolanie (Włochy); trener-selekcjoner 
polskiej reprezentacji w karate tradycyjnym; licencjonowany instruk-
tor i sędzia klasy międzynarodowej. 
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Leszek Leszczyński – prof. zw. dr hab. nauk prawnych, kierownik Ka-
tedry Teorii i Filozofii Prawa Wydziału Prawa i Administracji Uni-
wersytetu Marii Curie-Skłodowskiej w Lublinie, na którym to Wy-
dziale pełnił funkcję dziekana; od 2001 roku sędzia Naczelnego Sądu 
Administracyjnego; autor wielu publikacji naukowych, dotyczących 
także Japonii, w tym dwóch monografii: Japonia. Kontynuacje i negacje, 
Lublin 1994 oraz Gyoseishido w japońskiej kulturze prawnej. Nieformalne 
działania administracji a prawo, Lublin 1996; publikował oraz wykładał 
także w Japonii, na Uniwersytecie Tohoku w Sendai, gdzie w latach 
1987–1989 realizował program badawczy, oraz na Uniwersytecie To-
kijskim. 

Magdalena Marcinkowska – politolog, doktorantka Uniwersytetu 
Gdańskiego; autorka wielu publikacji nt. międzynarodowej polityki 
kulturalnej.

Janusz Miliszkiewicz – dziennikarz, felietonista, znawca rynku an-
tykwarycznego; od 2001 roku pracuje w  Dziale Ekonomicznym 
„Rzeczpospolitej”, prowadzi cotygodniową autorską rubrykę Moja 
Kolekcja o inwestowaniu w sztukę. 

Marek Sfugier – historyk, doktorant Uniwersytetu Gdańskiego; autor 
publikacji nt. japońskich tradycji bojowych oraz wczesnego kina ja-
pońskiego. 

Marek Smolak – dr hab. nauk prawnych, prof. UAM, pracuje w  Ka-
tedrze Teorii i  Filozofii Prawa Wydziału Prawa i  Administracji 
Uniwersytetu Adama Mickiewicza w Poznaniu; autor wielu publi-
kacji naukowych z zakresu teorii i filozofii prawa, także dotyczących 
japońskiej kultury prawnej.  

Mateusz Stępień – doktor nauk prawnych, adiunkt w Katedrze Socjo-
logii Prawa Wydziału Prawa i  Administracji Uniwersytetu Jagiel-
lońskiego; jego zainteresowania naukowe koncentrują się między 
innymi wokół problematyki konfucjańskiego kręgu kulturowego 
oraz współczesnych przemian sfery publicznej, szczególnie reform 



administracji publicznej; jest autorem monografii: Responsywna admi-
nistracja publiczna, Toruń 2008. 

Janusz Szymankiewicz – ekonomista, od 1974 roku praktykuje daleko-
wschodnie sztuki walki (Ving Tsun kuen, Yang Taiji quan, Shinkage ryu 
kenjutsu i Heki ryu kyudo); autor wielu książek i artykułów oraz pro-
gramów telewizyjnych o kulturze i sztukach wali Dalekiego Wscho-
du; redaktor naczelny „Budojo”. 

Andrzej Tomczyk – historyk, doktorant Uniwersytetu Gdańskiego, au-
tor wielu publikacji z zakresu historii wojskowości, w szczególności 
pięciotomowej pracy: Japońska broń pancerna 1920–1945, która uzyska-
ła w  2007 roku pierwszą nagrodę w  Konkursie „Historia Militaria 
Polonica” na pracę monograficzną Stowarzyszenia Historyków Woj-
skowości. 

Józef Włodarski –  dr hab. nauk humanistycznych w zakresie historii, 
prof. UG, prorektor Uniwersytetu Gdańskiego, były dziekan Wydzia-
łu Filologiczno-Historycznego Uniwersytetu Gdańskiego; specjalista 
z zakresu historii wojskowości, w szczególności historii wojskowości 
Dalekiego Wschodu; autor i redaktor wielu prac naukowych na te-
mat historii i kultury krajów Dalekiego Wschodu. 

Kamil Zeidler – doktor nauk prawnych, adiunkt w Katedrze Teorii i Fi-
lozofii Państwa i Prawa Wydziału Prawa i Administracji Uniwersy-
tetu Gdańskiego; autor i redaktor prac naukowych nt. filozofii prawa, 
ochrony dziedzictwa kultury, a także kultury Dalekiego Wschodu. 
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