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WPROWADZENIE

1. Jezyk chiriski

Z uwagi na trudnosci zwiazane z jezykiem i pismem chiriskim nalc-
2y na wstepie zaznajomic sie z podstawowymi réznicami tego jezyka
i pisma wobec jezykéw indoeuropejskich. Jezyk chiriski jest jezykiem
sylabicznym i tonalnym, opiera si¢ na ok. 828 sylabach (poza tym nie
uzywa sie innych sylab i dZzwiekow) i czterech tonacjach (intonacjach
danej sylaby). Te cztery tonacje to:

1) tonacja wysoka oznaczana kreska ,~” nad samogtoska i brzmiaca
jak w polskim tak wyrazajacym akceptacje;

2) tonacja rosnaca oznaczana kreska ,,/” nad samogtoska i brzmiaca
jak w polskim tak wyrazajacym pytanie;

3) tonacja opadajaco-rosnaca oznaczana przez ,v” nad samogtoska
ibrzmiaca jak w polskim tak wyrazajacym zdziwienie;

4) tonacja opadajaca oznaczana przez ,,\” nad samogloska i brzmia-
ca jak w polskim tak! wyrazajacym gniew.

Tonacje powoduja, ze dana sylaba moze mieé cztery odmienne
brzmienia, a zarazem cztery odmienne znaczenia, co zwieksza iloé
mozliwych nazw i okresleri jezykowych. Na przykiad sylaba ma ozna-
cza w zaleznosci od tonagji: (1) matke, (2) konopie, (3) konia, (4) prze-
Kleristwo.

Pismo chiriskie jest pismem pikto-ideograficznym, czyli dany znak
chiriski przedstawia badZ obrazowo, badz ideowo (lub w obu formach
naraz) pewne pojecie lub przedmiot. Na przykiad znak konia (wyma-
wiany ,ma” w tonacji trzeciej) jest uproszczonym obrazem konia, ryso-
wanym za pomoca prostych lub lekko tukowatych linii!, liczba jeden

! Pisownia znakéw chiriskich podlegata wielu zmianom, od obrazéw w prosty
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wyrazona jest jedna kreska ,~”, liczba dwa dwiema ,=", liczba trzy
.=" —trzema, ale juz liczba cztery ma inny rodzaj znaku. Idee taczone
sa z obrazami je przedstawiajacymi, ktére umieszczane sa czesto w ra-
mach znaku (oczywiscie w formie uproszczonej), co czyni pismo i je-
zyk chiriski niezwykle barwnym i obrazowym. Do tego dolacza sie wy-
mowa, ktéra umozliwia konotacje wyrazéw podobnie lub tak samo
brzmiacych i przez to faczenie znakéw im odpowiadajacych ze soba.
Na przykiad znak matki (wymawiany ,ma” jak znak konia, tyle ze
w tonacji pierwszej) sktada sie z dwéch znakéw: znaku kobiety i znaku
konia?. Dalsze zwiekszenie nazw potrzebnych do okresleri powstaje
przez zwielokrotnienie znakéw badZ w obrebie jednego kwadratu
przeznaczonego na kazdy znak chiriski, badZ przez ich ustawianie
obok siebie, ale juz przy zachowaniu odrebnosci kazdego znaku.

Europejscy sinolodzy, ktérzy postugiwali sie alfabetem, staneli
przed koniecznoscia zapisu znakéw chiriskich za pomoca liter tacin-
skich; jedyna sensowna mozliwoscia byt zapis fonetyczny. Wiele kra-
jow przyjeto wlasna metode oparta na rodzimym jezyku, co, przy bo-
gactwie jezyka chiriskiego posiadajacego dZwieki odpowiadajace np.
naszemu ¢, §, dZ lub dz i innych, powodowalo niezrozumienie, uprosz-
czenia i nieprzekraczalne trudnosci. Upowszechnily sie transkrypce
gléwnych paristw kolonialnych: Anglii, Frangji i Niemiec, jednakze na
skutek réznic pomiedzy nimi, wywolujacych czesto sSmieszne nieporo-
zumienia, powstala potrzeba jednolitej notagji. W 1958 r. Chiny wpro-
wadzity wiasna transkrypcje pinyin oparta na dialekcie mandaryriskim
stosowanym w Pekinie, ktéra zostala powszechnie przyjeta’.

Pomijajac szczegdély i mniejsze odmiennosci wymowy, mozemy po-
wiedzied, ze wiekszosé liter czytamy tak, jak w jezyku polskim z wyjat-
kiem:

spos6b odzwierciedlajacych przedmioty do przedstawien coraz bardziej uproszczonych,
opartych na jedenastu podstawowych, prostych (ew. lekko tukowatych) kreskach, jak to
jest obecnie. Kazda reforma przynosita zmiany w znakach, ale podstawowy trzon i cha-
rakter pisma zostat zachowany, ze wzgledu na scalajaca funkce komunikacyjna pisma
chiriskiego wobec ludzi postugujacych sie w mowie odlegtymi i odmiennie brzmiacymi
dialektami. Kiedy Chiriczycy nie moga sie zrozumie¢, wtedy pisza znaki na papierze
lub kre$la je imaginacyjnie na rece.

2 Co mozna ogdlnie wyjasnic jako: kobieta, ktérej nazwa zwiazana jest z nazwa ko-
nia.

¥ Czasami pojawiaja sie jeszcze transkrypcje starsze, ktére z pewnych vzgledéw, np-
politycznych lub réznic pomiedzy dialektami, stosowane sa nadal (np. w Hongkongu
lub na Tajwanie).



Wprowadzenie 9

-b, d, g wymawiamy stabiej i delikatniej niz w jezyku polskim, na-
tomiast k, p, t mocniej i z przydechem;

—j czytamy jak polskie dZ, q jak ¢, r na poczatku sylaby jak z, w jak
1, x jak §, y jak polskie j, z jak dz, natomiast ch czytamy jak polskie cz,
sh jak sz, zh jak dz, ng czytamy gardlowo jak w jezyku angielskim, sa-
motne i po spélglosce jak polskie y.

Nazwy spolszczone, takie jak Pekin (w pinyin jest to Beijing) czy
taoizm pozostawiamy w polskiej wersji. Ze wzgledoéw technicznych
musimy pomina¢ w tekscie znaki tonacji, co moze powodowacd, ze dwa
rézne znaki wymawiane w dwéch réznych tonacjach i majace inne
znaczenie beda przedstawiane tak samo w transkrypcji faciriskiej.

2. Historia staroZytnych Chin

Odmiennym zagadnieniem jest chronologia, ktéra tradycyjnie
w Chinach wiaze sie z dynastiami cesarskimi i krélewskimi (u swego
zarania siegajaca czaséw mitycznych). Poniewaz konkretne dzieta filo-
zoficzne wiaza sie tak genetycznie, jak i tresciowo z mitologia i histo-
ria, ktére we wczesnych wiekach sa trudne do odréznienia, musimy na
wstepie poda¢ podstawowe wiadomosci historyczne i chronologiczne
wlacznie z uwzglednieniem najwazniejszych wiadcow.

Daty trwania dynastii i panowania wladcéw podane beda w chro-
nologii tradycyjnej*, chociaz w wielu publikacjach mozna sie spotkac
z notacja podwéjna, uwzgledniajaca daty z Ksiag Bambusowych odna-
lezionych w grobowcu ksiecia Wei w latach 279-281 n.e.> Poza tym
dos¢ czesto wystepuja rozbieznosci pomiedzy poszczegélnymi history-
kami w odniesieniu do dat narodzin i $mierci cesarzy, filozoféw, oraz
innych postaci, szczegélnie we wczesnych okresach dziejéw Chin.

Basen Zéttej Rzeki (Huanghe) od najwczesniejszych czaséw byt ko-
lebka cywilizacji chiriskiej, o czym $wiadcza wykopaliska z 1927 r.

4 Istnieja znaczne rozbieznosci w datowaniach i w opisach postaci w zaleznosci od
przyjetej tradycji. Gtéwne Zrédia to tradycja konfucjariska, taoistyczna i historyczna.
Najwigkszym przedstawicielem tej ostatniej jest wielki historyk chiriski Sima Qian (145~
85) autor Zapiskéw historycznych (Shiji).

5 Wiecej szczegotéw [w:] Rodziriski W., Historia Chin, Zakifad Narodowy im. Osso-
linskich, Wroctaw, Warszawa, Krakéw 1992, s. 69.
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zwiazane z tzw. czlowiekiem pekiriskim, Sinanthropus Pekinensis lub
Homo erectus Pekinensis (500—400 tys. lat p.n.e.). Juz 5 tys. lat p.n.e. rolni-
cy z basenu drugiej wielkiej rzeki Chin Jangce (Changjiang) sadzili ryz,
a 3 tys. lat p.n.e. wytwarzano tam jedwab i obrabiano jaspis, inaczej
zwany nefrytem. Cywilizacja chiriska jest najdtuzsza i jedyna cywiliza-
qgja, ktéra od czaséw najdawniejszych przetrwata do wspétczesnosci.

Na poczatku czaséw historyczno-mitycznych mamy do czynienia
z okresem panowania Trzech Dostojnych® (2852-2697), z ktérych pier-
wszy i najwazniejszy Fuxi (2852-2737) mial by¢ twoérca heksagraméw
umieszczonych w ksiedze Yijing”. Po nich nastepowata epoka Pigciu
Cesarzy (2697-2206), ktéra rozpoczal Huangdi (Z6tty Cesarz) (2697-
2592) czczony jako legendarny zatozyciel taoizmu. Kolejni cesarze to
Zhuanxu, Gu, Yao i Shun. Dwaj ostatni sa czesto wspominani w pis-
mach Konfucjusza i jego nastepcéw.

Yao (2356-2255) pracowat nad opanowaniem wéd Zéitej Rzeki,
ustalit kalendarz i stanowiska urzednikéw. Poddat swego ministra
Shuna trzyletniej wymagajacej prébie, zanim wyznaczyt go na naste-
pce tronu. Jest to pierwszy wladca wspomniany w konfugjariskiej Ksig-
dze dokumentéw (Shujing).

Shun (2255-2205) zostal wybrany przez Yao na cesarza zamiast ro-
dowitego nastepcy w uznaniu zastug dla paristwa, co byto swoistym
ewenementem. Z uwagi na postuszeristwo ojcu, pomimo trudnej sytu-
acji rodzinnej wytworzonej po $mierci matki przez macoche i jej syna,
jest wskazywany przez konfucjanistéw jako przyktad synowskiej mito-
Sci. Z kolei Shun w 2224 r. wyznaczyt swego ministra Yu na regenta,
w podziekowaniu za poskromienie wylewéw Zéttej Rzeki, tenze Yu
stal sie zalozycielem pierwszej chiriskiej dynastii Xia.

Dynastia Xia (2205-1766)

Sami Chiriczycy od nazwy tej dynastii dlugo nazywali siebie
L wszyscy Xia”, za jej czaséw nastapito przejscie od systemu plemien-

® Fuxi, Nugua, Shennong Iub Fuxi, Shennong i Yandi. O kolejnosci Trzech dostoj-
nych i Pieciu Cesarzy por. rozdz. I {w:] Granet M., Cywilizacja chiriska, Paristwowy Insty-
tut Wydawniczy, Warszawa 1995.

7 Ksiedze Yijing bedzie poswiecony rozdziat I. Istnieje rowniez tradyda, wedtug kté-
rej Fuxi jest autorem trygraméw, a ostatni z dostojnych wiadcéw Shennong autorem he-
ksagramoéw. Tradyda konfucjariska jeszcze inaczej stawia sprawe.
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nego do feudalnego z pominieciem niewolnictwa8. Pierwszym wtadca
i zatozycielem byl wspomniany juz Yu, zwany Wielki Yu (Dayu) (2205-
2197), ktéry pokonal wylewy Zoéttej Rzeki dzieki zastosowaniu syste-
mu coraz bardziej zmniejszajacych sie kanatéw w przeciwienistwie do
systemu tam i zapor stosowanych dotychczas (tzw. Tunel Yu istnieje do
dzi$ w prowingji Sichuan i przechodzi przez pasmo Wushan na diugo-
$ci ok. 300 km). Dayu jest czesto wspominany w réznych tekstach filo-
zoficznych.

Dynastia Shang (1766-1121)

Dynastia ta zwana jest tez dynastia Shang-Yin od nazwy stolicy Yin
(obok obecnego Anyang). Za czaséw tej dynastii nastapit rozwéj kultu-
ry brazu, powstanie paristw-miast z najsilniejszym Shang. Zatozycie-
lem dynastii byt dobry Tang, ktéry obalit Xie ostatniego, okrutnego
i zdeprawowanego wiadce Xia. W czasie tej dynastii wynaleziono ryd-
wany, arystokracja peinita role kaptariska, a wiadca byt kaptanem naj-
wyzszym, co wiazato sie z kultem przodkéw. Przodek wiadcy stawat
sie zarazem bogiem najwyzszym Shangdi. Obok tego wystepowat kult
przyrody. Paristwo Shang w wyniku podboju tworzylo odpowiedniki
niemieckich ,marchii granicznych” z odmiennymi prawami, ktére
przeksztalcaly sie w paristwa lenne. Jednym z silniejszych takich
paristw byto paristwo Zhou, potozone nad rzeka Wei, doptywem Zéttej
Rzeki (obecnie prowincja Shaanxi), z siedziba ksiecia w Hao (obok obe-
cnego Xi‘an). Pod koniec dynastii doszto do konfliktu pomiedzy tyra-
nem Zhouxin (1154-1121), ostatnim wladca Yin, a ksieciem paristwa
Zhou, okreslanym pézniej jako Wenwang (Oswiecony Krél) (1231-
1135) i uznawanym za zatozyciela dynastii Zhou. Zhouxin okrutnie
przesladowat ksiecia, m.in. na wiele lat uwiezit go w wilgotnej celi.
W trakcie odbywania kary ksiaze pracowat nad ksiega Yijing, w ktorej
uporzadkowat 64 heksagramy. W 1122 r. syn Wenwanga, zwany
p6Zniej Wuwangiem (Wojowniczym Krélem) (1169-1116), ruszyt z woj-
skiem przeciw Zhouxinowi. W wyniku wielkiej bitwy na réwninie Mu
Wuwang pokonat Zhouxina i rozpoczal nowa dynastie.

¥ Oczywiscie niewolnictwo istniato, ale nie jako system gospodarczy.
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Dynastia Zhou (1122-256 lub 222)

Po $mierci Wuwanga w 1116 r. w imieniu maloletniego nastepcy
wladze sprawowat jego stryj, mlodszy brat Wuwanga i jego minister,
znany powszechnie jako Zhougong (Ksiaze Zhou), ktéry utozyt senten-
gje do linii heksagraméw w Yijing.

W czasie tej dynastii wprowadzono system studnia-pole, a wiadza
Zhou pod koniec panowania stata sie wladza czysto ceremonialna (po-
dobnie jak za japoriskiego szogunatu).

Dynastia ta dzieli sie na Zachodnie Zhou (1122-770) ze stolica Hao
na zachodzie i Wschodnie Zhou (770-256 lub 222) ze stolica w Luo-
yang na wschodzie, gdyz w 770 r. 6wczesny wiadca przeniést tam
swoja siedzibe.

Wschodnie Zhou dzieli sie z kolei na dwa okresy: Wiosny i jesienie
(Chungiu) (722-481) i Wojujace Paristwa (Zhanguo) (403-221).

Nazwy te pochodza od tytuléw kronik opisujacych te okresy, przy
czym autorem pierwszej ma by¢ sam Konfucjusz. W czasie Wschodnie-
go Zhou rozwinelo sie zelazo, wtadza zwierzchnia nie istniata, a kazde
z pomniejszych paristw pragneto opanowac ziemie centralne wokét
stolicy, dajace prestiz i podstawe do roszczen, stad tez powstata rdzen-
na nazwa Chin: , Paristwo Srodka” (Zhongguo). Epoka ta byla takze
zlotym okresem filozofii chiriskiej.

W III wieku p.n.e. przewage zdobylo paristwo Qin (stad pochodzi
europejska nazwa Chin), zorganizowane na wzér wojskowy i bardzo
bezwzgledne. W 256 r. podbito ono paristwo Zhou, a w 246 r. jego
wiadca przy udziale ministréw legistéw rozpoczat podbéj i zjednocze-
nie catych Chin, ktére zakoriczyt w 221 r. podbojem poteznego pan-
stwa Chu, lezacego w dorzeczu Jangcy, i oglosil sie pierwszym cesa-
rzem Chin: Qin Shi Huangdi (221-210), rozpoczynajac krétka, ale zna-
czaca dynastie Qin.

Dynastia Qin (221-206)

Byla to dynastia ekspansjonistyczna, wojownicza i scentralizowana.
Paristwo bylo zbudowane na wzér wojskowy, co przyczynito sie do
ujednolicenia miar, wag i powstania dobrych drég potrzebnych do
przemarszu wojsk. Dla zabezpieczenia sie przed najazdem koczowru-
czych plemion z pétnocy, Shi Huangdi nakazat w 220 r. polaczenie
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i przedtuzenie istniejacych muréw obronnych, na skutek czego po-
wstat tzw. Wielki Mur liczacy 2100 km. Paristwo bylo rzadzone bez-
wzglednie, w 213 r. cesarz nakazat spalenie wszystkich ksiag zagraza-
jacych panistwu, w tym wszystkich filozoficznych (poza Yijing jako
ksiega wrézebna), mogacych by¢ przyczyna rozprzestrzenia sie od-
miennych niz cesarskie pogladéw. W 210 r. powstaje spisek gléwnego
eunucha dworu przeciw cesarzowi, w wyniku ktérego Shi Huangdi
zostaje zamordowany, a wladze w imieniu spiskowcéw obejmuje ucze-
stnik spisku, miodszy syn cesarza, ktéry wstepuje na tron jako Drugi
Cesarz (Er Shi Huangdi) (210-207). Jego rzady sa jeszcze bardziej bez-
wzgledne niz ojca i w 207 r. zostaje zmuszony przez dawnych poplecz-
nikéw do samobdjstwa. Przywédca powstania antycesarskiego chiop
Lu Bang zostaje najpierw krélem paristwa Han (stad nazwa nastepnej
dynastii), a nastepnie w 202 r. zdobywa stolice paristwa Qin i zostaje
przez swoich generaléw ogloszony cesarzem, przyjmujac imie Gao
(202-195), a swoja stolice zaktada w Chang’an, (obecny Xi'an).

Dynastia Han (202 p.n.e— 220 n.e.)

Dynastia ta dzieli sie na: Han Zachodnie (202 p.n.e.-8 n.e.) ze stoli-
ca w Chang’an i Han Wschodnie (25-220 n.e.) ze stolica w Luoyang,
przedzielonych panowaniem uzurpatora Wang Manga (8-23 n.e.).

Czasy Han to okres wielkiego rozkwitu kultury chiriskiej i jej ujed-
nolicenia w tak wielkim zakresie, ze stanowia one podstawe nawet
obecnego narodowego pojmowania Chificzykéw przez nich samych,
dlatego tez nazywaja siebie , ludzie Han” (Hanren), w przeciwieristwie
do ujecia paristwowego (jako obywatele paristwa), wtedy uzywaja ter-
minu ,ludzie Paristwa Srodka” (Zhongguoren).

W tym czasie nastapita duza ekspansja terytorialna, Zachodnie Han
doprowadzito do opanowania Terytoriéw Zachodnich, zabezpieczaja-
cych tzw. Jedwabny Szlak, ktéry byt podstawowym polaczeniem ze
$wiatem zachodnim®, natomiast Han Wschodnie przytaczylo potudnie,
az po dzisiejszy Wietnam.

W czasie Wschodniego Han doszto do wprowadzenia buddyzmu

? Chiriczycy nie byli zapalonymi zeglarzami, mieli raczej nature ladowa i ksenofobi-
czna, dumni ze swej kultury i cywilizagji przez wieki ograniczali kontakty z reszta
Swiata.
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do Chin jako jedynego niechiriskiego kierunku religijnego, ktéry zyskat
wielka popularnos¢ w Paristwie Srodka. Dynastia ta zakoriczyla sie
w wyniku powstania chiopskiego tzw. Zéttych Turbanéw. Potem na-
stapil podziat imperium.

Sima Qian (0k.145-85) wielki chiriski historyk umiescit w swoich
Zapiskach historycznych (Shiji), bedacych kompendium wiedzy o staro-
zytnych Chinach, traktat swojego ojca Sima Dana (zm. w 110 r. p.n.e.)
zatytutowany Gldwne twierdzenia szesciu szkét (jako 130 rozdzial). W tra-
ktacie tym Sima Dan wymienia nastepujace szkoly filozoficzne (jia):

1. Szkota yin-yang (yinyangjia).

2. Szkota literatéw (rujia), czyli konfucjanistéw.

3. Szkota moistéw (mojia), ktérej zatozycielem byt Mozi.

4. Szkola nazw (mingjia), czyli dialektykéw.

5. Szkota prawa (fajia), czyli legistow.

6. Szkota dao-de (daodejia), czyli taoistow.

Szkoty te sa gtéwnymi szkotami starozytnego okresu filozofii nazy-
wanego , Okresem filozoféw”, a dokiadnie ,Okresem nauk mistrzéw”
(zixueshidai), ktéry trwa od poczatku najstarszej szkoly taoistycznej,
czyli od VI wieku do korica dynastii Qin'0.

Literatura uzupetniajqca:

Fitzgerald C. P, Chiny. Zarys historii kultury, Paristwowy Instytut Wydawniczy,
Warszawa 1974.

Granet M., Cywilizacja chiriska, Paristwowy Instytut Wydawniczy, Warszawa
1995.

Granet M., Religie Chin, Wydawnictwo Znak, Krakéw 1997.

Rodziniski W., Historia Chin, Zaktad Narodowy im. Ossoliriskich, Wroctaw,
Warszawa, Krakéw 1992.

Sy-ma Ts’ien, Syn Smoka. Fragmenty zapiskow historyka, Czytelnik, Warszawa
2000.

19 Cho¢ niektérzy historycy filozofii, m.in. Fung Yu-lan w swojej pracy A History of
Chinese Philosophy, Princeton University Press, Princeton 1973, przedtuzaja go do 122 r.
p.n.e., roku $mierci Liu Ana ksiecia Huinanu, wokét ktérego skupita sie grupa filozo-
féw, ktorych poglady zawarto w dziele Huinanzi.



Rozdziat 1

KSIEGA PRZEMIAN I SZKOLA YIN-YANG

1.1. Ksigga przemian (Yijing)

Podobnie jak w przypadku filozofii greckiej, poczatki chiriskiej my-
8li filozoficznej wyptywaja z rozwinietych refleksji religijnych!. Pier-
wotne przejawy religii na terenie Chin przyjmowaty postac totemizmu,
fetyszyzmu, animizmu i magii. PéZniej gtéwne znaczenie uzyskuje
kult sit przyrody i kult przodkéw, ktérzy po $mierci w postaci duchéw
zamieszkiwali niebo i stamtad mogli oddzialywaé na sprawy ziemskie.
Protoplasta rodu stawat sie gtéwnym opiekunem rodziny. Analogicz-
nie byto w rodzinie panujacego. Tak jak na ziemi, tak i w niebie pano-
wala hierarchia, a z czasem gtéwny przedstawiciel rodziny wiadcy
panistwa stawat sie wtadca catego nieba i swiata, przyjmujac tytut Naj-
wyzszego Pana (Shangdi)?. Kolejnym etapem bylo rozwiniecie pojecia
niebo (tian), ktérego znaczenie bylo réznie pojmowane: od siedziby
Shangdi po bezosobowa site. Réwnolegle do kultu przodkéw rozwijat
sie szamanizm i wrézbiarstwo. Do tej pory Chiriczycy sa bardzo prze-
sadni i radza sie w roéznych sprawach wrézbitéw. Do najpopularniej-
szych form wrdzenia nalezaty w starozytnych Chinach wrézby z roz-

' Por. na ten temat i w ogole wierzeri Chiriczykéw: Wasiliew L., Kulty, religie i trady-
cje Chin, Panistwowy Instytut Wydawniczy, Warszawa 1974, oraz Granet M., Religie Chin,
Wydawnictwo Znak, Krakéw 1997, przydatna jest takze opracowana stownikowo Wal-
ters D., Mitologia Chin, Dom Wydawniczy Rebis, Poznari 1996.

2Nie odpowiada on jednak pojeciu Boga chrzesdijariskiego; miat on mniejszych bo-
gow do pomocy, nie méwiac o innych réznicach.
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grzanych skorup zétwia lub topatek wotu oraz z todyg krwawnika.
One to staty sie poczatkiem powstania wrézebnej Ksiggi przemian.

Ksigga przemian — Yijing> — jest najstarsza ksiega madrosci Chin. Sta-
nowi dla Chiriczykéw co$ wiecej niz Iliada dla Grekéw i do dzi$ jest
przewodnikiem w ich zyciu, shuzac jako ksiega wrézbiarska lub ksiega
porad, trzymana w prawie kazdym domu chiriskim, w ktérym sa lu-
dzie umiejacy czytaé. Ksiega ta jest gléwnym punktem odniesienia
i wyznacznikiem podejscia do zycia, a przede wszystkim moralnosci
Chiriczykéw, niezaleznie od wiary czy przekonarn, gdyz zaréwno jej te-
ksty, jak i przestania weszty na stale do kultury chiriskiej. Yijing stano-
wi tez podstawe bezposrednia lub posrednia dla wiekszosci systeméw
filozoficznych Chin, w tym dla ich gtéwnych nurtéw: taoizmu i konfu-
cjanizmu. Bez niej nie mozna w pelni zrozumie¢ Chiriczykéw ani ich
filozoficznego rozwoju. Tym samym Yijing odgrywa role podobna do
Biblii w cywilizagji chrzes$cijariskiej, ale rézni sie od niej tym, ze nie ma
tak zdecydowanie religijnego charakteru, cho¢ jej poczatki siegaja pier-
wotnego myslenia religijnego i magicznego.

Ksigga przemian powstata na bazie praktyk wrézebnych, w ktérych
podstawowym pytaniem jest, czy co$ sie spelni, czy tez nie. Tak wiec,
zasadnicze odpowiedzi sprowadzaja sie do dwéch: potwierdzenia i za-
przeczenia — tak lub nie. Podobnie postepujemy i my przy rzucie mone-
ta, kiedy nie mozemy sie na co$ zdecydowaé lub wybieramy, kto ma
rozpoczaé¢ mecz. Jak wspomniano wyzej, jednym z najstarszych sposo-
béw wrézenia stosowanym przez Chiriczykéw bylo wypalanie w ogniu
kosci topatkowych wotu lub skorupy zétwia i na podstawie pekniec¢ na
ich powierzchni orzekanie o wyroczni4, dlatego tez zapewne przyjeto za
potwierdzenie traktowac linie ciagla: , — “, a za zaprzeczenie linie prze-
rywana “ —-". Przerwa to zaklécenie, pewne przeciwieristwo ciaglosci.
Musi zatem istnie¢ cos, co czemus sie przeciwstawia. Wystepuja wiec
dwie przeciwstawne sily (liangyi), dwa przeciwstawne czynniki, a na-

? Yi oznacza po chirisku przemiane, jing oznacza zwdj jedwabiu, na ktorym dawniej
zapisywano teksty. Ksiega ta zwana jest tez Zhouyi, czyli Przemiany Zhou, gdyz wersja
ksiggi stosowana przez réd Zhou stata sie najbardziej popularna i zapewne najlepiej
opracowana pod wzgledem komentarzy i struktury. Istnieje wiele polskich ttumaczeri
Ksiggi przemian; dobre thumaczenie i opracowanie wraz z przektadami komentarzy znaj-
duje sie w polskiej wersji thumaczenia R. Wilhelma, I Cing, Ksigga przemian, pelne wyda-
nie, Latawiec, Warszawa 1995; inne przekiady podane sa w literaturze uzupetniajacej na
koricu rozdziatu.

4 Istnieja odkrycia archeologiczne dokonane obok obecnego miasta Anyang potwier-
dzajace, ze juz za dynastii Shang (1766-1122) stosowano tego typu wrézenie.
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zwano je yang i yin. Yang pierwotnie oznaczato jasna strone wzgérza
i odpowiada potwierdzeniu, zapewne dlatego ze widzac co$, mozemy
potwierdzad, czy to jest tym wiasnie, o czym méwimy, natomiast yin to
ciemna strona wzgodrza i odpowiada przeczeniu. Czynniki te potaczono
w pary, tworzac cztery podstawowe przejawy (zjawiska) (sixiang):

1) stare (dojrzate) yang (taiyang), ktéremu odpowiada lato i dwie li-
nie ciagte =;

2) miode yin (shaoyin), ktéremu odpowiada jesieni i para linii: ciagta,
nad ktéra jest linia przerywana ==;

3) miode yang (shaoyang), ktéremu odpowiada wiosna i para linii:
przerywana, nad ktéra jest linia ciagla ==;

4) stare (dojrzate) yin (taiyin), ktéremu odpowiada zima i dwie linie
przerywane = =.

Do tych linii dodano trzecia jako odpowiednik czlowieka i powsta-
fo w ten sposob osiem zestawéw po trzy linie tzw. bagua, czyli osiem
trygraméw, ktérym przypisano znaczenie podstawowych elementéw
rzadzacych w $wiecie. Byl to najwazniejszy krok w budowie Ksiggi
przemian, gdyz wraz z nim nastapita interpretacja swiata jako tego, co
podlega dwém czynnikom, ktére poprzez zmiane decyduja o jego
ksztalcie. Nie wiemy, kto faktycznie byt autorem tego pomystu, trady-
cja przypisuje go cesarzowi Fuxi (2852-2737)°. Te osiem trygramoéw
wraz z ich odpowiednikami to:

Element L. . . Kierunek
Trygram Nazwa® L. Whasciwosci Hierarchia .9
Swiata $wiata
E— qian
—_— niebo niebo tworzenie ojciec poludnie
— aktywnosé
_— kun
_— ziemia ziemia przyjmowanie matka pétnoc
—_— biernos¢

S Patrz Wprowadzenie.

% Thumaczenie nazwy bagua jest bardzo trudne, gdyz najstarsze znaki oprécz obra-
26w, ktére swoim wygladem przedstawiaja, niosa tez ze soba znaczenia pokrewne z ni-
mi zwiazane, czy tez nawet pewne idee; dlatego kazde thumaczenie najstarszych tekstéw
chifiskich zwiazane jest z pewnymi nieprzekraczalnymi trudnosciami, powodujacymi
odmiennosci interpretacyjne, a samo tumaczenie ma charakter na wpét twérczy, jak to
si¢ dzieje np. w ttumaczeniach poezji.

7 Sa to kierunki zwiazane z kompasem chiriskim, oprécz tego istnieja kierunki zwia-
zane z talizmanami.
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L . . . . Kie k
Trygram Nazwa E'lelinen Wiasciwosci Hicrarchia ,l fune
Swiata Swiata
- - Zhen . ,
- - iorun iorun poruszanie pierwszy syn pélnocny
P . P pobudzenie zachod
e uderzenie
deszcz spadanie
- - kan . . .
(woda nieba, niebezpie- . )
—_— kanat . P drugi syn zachod
. czyli woda czefstwo
- - otchtan L
ruchoma) 2apladnianie
R gen .
- - odstawa gora spoczynek trzeci syn pétnocny
P . wschéd
- - nieruchomosc
sun oludniow
B — podmuch wiatr przenikliwosé | pierwsza corka P , y
2 zachéd
- - tagodnosc
li . L. . . .
- - . ogien oswietlanie druga cérka wschéd
Ignigcie
o jezioro
dui (woda ziemi, . L, potudniowy
o e . rozweselanie | trzecia cérka )
rados¢ czyli woda wschéd
stojaca)

Wiele wyszczegélnionych wilasciwosci i okreslei ma poézZniejsze
Zrédto, nie sposdb w Ksigdze, ktéra zachowata sie do naszych czaséw,
okresli¢, co byto w niej pierwotne, tym bardziej, ze autorstwo w pojeciu
chiriskim nie odpowiada europejskiemu. Podstawowe dzieto byto wie-
lokrotnie przepisywane i niektérzy kopisci czy komentatorzy wstawiali
bez zenady swdj tekst do tekstu oryginalnego, uwazajac, ze tym samym
przyczyniaja sie do lepszego zrozumienia tresci, dlatego nawet najstar-
sze egzemplarze posiadaja wtrety pézZniejsze, co niektérzy krytycy wy-
korzystuja do przesuwania powstania dzieta na lata pézZniejsze.

W Ksigdze przemian daje sie zauwazy¢ wptyw zywiotéw przyrody
na ksztaltowanie sie swiata, przy czym niebo traktowane jest jako
Zrédto aktywnosci i przyczyna deszczu zaptadniajacego ziemie rodza-
ca roslinnos¢. Te strukture przeniesiono w sfere rodzinna, choé istnieje
prawdopodobieristwo skojarzeri odwrotnych, i tak yang to czynnik
meski, aktywny, jasny, akceptujacy, zwiazany z niebem, gdy zas yin to
czynnik zeriski, bierny, ciemny, negujacy i zwiazany z ziemia8.

¥ Nalezy tutaj wspomnie, ze choé wystepuja tu takie okreslenia, jak clemny, biemny.
negujacy, to yin nie jest czyms gorszym od yang, lecz jest rownoprawnym czynnikiem na
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Mozna w bagua wskazaé hierarchie zstepujaca, ktérej Zrédiem jest
niebo, co tatwo wytlumaczy¢ podlegtoscia ludzi wobec czego$ wyzsze-
go°, oto niebo rodzic poprzez sile wyrazona w piorunie (nadchodza-
cym z wysokosci, czyli od ojca; w pierwszej kolejnosci, dlatego zwa-
nym pierwszym synem), opada deszczem (czyms wtémym pod wzgle-
dem wysokosci; drugi syn) na gory lezace ponizej i bedace czyms po-
srednim pomiedzy niebem a ziemia (stad ostatnie, trzecie synostwo).
Ponizej gor wieje wiatr zwiazany z ziemskimi (tzn. matczynymi) zmia-
nami pogody (stad pierwsza cdrka), pobudzajac do zycia nastepny ele-
ment, tj. ogieni, ktéry ma podstawe w ziemi i jej produktach, takich jak
drzewo (stad druga cérka), a wreszcie deszcz pochodzacy od nieba,
poprzez rzeki znajduje kres w nieruchomej wodzie spoczywajacej na
tonie ziemi w postaci jeziora, mokradta czy morza (trzecia cérka). Ta
kolejnos¢ znajduje potwierdzenie w trygramach (bagua), jezeli sie uwz-
gledni oddolna kolejnos¢ liczenia linii. Pierwszy syn ma czynnik meski
yang na pierwszej linii od dotu, drugi na drugiej i tak kolejno. Podobnie
corki przejmuja kolejno czynnik zeriski yin, od najnizszej linii poczyna-
jac. Widzimy wiec, ze yang i yin ciagle zmieniaja swe miejsca. Kolejnos¢
synéw i corek przedstawia réwniez zmniejszajaca sie aktywnosc,
wsrod synéw od gwattownego pioruna poprzez ruchomy deszcz po
nieruchome gory, wsréd cérek od wiejacego wiatru, poprzez ruchomy
ogieni po nieruchoma wode jeziora.

Z tych osmiu trygraméw Krél Wen (Wenwang), laczac je w pary,
zbudowat 64 heksagramy, przypisujac im rézne wlasciwosci w zalez-
nosci od znaczen trygramow, z ktérych zostaty zbudowane. Te 64 he-
ksagramy to podstawowy podziat Ksiggi przemian (pierwsze 32 heksa-
gramy to jej czes¢ pierwsza, a nastepne 32 to czesé druga). Kazdemu
heksagramowi odpowiada, oprécz nazwy, orzeczenie (sentencja) mu
Przypisana przez Wenwanga i obraz przedstawiajacy dana sytuacje,
ktérej heksagram odpowiada. Zaréwno w sentencjach, jak i obrazach
znajdziemy oprécz spraw kosmologicznych, moralnych czy zycio-

TOWI.“ z yang bioracym udziat w budowie i transformacjach $wiata. Mimo ze moze cza-
sami dochodzi¢ do psychologicznego akcentowania prymarnosci yang, podobnie jak
Prefgmje sie na ogot pozytywne ,tak” wobec negatywnego ,nie”, to zaréwno ,tak”, jak
I »nie” sa réwnie potrzebne. Przyktadowo: nieréwnowaga yang i yin, czyli przewaga
ktéregos z nich, jest w tradycyjnej medycynie chiniskiej traktowana jako przyczyna po-
gorszenia zdrowia, a nawet choroby.

® Takze w kulturze europejskiej przymiotnik ,wyzszy” obok znaczenia przestrzen-
Nego ma znaczenie wartosciujace.
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wych porad takze slady pierwotnej funkdji Ksiggi przemian, czyli funkdi
wrézebnej w postaci stéw i obrazéw wrézebnych, przedstawiajacych
omeny lub zaklecia'®. Na przyklad w pierwszym heksagramie tekstu
kanonicznego!!, skladajacym sie z szesciu linii ciagtych, nazwanym
gian, czyli niebo, bo utworzonym z dwéch trygraméw bedacych odpo-
wiednikiem nieba, mamy orzeczenie (sentencje, sad):

,To co1 %)ierwsze [niebo; aktywnosé] przynosi powodzenie [szczescie]
wiernosci” "“.

Wida¢ na tym przykladzie, jak wielowarstwowy moze by¢ tekst Yi-
jing. Te sentencje mozna bowiem interpretowac wielorako (co nie ozna-
cza: dowolnie), np.:

1) w sensie kosmologicznym: oto niebo dzieki swej aktywnosci
przynosi wiele efektéw (domyslnie cala wielorakos¢ swiata), w ramach
pewnego porzadku (w obrebie zasad);

2) jako ogdlna rade czy spostrzezenie: aktywnos¢ przynosi dobre re-
zultaty, jezeli oparta jest na wiernosci (statosci) (statos¢ w Yijing to nie
brak ruchu, niezmienno$é, nieruchomosé, to raczej statoé¢ porzadku,
regularno$¢ w obrebie zmiennosci; zmiana nie jest dowolna zmiana,
lecz toczy sie wedtug zasad);

3) w wymiarze ludzkim: cztowiekowi twdrczemu, aktywnemu wie-
dzie sie dobrze, jezeli jest wytrwaly (wierny zamierzeniom);

4) jako konkretne zalecenie przy wrézbie: badZz aktywny, dzialaj,
a osiagniesz sukces pod warunkiem, ze bedziesz wytrwaty.

Z poszczeg6lnymi heksagramami zwiazane sa pewne obrazy, ktore
sie z nimi kojarza, np. w naszym przyktadzie mamy dwa trygramy nie-
ba (gian) jeden nad drugim, stad obraz i przypisana mu sentencja:
.Niebo nad niebem. Ruch pelen potegi. Szlachetny cztowiek jest [staje
sie] silny i potezny”?3. Bowiem dodanie dziatania do dziatania skutku-

" Pod tym wzgledem warto zwréci¢ uwage na esej Yijing (Ksigga przemian), ktorego
autorem jest S.L. Field (w:] McGreal ].P. (oprac.), Wielcy mysliciele Wschodu, Wydawnic
two al fine, Warszawa 1997; tam dalsze szczegétowe dane bibliograficzne. Ksigga prze-
mian ma wiele watkéw i warstw, my skupimy sie na jej charakterze filozoficznym, chot
nie zawsze da sie go oddzieli¢ od innych sfer i zagadnier.

I Istnieja dowody, ze wystepowaty dawniej rozne utozenia heksagraméw, obecny
jest zapewne utozeniem stosowanym przez rodzine Zhou, ktéry z racji dynastycznej po
2ydji tej rodziny stat sie porzadkiem kanonicznym.

12 Zhouyi (Yijing ), Hunan Publishing House, Changsha 1992, heksagram 1 (thuma-
czenie wiasne z chiriskiego).

" Ibidem.
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je zwiekszeniem mocy. Jest to wiec wyciagniecie pewnych wnioskéw
zregut i ze spostrzezen.

Mtodszy syn Wenwanga, Ksiaze Zhou (Zhougong) dodat sentencje
do kazdej z linii poszczegdlnych heksagraméw, tym samym znaczaco
powiekszajac dzieto. Dodanie liniom znaczen zwiekszylo dynamiczny
charakter interpretacji. Linie przedstawiaja kolejno przebieg procesu
typowego dla Yijing i zachodzacego w $wiecie, szczegélnie w $wiecie
biologicznym, stad rozpoczynanie liczenia linii od dotu, na ksztatt
wzrostu roslinnego. Typowy taki przebieg mamy w pierwszym, wspo-
mnianym wyzej heksagramie:

1) Linia pierwsza:

~Ukryty smok. Zakaz dziatania”14.

Smok tradycyjnie jest w kulturze chiriskiej zwierzeciem symbolizu-
jacym zwiazki z niebem i dziataniem; jego srodowisko to woda, ale po-
jawia sie takze na niebie. Z racji dziatania i potegi byt zwiazany z kul-
tem wiladcy, gléwnie cesarza. Linia pierwsza jest stadium poczatko-
wym, czyli stadium, gdzie nic si¢ nie dzieje, aktywnos¢ istnieje, ale jest
ukryta (np. jak ziarmno w ziemi). Czlowiek w sytuacji niesprzyjajacej po-
winien nie dziataé (wuwei). Nie oznacza to kwietyzmu, czlowiek ma
raczej zaczekac na dalszy rozwéj wypadkéw i dopiero w odpowiedniej
chwili przejs¢ do aktywnosci. Taka postawa wraz z pewnymi rozwi-
nieciami filozoficznymi bedzie bardzo popularna w péZniejszych szko-
tach filozoficznych i przejdzie nawet do powszechnej mentalnosci
Chiriczykéw pod nazwa zasady wuwei.

2) Linia druga:

~Wida¢ smoka na polu [na niebie]. Pozytecznie jest zobaczy¢ wiel-
kiego czlowieka”15.

Oznacza to, ze przed przystapieniem do dzialania nalezy poszukaé
prgykladu bedacego wzorcem, godnym nasladowania. W mentalnosci
chiriskiej nasladowanie jest bardzo wysoko wartosciowane. Takze me-
tod){ka dzialania i tworzenia polega na nasladowaniu i w jego trakcie
dopiero na ewentualnym modyfikowaniu. Najgorsze to modyfikowa-
nie be:z potrzeby. Jest w tym duzo zachowawczosci, ale Chiriczycy sie
.ch.lubla, ze dzigki niej przetrwali tyle tysiacleci, kiedy inne cywilizacje
Juz dawno upadty. Na jej gruncie rodzi sie u nich nieche¢ do zmian

i ksenofobia, gdyz przybysz wnosi prawie zawsze jakie$ zmiany i od-
miennosci.

' Ibidem.
'’ Ibidem,
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3) Linia trzecia:

,Szlachetny czlowiek tworzy przez caty dzieri, a wieczorem jest
czujny. Niebezpieczeristwo przy braku winy” ¢,

Pilnos¢ w dziataniach to typowy przejaw chiriskiej aktywnosci, tak
powszechnie widoczny, co jednak moze prowadzi¢ do przesady
i zwiazanego z tym niebezpieczeristwa.

4) Linia czwarta:

.Niepewny lot nad glebinami. Brak winy”?”.

Pierwsze poczatki sukcesu, jeszcze nieporadne.

5) Linia piata:

.Smok leci po niebie. Pozytecznie jest spotka¢ wielkiego czlowie-
ka”18,

Pelny sukces: wynik dobrego nasladownictwa.

6) Linia szo6sta:

~,Dumnego smoka ogarnia smutek” .

Zadufanie powoduje upadek. Sytuacja nastepnie wraca do poczat-
kowej linii. Kazdy heksagram jest wiec swoistym cyklem i obrazem
zmian, u podstaw ktérego leza zmiany czynnikéw bardziej podstawo-
wych, az do bazowego przeciwieristwa yang i yin. Ten stopniowy roz
wdj i upadek mocy linii na skutek opozycji yang i yin najlepiej przed-
stawia rysunek taiji?%, czyli podstawowego obrazu zasady s$wiata,
gdzie kazdy z dwdéch czynnikéw yang i yin przedstawiony jest w po-
staci stopniowo rozwijajacej sie, a potem gwattownie koriczacej sie cz¢-
sci kota:

Ryc. 1. Symbol Taiji, czyli Najwyzszej OstatecznoSci

% Ibidem.
1" Ibidem.
18 Ibidem.
" Ibidem.
2 Taiji pierwotnie oznaczato podstawowa belke w konstrukgi domu lub dachv

i symbolicznie oznacza co$ na ksztalt ,kamienia wegielnego”, czyli w stosunku do swir
ta oznacza Prapodstawe Bytu lub Najwyzsza Ostateczno$¢.
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Koto oznacza calos¢ swiata, a przeciwstawne punkty maja wskazy-
waé, ze w kazdym yang jest element yin, a w kazdym yin element yang,
powodujace przemiany czynnikéw, w ktérych sie znajduja.

Nie koniec na tym, we wrézbach pierwszy heksagram, jaki uzysku-
jemy, jest heksagramem wyjSciowym i stanowi podstawe do okreslenia
sytuacji biezacej. Linie yang sa zapisywane jako wyraz badzZ silnego
yang (dojrzate yang), badz stabego yang (miode yang), uzyskanych we
wrézeniu oraz, analogicznie, linie yin to obraz dojrzatego i miodego
yin. Mlode yang i yin sa nie w pelni rozwinete i dlatego nie moga prze-
chodzi¢ w przeciwieristwo, moga sie jedynie wzmacnia¢, ale nadal po-
zostaja odpowiednio yang i yin. Natomiast dojrzate yang i dojrzale yin,
dochodzac do swego kresu, zanikaja i oddaja miejsce swemu przeci-
wienistwu: czyli yang przechodzi w yin, a yin w yang. Jest to zmiana po-
legajaca na wymianie, czyli alternacji (np. dzieni przechodzi w noc i od-
wrotnie).

Poprzez wymiane w heksagramie wyjsciowym starego yang na yin
istarego yin na yang uzyskujemy nowy, inny heksagram, ktory okresla
sytuacje przyszla. Tak wiec, catosé ksiegi zyskuje na dynamice i wielo-
rakosci przemian i jeszcze lepiej opisuje zmiennos¢ swiata. Ksigga prze-
mian niezaleznie od sentencji i komentarzy poprzez same tylko znaki
graficzne yang, yin, trygramy i heksagramy oraz przemiane linii poka-
zuje giéwna j¢j idee zawarta w tytule, czyli przemiane (yi). Poza tym
wskazuje na rézne rodzaje przemian od alternacji, poprzez przemiane
stopniowa (np. rozw¢j kolejnych linii) charakterystyczna dla biologii,
az po dialektyczne przejscie z opozycji yang i yin do syntezy w postaci
nowego heksagramu. Patrzac na heksagram odpowiadajacy danej sy-
tuacji zyciowej, widzimy w nim naocznie, jak sktada sie z trygramoéw
Odpovyiadajacych zywiotom, a te maja u podstaw linie oznaczajace
czynniki opozycyjne yang i yin. Dostrzec zatem mozna konstrukeje kos-
mologiczna $wiata, ktéra pomimo zmiennos$ci rzadzi sie regutami.
W heksagramach mozemy tez wskaza¢ trygramy wewnetrzne (ukry-
te). Poniewaz linia pierwsza jest linia , przychodzaca”, dopiero przy-
gotowujaca zasadniczy ruch, bedaca tylko okolicznoscia przemiany,
Jalflb}' miejscemn dla jej rozwoju, czyli scena, a linia ostatnia, ,,odchodza-
ca K Jest juz upadkiem, schodzeniem ze sceny, zanikiem, wigec mozna je
obie tTaktowac‘ jako czesciowo nienalezace do heksagramu. Z pozosta-
{}'Ch linii dolna tréjka, czyli 2,34, tworzy dolny trygram wewnetrzny,
agoma tr6jka 3,4,5 - gémy trygram wewnetrzny. Trygramy wewnetrz-
Ne sa trygramami o mniejszym znaczeniu i maja charakter pomocniczy
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(sa np. czesto wykorzystywane przy analizach psychoanalitycznych
Ksiggi przemian®!).

Z linii pozostatych po odrzuceniu poczatkowej i koricowej tworzy
sie hierarchie oparta badZ na stosunkach parnstwowych, badZ rodzin-
nych. Linia piata jest linia wtadcy (ojca), linia czwarta linia ministra
(matki), linia druga urzednika (syna). Poza tym linie Srodkowe kazde-
go z trygraméw sa liniami centralnymi, natomiast pozostate sa liniami
pobocznymi. Znaczenie ma takze to, czy na linii wladcy jest yang, ktore
jako aktywne powinno na niej by¢, i czy na linii ministra jest wtedy yin,
gdyz dominujacy wiadca powinien mie¢ postusznego ministra, cho-
ciaz dopuszczalne jest odwrdcenie sytuacji: silny minister moze rato-
wac stabego wiladce. Najgorzej zas$ jest, gdy yang nie jest uzupehiane
przez yin lub odwrotnie. Widzimy tu praktyczna madrosé starozyt:
nych autoréw Yijing, dla ktérych najwazniejsza byta harmonijna regu-
lacja $wiata (dao), oparta na przeciwienistwach yang i yin.

Do podstawowego tekstu Yijing dodawano komentarze majace ulz-
twi¢ zrozumienie tekstu. Poniewaz dzieta nie byly w Chinach trakto-
wane w sposéb autorski, wiec komentarze stawaly sie integralna cze-
$cia dziela. Znaczenie miato przekonanie czytelnika do tekstu, a nie
indywidualne przekazanie wlasnej ekspresji. Posréd wielu komentato-
réw ze szkoly yin-yang, znajdowali sie tez komentatorzy z innych
szkét. Jednym z nich byt zapewne Konfucjusz (Kongfuzi) (551-579)
zatozyciel konfucjanizmu, stad tez znaczace zainteresowanie konfucja-
nistéw Ksigga przemian i traktowanie jej jako jednej z pieciu podstawo
wych ksiag konfucjanizmu, tzw. Pigcioksiggu (Wujing). Komentarze po-
dzielono na siedem czeéci i umieszczono w tzw. Dziesigciu skrzydtach
(Shiyi). Pierwszy komentarz to Tuanzhuan, czyli Komentarz do orzeczer,
ktéry podzielono na dwa skrzydta stosownie do Ii I czesci Yijing. Thr
maczy on nazwe kazdego heksagramu, a nastepnie wyjasnia jego orze:
czenie, uzasadniajac je np. rozlozeniem linii w heksagramie. Drugi ko
mentarz Xiangzhuan, czyli Komentarz do obrazéw (takze podzielony n2
dwa skrzydta: trzecie dla I cz. i czwarte dla II cz. Yijing), omawia obra
zy powstale z trygraméw skladajacych sie na heksagram. Trzeci ko
mentarz Xicizhuan, Komentarz do dodanych orzeczeri, zwany takze Wiel-
kim komentarzem (Dazhuan), a to ze wzgledu na swoje rozmiary i zn&
czenie, dzieli sie tez na dwa skrzydta: piate i szoste, stosownie do obu
czesci Ksiggi przemian. Sktada sie on z wywodéw rozpatrujacych zagad:

2! Por. np. Jung C.G., Podréz na Wschéd, Wydawnictwo Pusty Obtok, Warszawa 1989,
szczegolnie rozdziat Przedmowa do ,, Yijing”.
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nienie przemian w swiecie, ich rodzajow i skutkéw, przez co jest to naj-
bardziej filozoficzny z komentarzy, w ktérym porusza sie zagadnienia
metafizyczne, kosmologiczne, moralne, ale takze i praktyczne. Czwar-
ty komentarz (siédme skrzydto) to Komentarz do stow (Wenyan, dostow-
nie: Kulturalne stowa lub Oswiecone stowa); skupia sie na szczegétowej
analizie i komentarzu dwoéch pierwszych heksagraméw, czyli gian
ikun. Piaty komentarz (6sme skrzydlo) nazywa sie Omdwienie trygra-
méw (Shuogua) i zgodnie z nazwa omawia osiem podstawowych try-
graméw (bagua), a szésty komentarz (dziewiate skrzydlo), nazwany
Kolejnosc heksagraméw (Xugua), stara sie wyjasnic kolejnosé wystapienia
heksagraméw. W si6dmym komentarzu (dziesigtym skrzydle), nazwa-
nym Zagua (Rozmaitosci heksagramow), wystepuja wierszowane okresle-
nia heksagraméw stuzace zapewne do lepszego ich zapamietania?2.

Komentarze czesto sa wprowadzane przez ttumaczy bezposrednio
do podstawowej wersji Ksiggi przemian?3. Ostatnie formowanie komen-
tarzy datuje sie na IV i IIl w. p.n.e. i odnosi do uczniéw Konfucjusza,
ktérzy kontynuowali prace mistrza. Obok wpltywéw konfucjariskich
istnieja w komentarzach réwniez wptywy innych szkél, w tym gléw-
nie szkoty taoistycznej i szkoly yin-yang. Ksigga przemian stanowi zatem
swoisty konglomerat madrosci starozytnych Chificzykéw oraz przy-
klad nawarstwiania sie oddzialywan i kumulowania spostrzezen. Z ra-
qji tego, ze jest ona dzielem do dzis zywym, bo czytanym i komentowa-
nym przez wspélczesnych Chiriczykéw, stanowi ona pomost pomie-
dzy dawnymi i nowymi czasami. Jest tez gléwna inspiracja dla podsta-
wowych szkét filozoficznych starozytnych Chin, w tym przede wszy-
stkim dla szkoty yin-yang.

Literatura uzupetniajqca:

Przekiady:

I Ch.ing, Ksigga wrizb, Wydawnictwo elliot, Bydgoszcz 1990 (ttumaczenie, wstep
! opracowanie T. Zysk, J. Kryg).

2 s . . 1 i
Por. esej Yijing (Ksigga przemian), ktorego autorem jest S.L. Field [w:] Wielcy mysli-

2l;\/schodu (oprac. Ian P. McGreal), Wydawnictwo al fine, Warszawa 1997.

Wil Tak uczynit jeden z najwiekszych thumaczy Yijing na jezyk europejski, Richard

ilhelm, za ktérym poszto wielu innych.

ciele
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I Ching, Ksigga przemian (wg S. Reiflera), Wydawnictwo Zysk i 5-ka, Poznan
1999.

I Ching, Ksigga przemian (Hum. T. Zysk), Wydawnictwo Zysk i S-ka, Poznan
1999.

1 Cing, Ksigga przemian, pelne wydanie (ttumaczenie oraz kompetentne opraco-
wanie R. Wilhelm), Latawiec, Warszawa 1995; jest to jedno z najlepszych
tturnaczen na jezyk europejski.

I Cing, Ksigga przemian, Krajowa Agencja Wydawnicza, Warszawa 1990 (spolsz-
czyt O. Sobariski), dodany jest wstep i objasnienia.

Zhouyi (Yijing), Hunan Publishing House, Changsha 1992, (tekst chinski i an-
gielski).

Opracowania:

Bykow E., Powstanie chiriskiej mysli politycznej i filozoficznej, Paristwowy Instytut
Wydawniczy, Warszawa 1978, cz. II, rozdz. Il zatytulowany Podstawowa
czg$¢ Ksiggi przemian (I-king) a osiem prapodstaw swiata omawia Ksigge prze-
mian, dodana tez bogata bibliografia.

Granet M., Religie Chin, Wydawnictwo Znak, Krakéw 1997, opracowanie wie-
rzen.

Jung C.G., Podréz na Wschéd, Wydawnictwo Pusty Obtok, Warszawa 1989,
w niej Przedmowa do ,Yijing”.

McGreal L.P. (oprac.), Wielcy mysliciele Wschodu, Wydawnictwo al fine, Warsza-
wa 1997, w nim esej Yijing (Ksigga przemian) autorstwa S.L. Fielda.

Wasiliew L., Kulty, religie i tradycje Chin, Paristwowy Instytut Wydawniczy,
Warszawa 1974, opracowanie religii i kultow.

Fung Yu-lan, A History of Chinese Philosophy, Princeton University Press, Prince-
ton 1973, t. ], rozdz. XV (w jezyku angielskim).

1.2. Szkota yin-yang (yinyangjia)

Szkota yin-yang zwana jest tez szkota wrézbiarzy, gdyz z tego sro-
dowiska wywodza sie jej poczatki, a takze ze wzgledu na to, ze jej ele-
menty nawiazywaly do wrézbiarstwa. Starozytni chiriscy wrézbici
(shi) byli grupa, ktéra oprécz przepowiadania zajmowata sie obserwa-
ga nieba i ziemi w celu odnajdywania znakéw (omenéw) wskazuja-
cych przyszle losy oraz interpretacja $wiata i zapisem jego przejawéw
w postaci kronik. Podobna do nich grupa byli szamani (wu), ktérzy nie
tylko leczyli ludzi, ale takze obserwowali $wiat i swoimi praktykami
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starali sie go formowacd. Grupy te wzajemnie sie przenikaly i wypra-
cowywaly coraz bardziej rozwiniete formy opisu i interpretacji swia-
ta?4. Do zasadniczych nalezy tu swiatopoglad przedstawiony w Ksigdze
przentian, u ktérego podstaw wystepuja dwie przeciwstawne sity (lian-
gyi), czyli yin i yang, stad nazwa szkoly. Sity te powoduja przemiany
(i), ktérych wynikiem jest powstawanie dnia i nocy, pér roku, ruchu
gwiazd itp., ale takze rozw¢j i Smier¢ roslin, zwierzat, ludzi i catych dy-
nastii. Charakterystyczne jest tu podejscie cykliczne, ktére obejmuje nie
tylko swiat przyrody, ale takze historie, ktéra przeciez shi si¢ zajmowa-
li. Dlatego tez szkota yin-yang populama byta wsréd historykéw. Nie
pozostawita, niestety, po sobie kanonu ani nie ma gléwnego przedsta-
wiciela. Poza Ksiggq przeniian Zrédlem informacji sa poglady wyrazone
u legisty Guan Zhong w jego Guanzi oraz ksiegi historyczne: Ksigga do-
kumentéw (Shujing), a w niej szczegélnie tzw. Wspaniate Normy (Hong-
fan), Zapiski obyczajow (Liji), obie z konfucjariskiego Pigcioksiggu?>, Doda-
ne komentarze (Zuozhuan), bedace komentarzem dodanym do Wiosen
i jesieni (Chungiu) Konfucjusza oraz Mowy paristw (Guoyu), oba dziela
zbiorowe i nieznanych autoréw, oraz Zapiski historyczne (Shuji) Sima
Qiana, a takze czesciowo Wiosny i jesienie pana Lii (Liishi Chungiu) zreda-
gowane przez Li Buwei. W nich to poprzez komentatorski dodatek
1 interpretacje zdarzen historycznych pojawia sie swiatopoglad szkoty
yin-yang.

W Zuozhuan i Guoyu, czynnik yang jako czynnik jasny i tworzacy
zwiazany jest z Niebem (tian), gdyz z nieba pochodza trzy gltéwne
Zrédia swiatta (sanchen): storice, ksiezyc i gwiazdy?¢. Przeciwne potoze-
nie do Nieba ma Ziemia, ktéra jest odpowiednikiem czynnika yin cie-
mnego i przyjmujacego, gdyz to ona przyjmuje $wiatto. Natomiast sa-
ma Ziemia (di) jest przyczyna i Zrédiem pieciu materiatéw stuzacych
ludziom, a mianowicie:

1) ziemi (tu) rozumianej jako masa ziemna, grunt;

2) drzewa (mu), rozumianego takze jako wszelka roslinnos¢;

 Por. pod tym wzgledem rozdz. I bardzo pomocnej pracy: Wasiliew L., Kulty, reli-
gie i tradycje Chin, Paristwowy Instytut Wydawniczy, Warszawa 1974.

 Por. nizej rozdziat o Konfucjuszu.

26 Oprocz tego niebo dysponuje szeScioma energiami (liugi): yin, yang, wiatrem, de-
szczem, mrokiem i Swiattem, ktére wywotuja cztery pory roku i wraz z calym rokiem,
czyli ich nastepstwem, tworza znowu pie¢ okreséw czasowych (guoyu). Por. F. Bykow,
Powstanie chiriskiej mysli politycznej i filozoficznej, Paristwowy Instytut Wydawniczy, War-
szawa 1978, cz. I, rozdz. I1I.
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3) metalu (jin);

4) ognia (huo);

5) wody (shui).

Materiatom tym przypisuje sie podstawowe znaczenie w utrzymy-
waniu réwnowagi i ksztaltowaniu jakosci ciat, roslin, zwierzat i ludzi.
Tym samym staja sie podstawowymi piecioma elementami (wuxing)
$wiata. Teoria wuxing, opracowana wprawdzie na bazie opozydji yin —
yang, nie jest jednak z nia konsekwentnie i logicznie powiazana, np. nie
ma prostego przejscia do o$miu zywioldw odpowiadajacych bagua.
Dlatego czes¢ komentatoréw uwaza ja za jakis dodatek z nieznanych
wzgledéw dokooptowany do koncepcji podstawowej. Trudno teraz po
wiekach przesadzac o powodach.

Za pierwszego z wyrazicieli szkoly yin-yang mozna uwaza¢ Guan
Zhong (zm. 645 r. p.n.e.). Utworzy! on jedna z licznych szkét w pani-
stwie Qi%, byt filozofem eklektycznym, zalicza sie go do taoistéw, ale
zarazem legisci uznawali w nim swojego patrona®, réwnoczesnie
w swoim dziele Guanzi (na pewno p6Zniej modyfikowanym) zawart
tez poglady zwiazane z teoria yin-yang polaczona z piecioma elementa-
mi (yinyang wuxing). Uwazal on, ze Ziemia jest Zrédlem wszystkiego,
woda jest krwia ziemi i gromadzi sie w niebie oraz ziemi. P6Zniej po-
wstaja z niej skaty i kosci, drzewa i rosliny. Cztowiek byt dla niego wo-
da i w zaleznosci od tego, jaka w nim byta woda, taki byt i on sam. Nie-
bo, Ziemia i wszystkie rzeczy sa jak cialo czlowieka i nazywat to ,,wiel-
kim podobieristwem”, natomiast wielos¢ uszu, oczu, noséw, ust, zb6z,
zimna i glodu to ,, wielo$¢ réznic” przenikajaca wielkie podobienstwo.

Guan Zhong w nastepujacy sposéb uporzadkowat pie¢ elementéw:

Element Przejaw Pora roku Kierunek | Element nieba| Wlasnosci
ziemia harmonia wszystkie, §rodek, calogé oprawnodé
wszystkich czyli rok gdzie stoisz pop
drzewo miode yang wiosna wschéd planety wzrost
ogien dojrzale yang lato potudnic slonice obfitosc
. Lo ) gwiazdy ..
tal lod . k
mel mlode yin jesier zachéd 20diaku spokgj
woda dojrzale yin zima pdlnoc ksigzyc rozszseicrzame

27 Szkoly te znane sa pod nazwa ,.Sto szkét”, choé nie wiadomo, czy ich ilosé siegata
rzeczywiscie tej liczby.
2 Por. nizej rozdziat o szkole prawa, czyli szkole legistow.
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Poza dos¢ oczywistymi przyporzadkowaniami pér roku stosunko-
wo tatwo da sie takze wyjasni¢ przyporzadkowanie kierunkéw: na
wschodzie byly zyzne tereny uprawne?, z potudnia dochodzito ciepto
i tam tez krolowalo na niebie storice wigzane z ogniem, na zachodzie
byly géry, z ktérych wydobywano rudy metali, a z péInocy wiat zimny
wiatr przynoszacy deszcze i cht6d®.

Mozna jednak powiedzie¢, ze teoria pieciu elementéw nabrata naj-
pelniejszego wyrazu w Srodowisku historykéw. W konfucjariskiej
Ksigdze historii (Shujing), w tak zwanych Wspaniatych normach (Hongfan),
posréd dziewieciu kategorii wymienia sie réwniez te dotyczace pieciu
elementow i tak:

1) wodzie odpowiada zwilzanie i spadanie oraz smak stony;

2) ogniowi odpowiada palenie i wznoszenie oraz smak gorzki;

3) drzewu odpowiada famanie i bycie prostym oraz smak kwasny;

4) metalowi odpowiada uleganie i modyfikacja oraz smak ostry;

5) ziemi odpowiada siew i zbieranie oraz smak stodki.

Analogicznie wylicza sie tez pie¢ funkcji praktycznych, takich jak:
osobisty wyglad, mowa, wzrok, stuch i mysl. Szczegélnie podkreslana
jest okresowos¢ pér roku i nakaz adekwatnego zachowania sie ludzi
wzgledem nich. Dotyczy to nie tylko rolnikéw, ktérzy powinni dostoso-
wywacé siew, zbiory, magazynowanie oraz odpoczynek do odpowied-
niej pory roku, ale takze reszty ludzi, a takze wiadcy, ktéry powinien
przestrzegac¢ zmian w przyrodzie i od nich uzaleznia¢ swoje decyzje.

Koncepcje historyczne yin-yang rozwijal Zou Yan zyjacy na przeto-
mie IV i IIl w. p.n.e. w paristwie Qi i nalezacy, podobnie jak Guan
Zhong, do przedstawicieli ,Stu szkét”. Jego poglady mozemy odnalez¢
w trzecim komentarzu do Ksiggi przemian: Komentarzu do orzeczeri doda-
nych (Xicizhuan), zwanym tez Wielkim komentarzem (Dazhuan) oraz
w Zapiskach historycznych (Shuji) Sima Qiana, a takze czesciowo
w Wiosnach i jesieniach pana Lii (Liishi Chungiu), zredagowanych przez
Lii Buwei. Jego wlasne pisma nie zachowaly sie. Zou Yan na podstawie

» Pamietajmy, ze element drzewa obejmowat tez rosliny.

W stosunkowo dobre uporzadkowanie, ale w gruncie rzeczy nierealistyczne, uzy-
skano pozniej w okresie Walczacych Krolestw, a szczegolnie w czasie dynastii Han.
Wprowadzono sekwencje rodzaca, a mianowicie drzewo, spalajac sie, rodzi ogieri, ogieri
pozostawia popiét, czyli ziemie, z ziemi wydobywa sie metal, z metalu przez stopienie
powstaje ciecz, czyli woda, dzigki wodzie rosnie drzewo, a drzewo znowu rodzi ogieri
itd., oraz sekwencje niszczaca: drzewo niszczy ziemie rozsadzajac ja korzeniami, ziemia
tamuje wode brzegami, woda gasi ogieri, ogiert topi metal, a metal siekiery lub noza
niszczy drzewo itd.
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zmiennych loséw wiadcéw i ich upadkéw zwrdcit uwage na dziatanie
yin i yang oraz na historyczna cykliczno$é. Zaczynat od analizy matych
rzeczy i spraw, by rozciagnac ja stopniowo na caly wszechswiat. Cofa-
jac sie od wspotczesnosci az do panowania Huangdi, zauwazyt powta-
rzanie sie wzrostéw (yang) i upadkéw (yin), zgodne z koncepcja wyra-
zona w Yijing, i tym samym niejako doszedt do samych poczatkéw
Nieba i Ziemi.

Usystematyzowania historii dokonat w mysl pieciu elementéw
(wuxing), stad tez:

1) okres Pieciu cesarzy, zapoczatkowany rzadami cesarza Huangdi,
jest zwiazany z ziemia i kolorem z6itym;

2) okresowi dynastii Xia z Wielkim Yu jako jej zatozycielem odpo-
wiada drzewo i kolor zielony;

3) okresowi dynastii Shang z dobrym Tangiem na czele odpowiada
metal i kolor biaty;

4) okresowi dynastii Zhou z protoplasta Wenwangiem przyporzad-
kowat ogien i kolor czerwony;

5) kolejna dynastia, ktéra jeszcze wtedy nie nadeszla, miata miec¢
przyporzadkowana wode i kolor czarny?! i dlatego np. dynastia Qin,
chcac wzmocnié swoja pozycje, przyjela wode za swéj element 32,

Zou Yan przeprowadzal pierwsze proby klasyfikagdji gor, rzek, do-
lin, zwierzat i produktéw. Zaproponowat teorie dziewieciu kontynen-
téw, ktdre byty otoczone przez wody, a poza nimi miat rozciagac sie
ocean, az po zetkniecie sie Nieba i Ziemi. Uwazal, ze krolowie, ksiazeta
i wyzsi dostojnicy sami powinni dawa¢ przykiad i to od poczatku swo-
jego panowania, gdyz potem jest juz za péZno.

Elementy szkoty yin-yang wystepuja takze wyraznie w Wiosnach i je-
sieniach pana Lii (Liishi Chunqiu)®, dziele zredagowanym przez Lii Bu-
wei (ok. 291-235), poteznego kupca z Han, ktdry zwiazat sie z rodzina
panujaca panistwa Qin. Byt m.in. wychowawca i kanclerzem Qin Shi
Huangdi, pierwszego cesarza zjednoczonych Chin. Na skutek powia-
zan z buntownikami zostal wygnany w 237 r. i po dwéch latach zmart.
Lii Buwei wspierat i oplacat napisanie tego dzieta, ktére jest praca zbio-
rowa, a jego autorzy sa nieznani. Wiosny i jesienie pana Lii (Liishi Chun-

3! Notabene, tak jak Europejczycy kojarza wode z kolorem niebieskim, tak Chificzy-
cy z kolorem czamym.

* Wspomniane jest to w Wiosnach i jesieniach pana Li, cz. I1, por. nizej.

3 Opracowanie ogélne tego dzieta mozna znalez¢ w eseju J.D. Sellmanna pt. Wiosny
i jesienie pana Lii (Liishi Chungiu), ktory znajduje sie [w:] Wielkich myslicielach Wschodu
w oprac. I.P. McGreala, Wydawnictwo al fine, Warszawa 1997.
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qiu) skladaja sie z trzech czesci. Czes¢ pierwsza pt. Dwanascie kronik,
podzielona jest na dwanascie rozdzialéw, ktérym odpowiada dwana-
$cie miesiecznych okreséw. Zgodnie z koncepcja yin-yang, postuluje sie
tam i opisuje odpowiednie do kazdego miesiaca zachowania, obrzedy
oraz postawy moralne i spoteczne. Przez odpowiednie postepowanie
wiladca, ktorego obowiazkiem jest dbalosé¢ o zycie swoje i innych, do-
prowadza siebie i podwladnych do dobrobytu i szczescia. W czesci tej
przedstawiono takze skale muzyczne, ktére zostaly opracowane w pie-
ciu i dwunastu tonach, adekwatnie do koncepgji yin-yang i harmonii
panujacej we wszechswiecie. W czesci drugiej, nazwanej Osiem obser-
wacji, stwierdza sie, ze jezeli tradycja jest szkodliwa w danym czasie
i okolicznosciach, to nalezy z niq zerwaé, gdyz najwazniejsza jest od-
powiednios¢ czynéw do czasu i dbalos¢ o zycie. Czes¢ trzecia pt. Szes¢
dyskusji jest rolniczym zastosowaniem koncepcji szkoly yin-yang, pole-
gajacym na wyznaczaniu terminéw na wszystkie czynnosci rolnicze.

Na koniec trzeba powiedzie¢, ze w wyzej wymienionych dzietach
wiele watkéw sie powtarza, ale czesto w zmienionej, bardziej lub
mniej, formie. Dlatego cato$¢ koncepgji daje sie jedynie szkicowo zary-
sowac, a podane przyklady moga mie¢ w réznych dzietach inne odpo-
wiedniki. PéZniejsza kontynuacja yinyangjia rozwinela numerologie,
astrologie i mistyczne analogie z nimi zwigzane, bowiem pomimo zde-
cydowanie przyrodniczego charakteru tej szkoty zawsze wystepowaty
w niej elementy magiczne i spirytualistyczne. Teoria yinyang wuxin od-
dzialywata péZniej na koncepcje agrame (dostosowanie do p6r roku),
kulinarne (przyporzadkowanie wzajemne smakéw) i medyczne (przy-
porzadkowanie poszczegélnych organéw i czesci ciala pieciu elemen-
tom), tak popularmne do tej pory w Chinach.

Literatura uzupetniajgca:

Bykow E., Powstanie chiriskiej mysli politycznej i filozoficznej, Paristwowy Instytut
Wydawniczy, Warszawa 1978, cz. ], rozdziat IIl, zawiera dobre omdwienie
elementéw szkoty yin-yang wraz z bogata literatura przedmiotu.

McGreal LP. (oprac.), Wielcy mysliciele Wschodu, Wydawnictwo al fine, Warsza-
wa 1997; zawiera esej J.D. Sellmanna pt. Wiosny i jesienie pana Lii (Liishi
Chungi).

Skrétowy opis zywioléw znajduje sie pod hastem ,zywioty” [w:] Walters D.,
Mitologia Chin, Dom Wydawniczy Rebis, Poznan 1996.






Rozdziat 2

TAOIZM

Najstarsza! z szesciu szkét starozytnych Chin? jest szkota taoistycz-
na (daodejia), zwana tez ze wzgledu na swoich dwéch najwiekszych
przedstawicieli Laozi i Zhuangzi szkota Lao i Zhuang (Laozhuangjia).
Ich kontynuatorami byli Liezi i Yang Zhu.

! Co do okreslenia ram zycia Laozi, a co za tym idzie czasu powstania taoizmu, ist-
nieja spore réznice pomiedzy naukowcami, jak i pomiedzy taoistami a konfugjanistami.
Ci ostatni staraja sie kwestionowa¢ osobe Laozi jako istniejaca historycznie lub przesu-
waja jej dziatalnos¢ na lata pézniejsze. Na przykiad Fung Yu-lan piszacy w optyce kon-
fucjariskiej uwaza, ze Lao Dan to posta¢ legendama, za$ historycznie wystepowat Li Er
Zyjacy ok. 400 r. w okresie Walczacych Krélestw (por. Fung Yu-lan, A History of Chinese
Philosophy, Princeton University Press, Princeton 1973 (1952), rozdziat VIII po$wiecony
taoizmowi). My pozostaniemy przy pogladach tradycyjnych, opartych na Zapiskach hi-
storycznych (Siji) Sima Qiana.

Jezeli szkoly yin-yang nie potraktuje sie razem z Ksigga przemian, co nie jest oczy-
wiste.

% Dostownie Jia oznacza dom, a przenosnie szkote, natomiast dao i de beda oméwione
ponizej. Oprécz taoizmu filozoficznego, okreslanego wiasnie daodejia lub daojia, wyste-
Puje taoizm religijny (daojiao), w ktérym oprécz zjednoczenia z dao i praktyk religijnych
wystepuje pragnienie osiagniecia nie§miertelnosci. Czes¢ badaczy (gtéwnie religioznaw-
c6w) uwaza, ze taoizm religijny poprzedzat taoizm filozoficzny i byt dla niego inspira-
Gja, cze$¢ (gléwnie filozofowie) ma zdanie wrecz odmienne, czyli ze to taoizm filozoficz-
ny byt inspiragja dla powstania taoizmu religijnego.
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2.1. Laozi

Twoérca taoizmu jest Laozi. Zy! on na przetomie VIi V wieku p.n.e.
(byt starszy niz wspétczesny mu Konfucjusz). Urodzit sie w 604 r. p.n.e.
w Juren w starozytnym paristwie Chu, obejmujacym mniej wiecej ba-
sen Jangce (Changjiang). Jego nazwiskiem rodowym byto Li, imieniem
Er, a przydomkiem Dan, stad tez zwany byl Starym Danem (Laodarn)
lub Starym Mistrzem (Laozi). Pracowal na dworze krola z dynastii
Zhou jako archiwista. To wiasnie w tym czasie miat spotka¢ Konfucju-
sza%. Byl tagodny, wyrozumialy i skromny, nie chciat zaszczytéw ani
bogactw®. Na skutek intryg na dworze opuscit swe stanowisko®. Umart
ok. 500 r. p.n.e., dokfadny czas i miejsce jego $mierci pozostaja niezna-
ne. Pod koniec zycia napisat Ksigge drogi i cnoty, czyli Daodejing’, ktora
zwana jest tez Ksigga 5000 znakéw, gdyz z tylu znakéw sie sktada. Ksie-
ga ta podzielona jest na 81 krétkich rozdzialéw, przy czym pierwsze 37
tworzy Ksigge dao, a pozostale 44 Ksigge cnoty®.

4Konfugusz podobno wypytywat Laozi o obyczaje (rytual) (li) i otrzymat
odpowiedZ o przemijaniu, o dostosowaniu sie do biegu czasu i o tym, ze szlachetmy
czlowiek jest skromny i pozbawiony pragnien, co odczytywano jako przytyk do posta-:
wy Konfucjusza, z tego tez wzgledu konfucjanisci lubia kwestionowa¢ to spotkanie lub
przedstawiac je w odmiennej wersji.

5 Zhuangzi podaje w swojej Nanhuazhenjing (rozdziat XXXIII, 5):
~Wszyscy ludzie biora to, co peine, on sam jeden wybrat to, co puste. Nie gromadzit
i dlatego miat nadmiar, i to jakze wspaniaty nadmiar! Postepowanie jego byto pelne god-
nosci, lecz bez wysitku. Nie uprawiat dziatania i $miat sie z przemysInej zapobiegliwo-
Sci. Wszyscy ludzie szukaja szczescia, on jeden [osiagat] catkowitos¢ [swej natury] przez
uleganie [przyrodzonemu biegowi rzeczy] i méwit: Byle tylko uniknaé nieszczescia! -
Glebie uwazat za podstawe, a umiarkowanie za regute. Méwit: To, co twarde, bedzie
rozkruszone, a to, co ostre, stepione. — Byt zawsze fagodny i wyrozumiaty dla wszy-
stkich i [nigdy] nie byt napastliwy w stosunku do innych”. Tekst z: Czuang-tsy, Prawdzi-
wa ksigga potudniowego kwiatu, Paristwowe Wydawnictwo Naukowe, Warszawa 1953
(red. W. Jabtoriski, thumaczenie tego fragmentu J. Chmielewski).

%Jak glosi tradycja, udat sie na zachéd. Na przeteczy Xiangu, bedacej kraricem pan-
stwa chiniskiego, spotkat straznika Yin Xi, ktéry poprosit go o przedstawienie doktryny,
wtedy to Laozi, zwykle bedacy przeciwko zapisywaniu nauk, napisat Daodejing, gdyz
pragnac ostatecznie odej$¢ poza granice cywilizaqji chiriskiej, nie miatby juz okazji poka-
za¢ ludziom zalet swej nauki. Yin Xi, zwany tez Guanyizi, stat sie péZniej kontynuato-
rem mysli Laozi i autorem dzieta nazwanego tez Guanyizi, gdzie opisat medytacje taoi-
styczna. Po napisaniu Daodejing Laozi odjechat z przeleczy na zachéd, dosiadtszy bawo-
fa, stad czesto jest przedstawiany na tym zwierzeciu.

7 Istnieje wiele thumaczeri tej ksiegi na jezyk polski, patrz literatura uzupehniajaca.

¥ Istnieja jednak swiadectwa, ze postugiwano sie innym podziatem i inna kolejno-
$cia.
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Podstawowymi terminami uzytymi w Daodejing sa tytutowe dao
ide. Juz pierwszy rozdziat Daodejingu porusza najwazniejsze problemy
zwiazane z dao, czytamy tam:

~Droga [dao], ktéra mozna podaza¢, nie jest stata droga [dao]
Nazwa, ktéra moze okresla¢, nie jest stata nazwa.
Bezimienne — nieba i ziemi poczatkiem.
Nazwane - mnogosci rzeczy matka.
Wtedy, state pozbawienie pragnieri powoduje spostrzezenie wspaniatosci.
A state posiadanie pragnieri powoduje spostrzezenie granic.
Te dwa razem wytaniaja i réznicuja nazwy.
Razem oznaczaja tajemnice, tajemnice nad tajemnicami, wszelkiej wspania-
tosci brame”g.

Te wersety pokazuja cale bogactwo Daodejingu, jego tajemniczosé,
poetyckosé i wieloznacznosé. Istnieje wiele ttumaczen tego fragmentu,
jak i catej ksiegi, kazdy przekiad jest sita rzeczy nowa interpretadja, ale
mozna, patrzac na calosé¢ tekstu, dokonaé¢ pewnych uogdélniert. Powy-
zszy fragment oznacza mniej wiecej, ze termin dao (droga), ktéry bytby
brany dostownie jako droga, nie ttumaczy tego, o co chodzi autorowi,
a zarazem dao nie jest czyms$ stalym co do swej istoty, bo tez nazwa
zawsze nie dochodzi do istoty tego, co nazywa, jest jakims pojeciowym
unieruchomieniem. Dlatego to, co jest u poczatku wszechéwiata (nazy-
wanego przez Chiriczykéw niebem i ziemia), pozostaje nieokreslone
do korica, same zas nazwy jedynie z tej catosci wyodrebniaja poszcze-
golne rzeczy. Tylko pozbawienie pragnieri pozwala widzie¢ tajemnicza
cudownos$¢ swiata, a uleganie pragnieniom pokazuje, jakie wszystko
jest wtedy ograniczone. To, co nienazwane, i to, co nazwane jest pod-
stawa do tworzenia i do rozréznien, ale wziete razem stanowia nadal
wielka zagadke, ale zagadke, ktéra moze by¢ brama do wielkiego od-
krycia. Przy czym, to odkrycie nie zawsze moze by¢ jasno przedsta-
wione.

Chiriski znak dao oznacza w pierwotnym znaczeniu droge, ale
w Daodejing przyjmuje znaczenie ,drogi wszystkiego”, ,drogi wszech-
Swiata”, czyli inaczej méwiac sposobu przejawiania sie Swiata. Sposéb,
w jaki $wiat sie stale (chang) przejawia, musi z czego$ wynikac, na
czyms sie wspiera¢, inaczej nie byloby statosci jego przejawéw, dlatego
Przenosne znaczenie dao to zasada $wiata, a raczej prazasada swiata,

9 .
Ttumaczenie wiasne.
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bo chodzi tu o najbardziej podstawowa jego zasade. Przy czym nie roz-
strzyga sie, czy zasada jest zewnetrzna wobec $wiata, czy tez tworzy
z nim nierozdzielng catosé. W tym drugim przypadku, a raczej na to
wskazuje tekst Daodejing, dao byloby i swiatem, i zasada jego przeja-
wiania sie.

W rozdziale XXV Daodejing mamy:

,Istnieje rzecz'? ksztattujaca chaos, zanim niebo i ziemia sie narodzity
Cicha jest i pustau!

Jedna stoi i nie ulega Zadnym przerru'anom”lz.

Jezeli dao moze by¢ pojmowane jako prazasada $wiata wraz ze Swia-
tem, wéwczas dao jest bytem (you). Bytowi zas towarzyszy niebyt (wu),
jest on jakby jego uzupelnieniem. Niebyt, cho¢ istnieje, nie potrzebuje
stworzenia, jego istnienie ma inny charakter, jest niczym ,,tlo” dla bytu,
dzieki niemu byt nabiera kontrastu istnienia. Wzajemnie siebie potrze-
buja, ale nie do istnienia, ale do okreslenia. Dlatego Laozi pisze w roz-
dziale drugim: ,byt i niebyt rodza siebie wzajemnie”!3. Chiriskie you to
nie tylko byt, to takze to, co posiada cos, zas wu, to to, co nie posiada
czegos. Byt posiada wilasnosci, niebyt ich nie posiada, jest ich brakiem.
Brak wtasnosci to pustka. To dopiero na tle pustki mozemy rozpo-
zna¢ jednosé bytu, polegajaca wilasnie na jego istnieniu. Wczesniej byt
tylko chaos, dao dzieki temu, ze jest zasada, porzadkuje istniejace, czy-

""Ta rzecz nazwana jest pare zdari pézniej dao. Oznacza to, ze niezaleznie od
péZniejszych dywagacji komentatoréw na temat materialnosci lub idealnosci dao, dla
samego Laozi ma ono swoja konkretna, lecz nieuchwytna rzeczywistos¢. Warto dodag,
ze wiasnie dlatego, ze dao jest i Swiatem, i zasada go okreslajaca, to przez to posiada
dwuznacznos$¢ ontologiczna, bo z jednej strony mozna przyja¢, ze Swiat jest materialny,
ale z drugiej strony trudno okresli¢ charakter istnienia zasad. Poréwnajmy podobny
problem, gdy méwimy o prawach fizyki: z jednej strony rzadza swiatem, a z drugiej
strony trudno o nich méwic, Ze sa rzeczami lub ze sa materialne. Notabene cate zagad-
nienie materialnosci i idealnosci byto obce Laozi.

'!'Z pustki dao (por. Laozi, Daodejing, rozdz. IV) wyciagano natomiast wnioski o jej
idealnym charakterze, wtedy powyzsza ,rzecz” z poprzedniego wersetu ttumaczono ja-
ko ,,co$”. Mozna wiec probowa¢ pogodzi¢ te dwie wersje, méwiac o podwoéjnym chara-
kterze dao jako zasady wraz ze $wiatem, ktory jest przezer kierowany. Tworza one jed-
nos$¢ na ksztatt formalno-materialnej jednosci rzeczy u Arystotelesa. W tym tez duchu
mozna thumaczy¢ caly rozdziat I Daodejing.

12 Laozi, Daodejing, rozdz. XXV (Humaczenie wlasne).

13 Ibidem, rozdz. II (ttumaczenie wlasne).

' Pustka jest innym okre$leniem niebytu, w Daodejing uzywa sie wu na okreslenie
niebytu, braku i pustki.
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niac je czyms. Pustka wspélgra z dao, dzieki pustce wiele rzeczy jest
tym, czym jest. Rozdziat XI Daodejing to wiasnie omawia:

. Trzydziesci szprych skupia sie w jednej piascie,

dzieki pustce miedzy nimi mamy korzys¢ z powozu.

Z gliny robi sie naczynia, dzieki pustce w nich mamy z nich korzys¢.

Wykonuje sie drzwi i okna w $cianach domu, dzieki ich pustce mamy ko-

rzy$é¢ z domu

Na tym polega uzytecznos¢ bytu i korzysc z niebytu”ls.

Na czym jednak polega zasada swiata? Ot6z jak wskazuje na to Yi-
jing, a za nim Daodejing, swiat wystepuje w ciaglych przemianach,
mozna wiec powiedzie¢, ze dao polega na przemianie (yi), przemiana ta
ma jednak ten charakter, ze nie jest chaotyczna, w tej przemianie zno-
wu s3a pewne regularnosci, pewne stale trendy. Cata enigmatycznos¢
dao wynika zapewne wiasnie z faktu, ze $wiat stale (chang) si¢ zmienia.
Dao jest wytaczna i jedyna zasada Swiata, w tym tez sensie nie moze sie
przemienia¢ i dlatego jest stale (chang), ale zasada dao polega na tym,
ze wszystko, co ono ksztattuje, podlega zmianom. Inaczej méwiac, nie-
zmienna zasada polega na zmianie (yi) tego, czego dotyczy.

Kolejne etapy przemian mamy opisane w ciekawym, ale trudnym
i czesciowo zagadkowym rozdziale XLII Daodejing:

»Dao rodzi jedno, jedno rodzi dwa, dwa rodzi trzy, a trzy rodzi mnogo$¢

rzeczy.

Mnogos¢é rzeczy wypetniona jest yin i pokr{%a yang.

W $rodku zawierajac gi, tworza harmonie” 6

Mozna powyzszy fragment ttumaczy¢ tym, ze z pierwotnej jednosci
bytu ujetego w zasadzie dao wraz z tkwiaca w niej pustka rodza sie
przeciwieristwa yang i yin. Z nich formuje sie zwiazek przeciwieristw
wraz z gi. Qi jest bardzo wieloznacznym i dlatego trudnym do przettu-
maczenia stowem. Znak go przedstawiajacy pokazuje wiatr przelatuja-
cy nad ryzem i oznaczat wiatr, powietrze, ale i poruszanie sig jak wiatr.
Posiadat tez znaczenie przenosne: tchnienie, pare, eter, energie, sifei at-
mosfere. Mozna powiedzieé, ze przeciwienistwo yang i yin wyzwala
dynamiczna przemiane, to troche jak u materialistéw dialektycznych,
ze z tezy i antytezy przechodzimy do syntezy.

Dlatego skutkiem ich dziatania jest wielos¢ rzeczy, w ktérych nadal
tkwia przeciwieristwa i ktére dzieki temu musza podlegaé¢ dalszym

15 Ibidem, rozdz. XI (tumaczenie wiasne).
1 Ibidem, rozdz. XLII (ttumaczenie wiasne).



38 STAROZYTNA FILOZOFIA CHINSKA

przemianom. Przeciwieristwa te pomimo swej opozycyjnosci utrzymu-
ja sie w rownowadze (ping), tworzac harmonie yang i yin, a poprzez nia
harmonie swiata. Rbwnowaga wyrazona jest w symbolu taiji przez
réwnos¢ pol jasnego i ciemnego, a zawieranie sie w kole i dynamiczny
charakter pdl (jakby sie krecity) tworza harmonijna catos¢ swiata i jego
elementéw!’. Przeciwieristwa tkwiace w rzeczach powoduja, ze rzeczy
te musza wczesniej czy péZniej przemieni¢ sie w co$ innego, zginad,
umrze¢. Cztowiek umiera, roslina usycha, a kamieni wietrzeje. Wszy-
stko poprzez przemiany yang i yin wraca do swego poczatku, oto istota
cyklicznosci, ktéra taiji wyraza.

Oczywiscie, statos¢ przemian odnosi sie do ich charakteru czasowe-
go, natomiast sama przemiana ma charakter jakosciowy. Niezaleznie
od tego, mozna wyréznic¢ stale zréznicowanie efektéw przemian, ale
w wymiarze gatunkowym znowu jako$ jednakowych (w wymiarze
jednostkowym podobnych)!®. Zasada jest jedna dla wszystkich, czyli
nic nie jest wykluczone spod tej zasady, najwieksi wladcy moga oczeki-
waé upadku i najskromniejsi ludzie, wszystkich nas tez czeka kres
w postaci $mierci, poczynajac od czlowieka poprzez zwierzeta, rosliny,
az po rzeczy, ktére obracaja sie w préchno pod wptywem czasu. Méwi-
my , pod wplywem czasu”, ale czy sam czas moze co$ zmieniad, prze-
ciez nie jest on sifa, a wiec intuicja chiriska jest tu odnosnie do czasu jak
najbardziej na miejscu, to wiasnie wewnetrzna zasada swiata —dao, po-
legajaca na ciaglej zmianie, powoduje, ze wszystko si¢ zmienia. Wszy-
scy jestesmy zjednoczeni w zmiennosci, wszyscy jej podlegamy i wszy-
scy jej ulegniemy. To jest jedna z najwazniejszych mysli Daodejing, sfor-
mulowana przez Laozi.

Wokot dao narosto mnéstwo interpretacji i kontrowersjil®. Prawie
w kazdym komentarzu mozna spotka¢ sie z inng interpretacja, ale za-
sadnicze znaczenie tego terminu krystalizuje sie w miare jednoznacz-
nie, jezeli tylko interpretator uwzglednia kontekst catego Daodejing.
Nasze okreslenie potwierdza sie, jezeli porownamy powyzsze wyjas-
nienia z innymi definicjami wystepujacymi zasadniczo w badaniach

17 Por. rysunek w rozdz. 1.1.

18 Jezeli teraz, ponad 2500 lat p6Zniej, mamy te same problemy w uchwyceniu tej
dwuznacznej sytuadji, pomimo o wiele bardziej rozwinietej terminologii, to nie dziwmy
sie zagadkowym sformutowaniom Daodejing (por. dalej).

1Y por. np. Zbikowski T., Prawie wszystko o tao [w:] Taoizm, Biblioteka Pisma Literac-
ko-Artystycznego, Krakéw 1988. Pierwodruk [w:] , Literatura na Swiecie”, nr 1/1987.
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nad dao. Na przykiad, w Encyklopedii madrosci Wschodu® dao to wszech-
ogarniajaca pierwsza zasada bedaca u podstaw wszystkich zjawisk;
nastepnie czytamy (w duchu polaczenia zasady razem ze swiatem):

JJest to rzeczywistosé, z ktérej wylania sie wszechswiat i ktéra Laozi
z braku odpowiedniego terminu nazywa dao"?,

czyli tez nie rozstrzyga sie ostatecznie, czy $wiat przynalezy do dao.
Alan Watts, znany komentator Daodejing, okresla dao nastepujaco:

,Tao stanowi najtrwalsza rzeczywistos¢ i energie wszechswiata, podto-
Ze istniejacego i niei's.tniejacego"22
i w tym okresleniu wiec przenika sie wzajemnie $wiat i zasada (w tym
wypadku energia, ale jest to wspélczesna interpretacja). W Wielkich mysli-
cielach Wschodu w opracowaniu I.P. McGreala czytamy:

~Najbardziej podstawowe znaczenie dao to droga/metoda, dzieki ktérej
rzeczy robia to, co robia”23
i dalej
JIstnieja przyczyny, pierwszorzedne przyczyny dla sposobu (dao) ist-
nienia rzeczy”
oraz
~Jest nieokreslonym warunkiem bycia czymkolwiek”zs;
takze i tutaj element realnego ujecia dao miesza sie¢ z metodycznym
i warunkowym, cho¢ metodyka i warunkowanie przeciez wynikaja
z zasad. Wedtug E.V. Zenkera dao dla Laozi

sjest nie tylko »droga« czy »zmiana«, ono nie jest dla niego tylko praktycz-
na kategoria, moralnym celem, obowiazkiem, lecz takze ontologiczna i kos-
mologiczna zasada, czystym bytem i zyciem jako takim oraz wartoscia, kt6-
ra niz% znajduje sie koniecznie w pierwotnym zakresie znaczeniowym stowa
dao”“®,

2 Encyklopedia madroéci Wschodu, red. S. Schuhmacher i G. Woerner, Warszawski
Dom Wydawniczy, Warszawa 1997, hasto dao, ktorego autorem jest I. Fischer-Schreiber.

2! Ibidem.

2 Watts A., Tao strumienia, Wydawnictwo Zysk i S-ka, Poznari 1996, s. 78.

2 McGreal LP. (oprac.), Wielcy mysliciele Wschodu, Wydawnictwo al fine, Warszawa
1997; esej Laozi autorstwa D. Lusthausa, s. 14.

* Ibidem, s. 15.

% Ibidem, s. 15.

26 Zenker E.V., Geschichte der Chinesischen Philosopie, Verlag Gebrider Stiepel des.
M.B.H., Reichenberg 1926:
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Jest jednak niedopuszczalnym naduzyciem traktowac dao teistycz-
nie czy w znaczeniu istoty duchowej, osobowej, jak to sie dzieje u nie-
ktérych sinologéw europejskich (czesto pod wptywem myslenia chrze-
$cijariskiego)?’, co potwierdza tez werset ostatni z IV rozdziatu, ze dao
~poprzedza wladce zjawisk [wtadce stworzenia]“28.

De to dostownie cnota, znak ten sktada sie w pismie chiriskim ze
znaku aktywnosci czlowieka potaczonej ze znakiem serca, ktére dla
Chiriczykoéw jest nie tylko symbolem uczuciowosci tak jak w Europie,
ale takze siedziba rozsadku i rozumu. W tym wypadku tlumaczenie
znaku jest stosunkowo jednoznaczne; jezeli jeszcze sie uwzgledni, ze
cnota ma znaczenie greckiej arete, to adekwatmnos¢ jest bardzo bliska.
Mozna powiedzie¢, ze de to odpowiednik dao w czlowieku. Zatem de
to postepowanie zgodne z dao panujacym we wszechswiecie. Jezeli
cztowiek zyje zgodnie ze $wiatem go otaczajacym, to tym samym
wspolgra z dao, czyli jego wilasne postepowanie jest paralelne do zasa-
dy przemian swiata. Wéwczas nie ma dysonanséw pomiedzy nim a re-
szta Swiata. Jezeli czlowiek zrozumie, ze wszystko podlega przemianie,
wiacznie z nim, czyli uzyska oswiecenie (ming), to wynikiem tego zro-
zumienia bedzie przekonanie, ze nie warto walczy¢, dziata¢, mie¢ na
celu wlasnego sukcesu, pojawi sie wowczas spokéj (jing) w postaci bra-
ku pragnieri, pragnien, ktére ku czemus kieruja, ale ktére w swej istocie
sa zludzeniem. Na tym wilasnie wspiera sie wuwei (dostownie niedzia-
fanie).

Czym wobec przemoznej sily zmiennosci jest, ze skoczyliSmy
8,90 m, a nie 2,30 m? Jakie znaczenie ma, ilu ludzi nas zna, co napra-
wde znaczy, ze zarabiamy milion czy pare setek? Oczywiscie, sa spra-
wy naturalne, przynalezne do $wiata, ktérych nie mozna zmieni¢, bo sa
wiasnie wpisane w swiat, sa jednymi z tych nie zawsze wystowionych
zasad, jak ta, ze bez jedzenia czlowiek zginie, dlatego cztowiek powi-
nien pracowac na zasadzie potrzeb naturalnych, powstatych w nim sa-
mym, a nie pragnieri wzbudzonych sztucznie, stad zawsze nalezy czy-
ni¢ to, co wynika z naszej natury (ale zweryfikowanej rozumowo

»tao ist ihm nicht allein der »Weg« und der »Wandelc, er ist ihm auch nicht bloss
eine praktische Kategorie, das sittliche Ziel, die Pflicht, sondern auch ein ontologisches
und kosmologisches Prinzip, das reine Sein und das Leben als solches, also ein Wert, der
in dem urspruenglichen Bedeutungskreis des Wortes tao durchaus nicht mehr zu finden
ist”, s. 98.

27 Tak np. wg R. von Plaencknera dao oznacza najwyzsza istote, Boga, boskos¢.

2% Laozi, Daodejing, rozdz. IV (ttumaczenie wiasne).
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i emocjonalnie), a nie dla osiagniecia sukcesu, jest to wtasnie jeden
z aspektéw niedziatania (wuwer).

Tak jak w swiecie z pierwotnej jednosci swiata na skutek istnienia
niebytu (braku) poprzez przeciwieristwa powstaja zmiany, tak w czto-
wieku poprzez brak powstaje pragnienie, ktére uruchamia dziatanie.
Brak w $wiecie to niebyt, pustka (wu). Do najwiekszych osiagnie¢ taoi-
zmu nalezy uwzglednienie znaczenia pustki w dzialaniach swiata
(drodze swiata: dao). Niech postuzy nam za przykiad jeden z pierwszo-
rzednych przypadkéw zmiany, a mianowicie ruch. Aby ruch sie odbyt,
musi istnie¢ przestrzen, w ktérej cialo pod wptywem sity moze sie po-
ruszaé. Gdybysmy wyobrazili sobie swiat bez wolnej przestrzeni, to
wtedy niemozliwy bylby ruch, bo kazde cialo nie mialoby sie gdzie
przemiesci¢. Zatem u podstawy $wiata jest niebyt, gdyby nie on, swiat
nie mialby przemiany, tak wiec niebyt jest podstawowa, rownoprawna
czescia wszechswiata. Stad wynika oczywisty wniosek, ze aby byly
zmiany, musi by¢ niebyt. Byt i niebyt to dwa przeciwieristwa wzajem-
nie si¢ warunkujace, o zadnym z nich nie mozemy powiedzie¢, ze jest
wazniejsze niz drugie, cho¢ ludzie (psychologicznie) gotowi sa wska-
zac jako wazniejszy element wiasnie byt, to tak jak przy opozycji yang
iyin wskazujemy chetniej na yang, bo jest aktywne, bo potwierdza, ale
gdy na przyktad pobedziemy troche z bardzo aktywnym czlowiekiem,
to zapragniemy odpoczynku, cho¢by odrobiny spokoju, albo gdy trze-
ba sie sprzeciwi¢ ztu, to wtedy wlasnie zrozumiemy znaczenie i wage
stowa ,nie” —zdecydowanego przeczenia. To wilasnie w wyniku
tkwiacych we wszechéwiecie przeciwieristw powstaje rywalizacja,
sprzeciw, walka, te przeciwieristwa to nic innego, jak yang i yin, one to
wlasnie dialektycznie wywotuja zmiany. Skoro zmiana jest naczelna
zasada $wiata, to u jej podstaw tkwia przeciwienstwa yang i yin, ich od-
powiednikiem sa w $wiecie cztowieka przeciwstawne pragnienia;
chcemy pracowad, ale i chcemy odpoczywaé, chcemy rywalizacji, ale
i pojednania, chcemy sporéw, ale i pogodzenia. Najistotniejsza wiedza
psychologiczng cztowieka jest jego zmiennosé, nie poprzestaje on na
jednym czynniku, zawsze tkwi w nim i drugi czynnik przeciwstawny,
jego pragnienia sa skontrastowane. Panowanie jednego jest tragedia,
jak i panowanie drugiego. Oba wzajemnie sie potrzebuja. Nie na dar-
mo poréwnywano yang z czynnikiem meskim, a yin z zeriskim, bo jak
mezczyzna potrzebuje kobiety, tak kobieta potrzebuje mezczyzny
1 oboje sie uzupetniaja, ale i oboje ciagle walcza ze soba. W wyniku
tych oddziatywari powstaje zmiana, powstaje nowe zycie i $wiat sie
Zmienia. Zwréémy uwage, oto czesciowe przeciwieristwa zwracaja sie
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jednak ku sobie w harmonii. Zrédto ruchu — przeciwieristwo, wczes-
niej czy péZniej wraca do réwnowagi (ping), w przeciwnym wypadku
zamiast cyklicznosci charakterystycznej dla pér roku, dnia i nocy, po-
kolen i ich zachowari mieliby$my rozwéj linearny, cos, co rozwijaloby
sie w nieskoriczonos¢. Tak naprawde nieskoriczonos¢ nie jest czyms re-
alnym, przynajmniej w $wiecie ujmowanym przez Chiriczykéw, swiat
realny w swoim dziataniu praktycznym nie zna nieskoriczonosci, od-
powiednikiem chiriskim nieskoriczonosci jest ciagta cyklicznosé, oto
odpowiedZ Wschodu na dylemat Zachodu w odniesieniu do nieskori-
czonosci Swiata. Swiat bez cyklicznosci popadiby w nieréwnowage do-
prowadzajaca do jego kresu. To wlasnie dao powoduje, ze w $wiecie pa-
nuje robwnowaga, ze zaden z przeciwstawnych czynnikéw yang i yin
nie zdobywa przewagi.

W kazdym z nas niezaleznie od pici tkwia oba czynniki, ale w innej
proporcji, w mezczyznie jest wiecej yang, ale ma on takze w sobie ele-
ment yin, tyle ze w mniejszym zakresie, i odwrotnie jest w kobiecie. To
wiasnie przenikanie obu elementéw jest przedstawione w znaku taiji?®
przez przeciwstawne kéteczka tkwiace w kazdym z czynnikéw yang
iyin.

Kwintesencja calej przemiany swiata jest zmiennos¢ oparta na réw-
nowadze (ping), co wyraza w faiji zawieranie sie w obrebie jednosci,
czyli kota. Réwnowadze w swiecie odpowiada psychicznie umiar, to
on jest podstawa i zamknieciem de. Po pewnym czasie réwniez z réw-
nowagi zaczynaja wylania¢ sie opozycje i caly cykl przemian zaczyna
sie od nowa. Catos¢ tych rozwazari mozna uja¢ w schemacie (patrz str.
43). '

Ponizszy schemat w gérmym rzedzie pokazuje przemiany, jakie do-
konuja sie na skutek dao we wszechswiecie, dolny rzad to odwzorowa-
nie dao w czlowieku, czyli de (w obrebie jego swiadomosci i psychiki),
stad tez strzatki pionowe pokazuja wzajemne odpowiedniki. Przemia-
ny wynikte z dao sa cykliczne, dlatego po , koricowych” etapach naste-
puje powrét do Zrédla (fan takze fu), czyli do etapéw ,, poczatkowych”.

Oprocz dao i de jednym z najwazniejszych poje¢ wystepujacych
w Daodejing jest wspomniane wuwei, czyli dostownie niedziatanie.
Nie oznacza ono kwietyzmu - choébysmy pragneli nic nie robi¢, nie
wytrzymamy diugo, siedzac bezczynnie na krzesle. Z wewnetrznej po-
trzeby zaczniemy co$ robi¢, na przykiad przyrzadzaé sobie obiad, pra-

2 Por. rozdz. 1.1 niniejszej pracy.
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cowad, aby méc jes¢, przygotowywac tozko do snu itd. Swiat sie zmie-
Nia i my tez, lecz przygladajac sie przemianom, dostrzegamy, ze tak jak
roslina, wszystko najpierw sie rodzi, potem rozkwita coraz bardziej, az
osiaga swoje apogeum, po ktérym zaczyna sie uwiad (w taiji ten rodzaj
Przemiany (bian) pokazany jest specyficznym ksztattem obu potéwek).
Umierajac, dajemy miejsce swemu przeciwienistwu, np. roslina staje sie
Pozywka dla zwierzat (ta zmiana polegajaca na wymianie nazywa sie
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hua), ktére znowu sie rozwijaja w podobnym cyklu. Uswiadomienie so-
bie tej cyklicznosci to podstawa dla zrozumienia wuwei i jego akcepta-
qji. Skoro bowiem wszystko przemija, to gdy co$ nam przeciwnego jest
w rozkwicie, a my nie jesteSmy w stanie temu zapobiec, wtedy lepiej
poczekad, az to cos dojdzie do upadku, a wéwczas bedzie nam tatwo
przejsé¢ do naszych realizacji i znowu z kolei my mozemy si¢ rozwinac.
Jest to filozoficzna podstawa tak charakterystycznej wschodniej cierpli-
wosci. Pamietajmy jednak, ze prawdziwy medrzec wie, Ze i nasz roz-
woj zakoriczy sie regresem i upadkiem na skutek cyklicznosci wzro-
stéw i zanikéw. Dlatego nie mozemy przywiazywac sie do rzeczy swia-
ta, nalezy raczej czerpac rozkosz z samego zycia, takim jakim ono jest,
a nie jest ono ani dobre, ani zte, gdyz dopiero:
,Kiedy pod niebem rozpoznaje sie piekno jako piekno, wtedy rozpozna-

je sie brzydote

Kiedy rozpoznaje sie dobro jako dobro, wtedy rozpoznaje sie brak dobra

Byt i niebyt rodza siebie wzajemnie

Trudne i tatwe przemiennie siebie ksztattuja

Dhugie i krétkie wzajemnie okreslaja ksztatt

Wysokie i niskie wzajemnie sie potrzebuja

Rozne dZwieki tacza sie w harmonie

To, co wczesniejsze, poprzedza to, co péZniejsze

Dlatego szlachetny cztowiek wybiera niedziatanie

I naucza bez stéw”".

Swiat zmienia sie (w stylu hua), po dniu przychodzi noc, po zimie
wiosna, po wiosnie lato itd., ale zaréwno noc nalezy do cyklu, jak i kaz-
da z pér roku, i tylko nasza ludzka optyka wybiera sposréd nich cos,
co nazywa pieknem lub cos preferuje. One same w sobie nie sa dobre
ani zfe. Taoista jest poza wartosciowaniami, on cieszy sie z tego, co ma,
nie dziala i nie skupia sily, by osiagna¢ cel, ktoéry nie jest naturalny.
Dlatego istnieja ttumaczenia wuwei jako ,bezcelowe dziatanie”, chodzi
o to, by nie aktywizowad sit, aby nie liczy¢, ze w wyniku naszych kal-
kulacji osiagniemy sukces, nasze dziatanie ma wynika¢ z naszych po-
trzeb, a nie zachcianek3!. Wuwei wspiera sie na braku pragnien rozu-

N Laozi, Daodejing, rozdz. IT (ttumaczenie wiasne).

M Istnieje takze inny rodzaj wuwei, ktory nie zostat rozwiniety przez Laozi, ale o wie-
le péZniej, szczegdlnie we wschodnich sztukach walki. Kiedy chcemy pokona¢ przeciw-
nika, nalezy wrecz dodawa¢ mu energii, jeszcze bardziej go aktywizowac, a tym samym
przyspieszamy moment, ze przez nadmiar jego wiasna energia doprowadzi go do upad-
ku. Na przyklad wzmacniajac czyj$ atak przez pociagniecie jego reki, powodujemy, ze
ped ciosu jest tak duzy, iz atakujacy traci rownowage.
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mianym jako brak namietnosci. Dopiero taka postawa bedzie czyms$
trwatym, czyli cnota (de), i dopiero wtedy wuwei bedzie niewymuszona
spontanicznoscia (ziran). Spontanicznos¢ taoistéw kontrastowata z ety-
kieta konfucjariska i pociagata ludzi, dla ktérych byta niezmiernie waz-
na, a mianowicie malarzy, pisarzy oraz poetéw. Spontanicznie cieszyli
sie zyciem i $wiatem, w ktérym dostrzegali tad (dao), jego piekno i nie-
zwyklosé. Najlepszym przykladem takiej naturalnej i niewyuczonej
spontanicznosci jest dziecko (yinger), Laozi pisze

»Dao stale nie dziala, dlatego nie ma niczego nie zdzia{anego”32.

Nie dzialajac, taoista i tak realizuje wszystko, co mu jest potrzebne,
a zyskuje brak rozczarowan, brak zacietosci i pogode ducha. Parafra-
zujac Laozi, mozemy powiedzie¢: nie dzialajac, nic nie tracimy.

Przejawemn tej postawy jest prostota, naturalnos¢ (pu)*®, charaktery-
zujaca taoistow. Polega ona na zachowaniu niewyszukanym i sponta-
nicznym. Nie chca sie oni wdawaé w sofistyczne dyskusje, a zamiast
kalkulacji preferuja rados¢ zycia. Znak pu przedstawia zywe drzewo,
inni ttumacza go jako nieociosany kloc, nieociosany, gdyz obrébka za-
mienia zywe drzewo w martwe drewno, tak jak ,obrébka” cztowieka
unieszczesliwia go, wprowadzajac w sztuczne zycie i wydumane cele,
niszczac jego nature, a tym samym dao w nim tkwiace. Sztucznos¢ jest
przeciwieristwem dao, to jedna z wiekszych réznic pomiedzy taoi-
zmem a konfucjanizmem, gdyz konfucjanizm bedzie uwazat, ze przez
etykiete, ,,obrobke” cztowieka da sie go uformowac we wspaniaty twér
zgodny z dao. Konsekwencja takiej postawy byt brak zainteresowania
taoistow sprawami spofecznymi i politycznymi. Idealem bylo zycie
w autarkicznej gospodarce w zgodzie z natura, dlatego mozna przyja¢,
ze byli jednymi z pierwszych myslicieli rozumujacych w kategoriach
ekologicznych.

: Laozi, Daodejing, rozdz. XXXVII (tumaczenie wlasne).

o Pu jest wymawiane jak angielskie Pooh w imieniu Winnie the Pooh, czyli angiel-
_Sklm .imieniu Kubusia Puchatka. W polskim imieniu brzmi ono w pierwszej sylabie
imienia ~Puchatek”. Dato to kanwe do napisania przez B. Hoffa Tao Kubusia Puchatka,
ksiazeczki popularnonaukowej, ale w sposéb niestychanie swobodny przekazujacej
Spontanicznos¢ i rados¢ zycia taoizmu (istnieje tez druga czes¢ Te Prosiaczka).
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Muza S.A., Warszawa 1999, zawiera opracowanie taoizmu.

Taoizm (W. Jaworski — wybor tekstéw, M. Dziwisz - redakcja), Biblioteka Pisma
Literacko-Artystycznego, Krakéw 1988, wszechstronny zbiér opracowan
i thumaczen, bogata bibliografia.
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Wasiliew L., Kulty, religie i tradycje Chin, Paristwowy Instytut Wydawniczy,
Warszawa 1974; w rozdziale 1V szczegétowe opracowanie taoizmu religij-
nego, ale w jego ramach réwniez filozoficznego.

Watts A., Tao strumienia, Wydawnictwo Zysk i S-ka, Poznari 1996.

Zbikowski T., Prawie wszystko o tao [w:] Taoizm, ,Literatura na Swiecie”,
nr (186)/1987; przedruk Taoizm, Biblioteka Pisma Literacko-Artystycznego,
Krakéw 1988.

Fung Yu-lan, A History of Chinese Philosophy, Princeton University Press, Prince-
ton 1973; oméwienie wraz z wieloma cytatami w t. I, rozdz. VIII (w jezyku
angielskim).

2.2. Zhuangzi

Zhuangzi (369-286), inaczej zwany Zhuang Zhou, urodzit sie w Men
w ksiestwie Song (obecne Henan) w 369 r. p.n.e. Byt drobnym urzedni-
kiem w Qiyuan pod Men, ktéry zrezygnowat z kariery* i osiadt w Nan-
hua (obecnie prowingja Shandong), gdzie zyl w ubéstwie, ale niezalez-
nie i tam zajat sie pisaniem dziela swego zycia Prawdziwej ksiggi potu-
dniowego kwiatu (Nanhuazhenjing, krécej Nanhuajing: Ksigga potudniowego
kwiatu lub Ksigga z Nanhua)®. Ksiega ta nazywana jest tez jego imieniem
Zhuangzi, co byto powszechna praktyka stosowana w starozytmych Chi-
nach, jednakze ze wzgledu na ewentualno$é pomyiki i przejrzystosé te-
kstu, w stosunku do jego dzieta bedziemy uzywa¢ okreslenia Nanhu-
ajing. Wedtug przekazéw historyka Sima Qiana sam Zhuangzi charakte-
ryzowat sie gteboka wiedza, naturalnoscia i skromnoscia. Lubit kontem-
plowaé przyrode i tak tez jest czesto przedstawiany. Zabronit swoim
krewnym ptaka¢ po swojej smierci, nie chciat pogrzebu i prosit, by jego
szczatki spalono, a prochy rozsypano na wietrze.

M Odmowit podobno propozydi objecia stanowiska ministerialnego, przedstawionej
przez Kréla Wei (339-329) z paristwa Chu, argumentujac, ze za stanowisko i bogactwo z te-
80 wynikajace stracitby niezaleznosc i statby sie niczym tuczony wét przeznaczony na ofia-
fe rytualna. Historia ta jest obrazem postawy taoisty wobec zycia spotecznego, tak réznej
i kontrastowej wobec postawy Konfugjusza, ktory przez wiele lat ,zebral” o posade u wielu
wiadcow i ktéry dopiero pod koniec zycia zrozumiat, jak byt traktowany.

3 Polskie tlumaczenie tej ksiegi: Czuang-tsy, Nan-hua-czen-king, Prawdziwa ksigga
pqudniowego kwiatu, Paristwowe Wydawnictwo Naukowe, Warszawa 1953 (ttumaczenie
W. Jabloriski, J. Chmielewski, O. Wojtasiewicz, wstep i redakcja W. Jabloriski).
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Nanhuajing sklada sie z 33 rozdziatéw, z ktérych siedem pier-
wszych, nazywanych rozdzialami wewnetrznymi (neipian), przypisuje
sie¢ samemu Zhuangzi, dalszych 15, zwanych zewnetrznymi (waipian),
jest zapewne zwiazanych z Zhuangzi, ale przetworzonych, a 11 ostat-
nich, zwanych rozdziatami mieszanymi (zapian), przypisuje sie jego
uczniom. Ostatni XXXIII rozdziat poswiecony jest oméwieniu réznych
innych szkél, ze szczegélnym uwzglednieniem szkoly dialektykéw
pod przewodem Hui Shi, ktéry byt przyjacielem Zhuangzi, ale i jego
merytorycznym przeciwnikiem. Zhuangzi wystepowat w opozycji do
Konfucjusza i tym mozna tlumaczyé¢ diugoletnia niecheé¢ konfucjani-
stéw do jego tworczosci. Jednakze Nanhuajing prezentuje tak wysokie
walory filozoficzne, anegdotyczne i literackie, Ze jej pominiecie w dal-
szym rozwoju mysli i literatury nie bylo mozliwe. Prawdziwa ksigga po-
tudniowego kwiatu jest traktowana jako jedno z literackich i myslowych
arcydziet twoérczosci chiriskiej. Charakteryzuje sie bowiem wyszuka-
nym stylem, ciekawa métaforyka i glebia rozwazan. Potwierdzeniem
niech bedzie uznanie Zhuangzi za giéwnego kontynuatora mysli Laozi
(pomimo ze sam Daodejing jest dzielem takze wybitnym) ze wzgledu
na to, ze trzymajac sie generalnie mysli zatozyciela, potrafit rozwinac
wiasne kongenialne watki i uja¢ rozwazania nad dao w specyficzny
i nowatorski sposéb, ktéry zaowocowal pdZniejszym zainteresowa-
niem taoizmem przez pierwszych chiriskich buddystéw.

Zasadnicza réznica pomiedzy pojmowaniem dao przez Laozi i Zhu-
angzi jest to, ze pierwszy z nich traktowat je realistycznie, natomiast
Zhuangzi bardziej abstrakcyjnie jako jednos¢ wszystkiego w ogélnosci.
Jednos¢ obejmujaca zaréwno $wiat, jak i podmiot ten swiat rozpoznaja-
cy. Zasadniczym punktem wyjscia Zhuangzi byto traktowanie jako ca-
tosci relaqji podmiotu poznajacego i przedmiotu poznawanego, kté-
rym w gruncie rzeczy i w logicznej konsekwencji byt caly pozostaty
$wiat. Jego zdaniem nie da sie konsekwentnie oddzieli¢ podmiotu po-
znania od jego przedmiotu®, nie wiemy takze, na ile prawidta rzadza-
ce poznaniem wynikaja z wlasnosci podmiotu, a na ile z wilasnosci
przedmiotu. Tym samym wszechswiat, ktéry u Laozi byt traktowany
realistycznie, jako zewnetrzny i niezalezny od czlowieka, u Zhuangzi
staje sie relatywny wobec ludzkiego poznania. Prowadzi to do za-
akceptowania przez Zhuangzi subiektywnosci swiata wobec ludzkiego
podmiotu, przynajmniej w zakresie poznawczym. W ten sposéb Zhu-

3 .Kiedy nie ma czegos, to nie ma mnie, a kiedy nie ma mnie, nie mozna czegokol-
wiek nazywa¢” [w:] Zhuangzi, Nanhuajing, rozdz. II. 2 (ttumaczenie wtasne).
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angzi wpisuje sie w stary europejski sp6r pomiedzy widzeniem obie-
ktywistycznym a subiektywistycznym s$wiata i w konsekwencji pomie-
dzy widzeniem realistycznym a idealistycznym. Konsekwencja takiego
rozumowania bytlo podwazenie realistycznego widzenia swiata. Zhu-
angzi uswiadomit Chiiczykom, ze przekonanie o realnosci swiata jest
pewnego rodzaju dogmatem wiary, wiary w $wiat zewnetrzny nas ota-
czajacy, ktéry nie zalezy od naszych o nim mniemari. Jak jest w istocie,
trudno orzec, gdyz nie mamy do tego odpowiedniego i niepodwazal-
nego kryterium. Najostrozniej méwiac, obraz swiata zapewne jest jakos
modyfikowany czy przystosowywany do naszych zmystéw, a nasz
umyst jest ksztattowany przez to, co postrzega.

Charakterystycznym przyktadem relatywistycznych i subiektywi-
stycznych probleméw u Zhuang jest jego stynne opowiadanie o moty-
lu, zamieszczone w czesci dziesiatej rozdziatu Il Nanhuajing:

~Pewnego razu Zhuang Zhou $nit, ze jest motylem naprawde latajacym.
Motylem siebie swiadomym, ktéry poznaje $wiat, ale ktory nie zna Zhou.
Nagle Zhou budzi sie gwaltownie i prawdziwie, ale nie wie, czy motyl byt
snem Zhou, czy Zhou byt snem motyla. I Zhou, i motyl sa jednak czyms
zdecg/_idowanie roznym. To sie nazywa zmienno$¢ [wymiana, hua] rze-
czy™’.

Podstawowa teza tego opowiadania jest brak jednoznacznego kry-
terium odréznienia snu od jawy. Realistyczny sen i realny $wiat wygla-
daja podobnie, réwniez przezycia, doznania i $wiadomosé podmiotéw
sa podobne. Co wiecej, dla Zhuangzi sen nawet bardziej oddaje rzeczy-
wisto$¢ podmiotu niz jawa, gdyz ona zasmieca podmiot mnogoscia
zjawisk i wrazen, zamazujac przez to nasz wlasny wewnetrzny wize-
runek.

Z drugiej strony, skoro podmiot $wiadomosci jest jeden, gdyz za-
réwno $wiat motyla, jak i $wiat Zhou sa wzajemnie dostepne tylko te-
mu jednemu podmiotowi, ktory ich doswiadczatl i dzieki temu je po-
réownywat, to nie moze on by¢ jednoczesnie motylem i Zhou. Czym on
zatem jest? W wersji realistycznej jest on podmiotem Zhou $niacego
i budzacego sie. W wersji bardziej doglebnej, na ktéra chce wskaza¢
Zhuang Zhou, ten podmiot jest ukryty za przejawem $wiadomosci mo-
tyla, ale takze za przejawem swiadomosci Zhou. Jedyna réznica to ta,
ze podmiot Zhou wykazuje diuzsza kontynuacje i jest punktem wyj-

y Zhuangzi, Nanhuajing, rozdz. II, 10 (thumaczenie wiasne).

* Ten sam problem, tylko w ostrzejszym wyrazie, wystepuje w przypadku schizo-
frenii.
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§cia i punktem odniesienia w ,normalnym” zyciu. Pojawia sig wigc su-
pozycja, iz istnieje jaki$ podmiot bedacy nosnikiem obu podmiotéw su-
biektywnych. Jakie$ ja przejawiajace si¢ raz w postaci Zhou, a raz
w postaci motyla.

Te rozwazania nie wykluczaja kolejnej alternatywy, a mianowicie,
czy podmiot poznajacy to jest indywidualne ja kazdego z nas, czy tez
jestesmy jedynie elementem jakiegos szczegélnego i zarazem ogélnego
Ja, ktére poznaje $wiat lub samopoznaje siebie?. Zhuangzi (podobnie
jak Laozi wobec idealnosci, jak i realnosci dao) nie rozstrzyga na rzecz
ktérejkolwiek ze stron, co jednak nie oznacza, ze nie bierze tej alterna-
tywy pod uwage i jej nie opisuje. Musimy zauwazy¢, ze jest to pier-
wsza préba rozpoznania tego problemu i w ogdle jest zaskakujace, ze
w tak wczesnej fazie rozwoju filozofii chiriskiej pojawity sie takie roz-
wazania, problemy i koncepcje, a wszystko w ramach taoizmu progra-
mowo stroniacego od spekulagji.

Opowiadanie o motylu koriczy sie charakterystycznym podsumo-
waniem o wymianie rzeczy (wuhua). Wymiana polega na wzajemnym
zastepowaniu opozycyjnych elementéw, w tym wypadku swiadomos¢
Zhou wypierana jest przez swiadomos¢ motyla i odwrotnie, natomiast
u samych podstaw bedziemy mieli wymiane yin i yang. Yin i yang cia-
gle wplywaja na siebie, ale w odréznieniu od Laozi u Zhuangzi to od-
dziatywanie bardziej przypomina dialektyke Heglowska. Zdaniem
Zhuangzi, zmysty jedynie przeszkadzaja w zasadniczym poznaniu,
zmysty zwodza i mamia, wszystko podlega zmianom, wiec mamy
w S$wiecie do czynienia z powszechnym wariabilizmem. To, co jest
podstawowe, czyli stala zmienno$¢ rzeczy i ich przejawéw, state sposo-
by, na jakie sie zmieniaja (dao), jest poznawalne nie poprzez zmysly,
cho¢ i one jakos w tym biora udziat, chocby przez sama ich zludnosé,
lecz gtéwnie poprzez namyst.

Same rzeczy, skoro ulegaja przemianie, nie maja juz tak jednozna-
cznego charakteru ontologicznego. Z jednej strony, sa nadal rzeczami,
ale rzeczami, ktére ciagle przemieniaja sie (bian) na sposéb ciaglego
wzrostu, ktéry po przesileniu koriczy sie stosunkowo szybkim regre-
sem, ich zmiennos¢ powoduje, ze nie mamy tak naprawde do czynie-
nia ze znieruchomiatymi pod wzgledem czasowym przedmiotami,

¥ Por. ,Nikt jednak nie zna sprawcy stawania sie. Jak gdyby istniat prawdziwy
rzadca, ale wlasciwie nie natrafiamy na slad jego istnienia. Wystarczy wierzy¢, ze moze
on dziata¢, ale nie mozna widzie¢ jego postaci. Posiada swiadomosé, ale nie ma ksztat-
tu.” (Czuang-tsy, Prawdziwa ksigga...op.cit., II, 2, s. 58).



Taoizm 51

lecz raczej z procesami, tyle ze jako$ opartymi na czyms jednym (bo
inaczej czego dotyczylby proces) czym to jedno jest, czy to rodzaj mate-
rii, czy atomdw, czy swiadomosé, to jest to wiasnie zagadnienie trudne
do jednoznacznego okreslenia i zdaniem Zhuangzi bardzo tajemnicze.
Z drugiej strony, istnienie rzeczy zwiazane jest ze swiadomoscia, s one
przedmiotami naszego poznania i moze wlasnie dzieki podmiotowi
poznawczemu, pomimo swej zmiennosci, traktowane sa jako jedne i te
same rzeczy rozciagniete w czasie?®. To zapewne dzieki temu mechani-
zmowi przypisujemy rzeczy jej nazwe, lecz nazwy uzyskuja tylko cze-
Sciowa niezaleznos¢, gdyz ich znaczenie, zdaniem Zhuangzi, zalezy od
kontekstu i pozycji, w ktérych nazwa zostata uzyta®l. To jeszcze bar-
dziej zaciemnia sytuacje??, dlatego Zhuangzi poréwnuje stowa do sieci,
ktére sa potrzebne tylko do momentu zlapania ryby, czyli znaczenia.
Kiedy rybe juz mamy, stowa sa niepotrzebne. Zhuangzi idzie w tym za
Laozi, ktéry wystrzegat sie réowniez zbednej sofistyki, i uzywa w za-
mian duzo metafor, anegdot oraz przykladéw, ktére poprzez obrazy
i analogie miaty uzmystowic¢ czytelnikowi, co autor chce wyrazié. Ce-
lem taoistéw nie byto bowiem tworzenie szkoty dla szkoty, lecz pomoc
ludziom w odnalezieniu zgodnosci z natura i jej prawami (dao), czyli
osiagniecie cnoty de.

Zhuangzi przychyla sie do subiektywistycznego punktu widzenia.
To, co widzimy, co doswiadczamy, jest nam najblizsze. Mozna nawet
powiedzie¢, ze nie wiemy, jak inni odbieraja $wiat, ich widzenie jest dla
nas niedostepne®3.

Refleksja nad poznaniem doprowadza Zhuangzi do wniosku, ze
wszedzie we wszech$wiecie napotykamy opozycje, przy czym w odréz-
nieniu od Laozi, zwraca szczegblna uwage na opozycje stowne i lo-

4 por. np. koncepcje rzeczy Ingardena.

“! Tak wczesne rozpoznanie tych zagadnieri wynika zapewne z pozycjonalnosci je-
zyka chiﬁskiego. Pojedynczy wyraz czy znak zyskuje inny charakter i inne znaczenie
w zaleznosci od pozycji w zdaniu. Znak wody moze oznacza¢ wode, zraszanie lub by¢
Przymiotnikiem: wodny itd., jest to szczeg6lnie charakterystyczne w pismach starozyt-
nych, ubogich w konstrukcje lub narzedzia gramatyczne.

2 _Mowa nie jest tylko wydmuchiwaniem (powietrza). Mowa ma co$ powiedzie¢,
ale co ma powiedzie¢, nie jest jeszcze blizej ustalone. Czy rzeczywiscie jest co$ takiego
jak mowa, czy tez nie ma niczego podobnego? Czy mozna ja uwazac za rézna od szcze-
biotu ptakéw, czy tez nie?” (koniec czesci 2 z rozdz. ) [w:] Nanhuajing (Czuang-tsy,
Prawdziwa ksigga potudniowego kwiatu, op.cit., s. 59).

“_Nie ma takiej rzeczy, ktérej nie mozna uja¢ przedmiotowo, ani takiej, ktdrej by
n'fe mozna uja¢ podmiotowo. Z cudzego (przedmiotowego) punktu widzenia [rzeczy]
nie s3 widoczne: poznajemy je z samowiedzy” (Ibidem, II, 3, 5. 59.)
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giczne. Jest to wynik przyjazni z dialektykiem Hui Shi, ktéry wskazy-
wat mu paradoksy i trudnosci zwiazane z jezykiem. Zhuangzi pisze:

.gdzie jest zycie, tam jest $mier¢; gdzie jest Smier¢, tam jest zycie. Gdzie jest
mozliwosé, tam jest niemozliwosé; gdzie jest niemozliwosé, tam jest i mo-
zliwoé¢. Z twierdzenia powstaje przeczenie, a z przeczenia rodzi sie twier-
dzenie. Dlatego tez medrcy nie opierali sie na tym [rozréznieniu przeci-
wienistw], ale patrzyli na to z punktu widzenia przyrody i wychodzili
z podmiotu. [Ale] podmiot jest tez przedmiotem, a przedmiot jest tez pod-
miotem. Zaré6wno [z punktu widzenia] przedmiotu, jak i z [punktu widze-
nia] podmiotu istnieja prawda i falsz. Czy w koricu istnieje przedmiot, czy
tez stanowczo nie ma przedmiotu? Stan, w ktérym przedmiot i podmiot nie
staja sie przeciwieristwami, nazywa sie osia dao. Ta o$ znajduje swéj pocza-
tek w srodku kota odpowiadajacemu nieskoriczonym [przemianom]. [Wte-
dy] i twierdzenia sa nieskoriczone i przeczenia sa nieskoriczone. Dlatego tez
jest powiedziane: nie ma nic nad swiatlos¢ rozumu”#*

Ten stynny fragment Nanhuajing opisuje rozterki, jakie przezywat
Zhuangzi, kiedy stawal przed dylematami opozycji tkwiacych w swie-
cie i jezyku. Te drugie stara sie pomija¢, wskazujac, ze podstawa odnie-
sienia musi by¢ przyroda i sam podmiot poznajacy. Musimy uznad, ze
to, co widzimy, jest dla nas najbardziej przekonujace, i swiat, jaki ogla-
damy, stanowi punkt odniesienia dla myslenia o swiatach poznawa-
nych przez innych. Mozemy nawet przyjmowad, ze tamte Swiaty sa
z naszym skorelowane. Co jednak jest zdumiewajace, to to, ze i w swie-
cie istnieje prawda i falsz, ze zar6wno w punkcie widzenia subiektyw-
nym, czyli w naszym mysleniu o $wiecie, stosujemy opozycje i rozroz-
nienia (np. storice jawi nam sie raz duze o zachodzie, a raz mate w po-
ludnie), jak i sama przyroda pokazuje te opozycje poprzez pojawianie
sie rzeczy i ich znikanie (np. przy calej znajomosci procesu spalania,
najbardziej zagadkowa jest wlasnie wymiana wiasnosci, takich jak bar-
wa, twardosé, ksztaltt drewna na barwe, twardos¢ i ksztatt popiotu).
Zdaniem Zhuangzi, trudnosci tych nie da sie w swiecie podmiotowo-
przedmiotowym pokonaé, bo sa one wpisane w ten $wiat w postaci
opozydji yin i yang, a te wynikaja z wszechswiata i jego praw (dao). Kie-
dy rozpatrujemy akt poznawczy, rozréznienie na podmiot i przedmiot
jest rozréznieniem tylko teoretycznym, zaré6wno przedmiot przynalezy
do aktu, jak i podmiot, ten wiasnie akt polega na pofaczeniu podmiotu
i przemiotu, stad ta rozterka Zhuangzi: ,,Czy w koricu istnieje przed-
miot, czy tez stanowczo nie ma przedmiotu?” Cho¢ moze tez ukazaé

“ Ibidem, 11, 3, s. 59/60.
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sie drugie dno takiego pytania, a mianowicie, czy istnieje przedmiot,
ktory jest jednoczesnie taki sam lub ten sam dla dwéch réznych przed-
miotéw poznania.

Geniusz Zhuangzi polegat na tym, ze odkryt nie rozwiazanie, bo
w $wiecie przedmiotowo-podmiotowym nie da si¢ pokona¢ sprzeczno-
Sci, lecz wyjscie poza te sprzecznosci, a jest nim kontemplacja, w ktérej
zanikaja rozréznienia i sprzecznosci. Jest to stan, w ktérym nie ma
przedmiotu, na ktéry patrze (przestaje go sobie uswiadamiac), nie pa-
mietam tez o sobie (nie mam samoswiadomosci) jestem gdzie$ pomie-
dzy nimi lub poza nimi. Wéwczas ,twierdzenia sa nieskoriczone
i przeczenia sa nieskoriczone”, inaczej méwiac, rzecz przestaje by¢ rze-
cza, bo staje sie zmiennoscia, czyli przechodzi w swe przeczenie, stan
okreslony twierdzeniem rozmywa sie w stanie poprzedzajacym i na-
stepujacym, czyli w innym stanie, a zatem jemu odpowiada juz zdanie
zaprzeczajace twierdzeniu, sam podmiot przestaje mysle¢ przedmioto-
WO, wiec nic nie ujmuje statycznie. Stajemy sie jak dao, ktére cho¢ ciagle
jest takie samo, to jednak dotyczy zmiennosci. Takze i my w takim sta-
nie cho¢ ciagle jestesmy, to mysli i emocje plyna w nas, nie zatrzymujac
sie. Towarzyszy temu uczucie blogostanu i nieokreslonosci. Zhuangzi
nazywa to osia dao, nawiazujac do znaku taiji*>. Wyobrazmy sobie, ze
znak ten obraca sie, wtedy punkt srodkowy nie zmienia swej pozygji,
on jest ciagle w centrum i nie nalezy ani do yin, ani do yang lub nalezy
do nich réwnoczesnie, czyli w obu przypadkach opozycja zostaje znie-
siona. Stan cztowieka w takim punkcie jest najwyzszym oswieceniem
(ming), najwyzszym rozpoznaniem rzeczywistosci najbardziej podsta-
wowej. Ona wtedy nie tylko jest jednoscia swiata przyrody, jest ona
takze jednoscia podmiotu i przedmiotu Nie ma wtedy rozréznienia na
my i Swiat, wiec wtapiamy sie wen zupelnie, a zarazem mamy caly
$wiat do dyspozyql Stan taki nazywa Zhuangzi zapomnieniem
(wang). W jego wyniku wchodzimy w niebianiskie wiatto (tianguang),
W ktérym nie ma zadnego dwa (bu er), bo wszystko jest najwyzsza jed-
nosciga (taiyi). Nie ma w nas wtedy zadnych pragnien, bo wszystko ma-
my, nie majac pragnieri, ku niczemu nie dazymy. Nie dazymy nawet do
Zapomnienia (wang), my sie raczej w nim zatapiamy, a w zapomnieniu
]estesmy wewnetrznie pusc1

Takze po powrocie z takiego stanu co$ z niego przenika do naszej
pSych1k1 Przestajemy pragnaé¢ mnostwa rzeczy, stajemy sie obojetni
i powsc1aghw1 wobec wszelkich sztucznosci, ]estesmy ciagle spoko]m
1 zréwnowazeni. Rozumiemy, ze nie warto walczy¢, nie warto sie wy-

45 L .
Przedstawiony jest on na rysunku w rozdziale 1.1.
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rézniaé, ze powinno sie nie-dziata¢ (wuwei), nie tylko z praktycznego
punktu widzenia, bo przeciez i tak wszystko zanika i ustepuje czemus
przeciwnemu, ale réwniez ze wzgledu na to, Ze po takim zapomnieniu
czujemy, ze wszystko i tak jest jednoscia, wiec po co przelewaé¢ wode
z jednej strony morza na druga. Nalezy pozwoli¢, aby wszystko toczy-
to sie swoja wlasna droga (dao), wedlug kondycji tego czegos (de). My
sami nie mozemy zatem budowa¢ jakiejs etyki, jakiegos dobra, bo to
tylko nasz subiektywny punkt widzenia, po drugiej stronie lezy zio, ale
i ono jest tylko naszym zlem, swiat i tak toczy sie niezaleznie od na-
szych regul, wiec nie ma sensu ich formutowac, raczej nalezy zostawic
(fang) wszystko swiatu, zostawié (fang) wszystko samemu sobie. Regu-
1a fang, reguta pozostawiania wszystkiego samemu sobie, jaka propo-
nuje Zhuangzi, ma te sama dwuznacznos¢ co dao, gdyz z jednej strony
jest reguta, ale tresciowo nic nie twierdzi, pozornie na wszystko po-
zwala. Pozomie, bo spokéj ten wynika ze swiadomosci, ze i tak dao re-
guluje i bedzie regulowac¢ wszystko, i pomimo wysitkéw zaréwno do-
brych (i tak nie uczynia $wiata lepszym), jak i ztych (i tak nie sa w sta-
nie zepsu¢ $wiata) swiat bedzie sie toczyl swoim torem (dao). My jedy-
nie, rozumiejac to, mozemy samym sobie pomdc przez postepowanie
zgodne z dao i naszym de. Naszym, gdyz kazdy z nas jednak sie czyms
rézni, kazdy ma inne talenty, zainteresowania, inna sprawnos¢, dlatego
de kazdego z nas jest odmienne, ale taczy je wspdlna zgodnosé¢ z dao.
Czlowiek, ktdry to wszystko zrozumiat, osiaga oswiecenie (ming) i jest
nazywany przez Zhuangzi cztowiekiem prawdziwym (zhenren), udu-
chowionym (shenren) i swiadomym (zhiren).

Literatura uzupetniajgca:

Przektady:

Czuang-tsy, Prawdziwa ksigga potudniowego kwiatu, Paristwowe Wydawnictwo
Naukowe, Warszawa 1953, ttumaczenie W. Jabloriski, J. Chmielewski,
O. Wojtasiewicz, pelne i bardzo dobre ttumaczenie Nanhuazhenjing.

Czuang-dze, Muysli wybrane, ttumaczenie ]. Wypler, Naktad Tygodnika
»+KuZnica”, Katowice 1937 i péZniejsze reprinty, zawiera thumaczenie z jezy-
ka chiriskiego wielu waznych opowiesci z Nanhuazhenjing oraz niektore
fragmenty w jezyku chiriskim.

Opracowania:
Bykow E, Powstanie chiriskiej mysli politycznej i filozoficznej, Paristwowy Instytut
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Wydawniczy, Warszawa 1978, w cz. II, rozdz. VIII, opracowanie pogladéw
Zhuangzi.

Fitzgerald C.P., Chiny. Zarys historii kultury, Paristwowy Instytut Wydawniczy,
Warszawa 1974, krotkie oméwienie i cytaty w cz. I, rozdz. IV.

Jedynak S., Etyka starozytnego Wschodu, Wiedza Powszechna, Warszawa 1972,
seria Omega, nr 222, rozdz. 6 omawia tez taoistyczne podejscie etyczne.
McGreal 1. P. (oprac.), Wielcy mysliciele Wschodu, Wydawnictwo al fine, Warsza-

wa 1997, zawiera esej Zhuangzi, autorstwa A. Foxa.

Taoizm (W. Jaworski — wybdr tekstéw, M. Dziwisz - redakgja), Biblioteka Pisma
Literacko-Artystycznego, Krakéw 1988, wszechstronny zbiér opracowan
i fragmenty ttumaczenia Nanhuazhenjing, bogata bibliografia.

Watts A., Tao strumienia, Wydawnictwo Zysk i S-ka, Poznari 1996.

Wasiliew L., Kulty, religie i tradycje Chin, Paristwowy Instytut Wydawniczy,
Warszawa 1974, w rozdziale IV szczegétowe opracowanie taoizmu religij-
nego, ale w jego ramach réwniez filozoficznego.

Fung Yu-lan, A History of Chinese Philosophy, Princeton University Press, Prince-
ton 1973, oméwienie wraz z wieloma cytatami w t. I, rozdz. X (w jezyku an-
gielskim).

2.3. Liezi

Jednym z kontynuatoréw filozofii Laozi i Zhuangzi byt Liezi.
O Liezi wiemy bardzo mato. Miat zy¢ na przelomie Vi IV w. p.n.e. i byt
taoista wspomnianym przez Zhuangzi#. Nazywano go takze Yu Kou.
Spedzit 40 lat w paristwie Zheng, ktére opuscit na skutek kleski gtodu
w 398 r. p.n.e. Liezi na prosbe uczniéw miat napisaé dzieto w o$miu
rozdziatach, nazwane jego imieniem Liezi, inaczej zwane Chongxu zhen-
Jing, czyli Prawdziwa ksigga narastajacej pustki. Jest ono zbiorem nauk,
]_akje Liezi przekazywat uczniom, posréd ktérych byly nauki Laozi
1 Zhuangzi oraz nawiazania do innych dziet. Charakteryzuje sie przez
to eklektycznym zbiorem tematéw i opowiesci, ale pod wzgledem sty-
lowym jest jednolite, co moze potwierdza¢ domniemanie, ze jego osta-
teczna wersja pochodzi spod reki jakiego$ nieznanego redaktora
z f)kresu dynastii Jin, ktéry ja sporzadzit ok. 300 r. n.e. Wielu history-
kéw filozofii powatpiewa w istnienie historycznego Liezi*” i uwaza, ze

:: Zhuangzi, Nanhuajing, rozdz. I, 11 i VII oraz XXXIL
Na przykiad Fung Yu-lan w swojej A History of Chinese Philosophy w og6le nie
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utwér opatrzony jego imieniem jest zbiorem wykiadéw kilku taoisty-
cznych medrcéw, a opracowanych przez ré6znych adeptéw taoizmu.
Niezaleznie od tych watpliwosci, samo dzielo jest dobrym materialem
do analizy przemian taoizmu i percepcji mysli Laozi i Zhuangzi, a tak-
ze dzieki rozdziatowi VII poswieconemu Yang Zhu staje sie gtéwnym
Zréditem wiedzy o tym specyficznym kontynuatorze taoizmu.

Liezi nie byl oryginalnym myslicielem, w zasadzie kontynuowat
watki i interpretacje zaproponowane przez Zhuangzi. Podkreslat
subiektywistyczny i relatywistyczny aspekt jego twdérczosci. Podzielat
opinie Zhuangzi o wzglednosci pogladéw i ocen oraz, tak jak mistrz,
przekazywal te wiedze poprzez anegdoty, gdyz uwazal, w przeciwien-
stwie do Konfucjusza, ktérego czesto wysmiewal w swym dziele, ze
wiedzy nie da sie przekazywad pojeciowo, a jedynie poprzez zycie,
ktére w literaturze przejawia sie przez opowiesci i przyklady.

Oto jedna z najstynniejszych opowiesci Liezi:

.Pewien cztowiek zgubit siekiere. Podejrzewajac o kradziez syna sasia-
da, zaczat go obserwowac. Syn sasiada chodzit tak, jakby ukradt siekiere,
miat taki wyraz twarzy, jakby ja ukradl, jego ruchy i postawa, i wszystko,
co robil, bylo takie, jak u cztowieka, ktéry ukradt siekiere.

Az ktéregos dnia wiasciciel zagubionej siekiery odnalazt ja przypad-
kiem w rowie. Nazajutrz znéw zobaczyl syna swego sasiada. Nie spo-
strzegt w jego ruchach ani zachowaniu nic takiego, co jest wtasciwe zlo-
dziejom siekier”4,

Liezi przez te historie chce pokazad, jak subiektywnie potrafimy wi-
dzie¢ i oceniac to, co nas otacza. Podobnie zachowujemy sie, gdy pra-
gniemy rozpoznawac dobro i zto, wtedy tez subiektywnie patrzymy na
$wiat i ludzi. Liezi ze szczegélnym upodobaniem nawiazywat do mo-
tywu zycia jako snu, przy czym sen, jakim zyjemy, jest czyms zrzadzo-
nym przez dao. Zrzadzenie (ming) to rodzaj losu, ktéremu wszystko
podlega, decyduje ono, jaki sen snimy, ale wszystko, co w tym $nie zy-
cia dostrzegamy, jest ztudzeniem, wszystko przemienia sie tajemniczo,
tak jak tajemniczo ze stanu braku zycia wchodzimy w zycie, a z niego

uwzglednia Liezi jako filozofa, traktujac go jako postaé zmyslona. Zwazywszy jednak na
tendenge do potwierdzania sie 0os6b wystepujacych w czesto barwnych opowiesdach,
mozna przyja¢, ze istniat jednak Liezi, ktéry byt kontynuatorem my$li Laozi i Zhuangzi,
a ktéremu poZniej przypisano dzielo opatrzone jego imieniem.

8 Liezi, Chongxu zhenjing [w:] Madrosé¢ Paristwa Srodka, wybér i tumaczenie W. Jab-
toriski, Wiedza Powszechna, Warszawa 1958, s. 43/44.
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w $mier¢. Zycie i $mier¢ to naturalne etapy, ktorych nie nalezy sie ba¢,
a calosé zamyka sie w cyklach przemian. Metoda, ktéra pozwala wy-
doby¢ sie z tego cyklu, a zarazem najpelniejsza realizacja niedziatania
(wuwei), jest kontemplacja (wang — dostownie: zapomnienie), ktéra
umozliwia stanie sie nieSmiertelnym (xian). Liezi rozwija mitologiczny
watek niesmiertelnych, przebywajacych na wyspach szczesliwych po-
$réd Morza Wschodniego?®. Wyspy te pelne byly bogactw, a spozywa-
nie ich owocéw (w szczegdlnosci grzybéw) gwarantowato nieSmiertel-
nos¢ fizyczna, ale nie w takiej postaci, jak za zycia dotychczasowego.
Niesmiertelni unosza sie w powietrzu i spedzaja szczesliwie czas, od-
wiedzajac sie wzajemnie. Legenda ta data impuls do powstania taoi-
zmu religijnego (daojiao), w ktérym gléwnym celem jego wyznawcéw
jest osiagniecie niesmiertelnosci i przebywanie na wyspach szczesli-
wych. Samego Liezi przedstawia sie czesto jako niesmiertelnego, ktory
porusza sie wraz z wiatrem®. Zasadnicza przyczyna stanu nieSmiertel-
nosci jest, zdaniem Liezi, oczyszczenie energii (tchnienia gi) przez jej
wzmocnienie i wysubtelnienie. Stad rozwéj pézniejszych technik od-
dychania w daojiao.

W rozdziale piatym w rozmowach z Tangiem, zatozycielem dyna-
stii Shang-Yin, mowi sie o nieskoriczonosci $wiata oraz o trudnosciach
zwiazanych z okresleniami czasu i przestrzeni:

~Gdy chodzi o nieistniejace, to nie ma takze i granicy; gdy chodzi o ist-
niejace, to wydatoby sie, ze istnieje takze mozno$¢ wyczerpania go. Jakze
moge 0 tym wiedzie¢ na pewno? A jednak na zewnatrz bezgranicznego
znowu mozna pomysle¢ bezgraniczny bezkres, a wewnatrz niewyczerpal-
nego znowu mozna pomysle¢ podwdjnie niewyczerpalne. Bezgraniczne

i znowu bezgraniczny bezkres, niewyczerpalne i znowu podwdjnie niewy-

czerpalne - oto dlaczego wiem o bezgranicznym i niewyczerpalnym, lecz

nie wiem o majacym granice i dajacym sie wyczerpa¢”>".

Liezi dochodzi bowiem do wniosku, ze §wiat nie ma granic, gdyz za
kazda pomyslana granica mozna nadal pomysleé przestrzeri, a w wy-

¥ Liezi, Chongxu zlienjing, rozdz. V, czes¢ 2.

) 0 _Mistrz Lie, powozac wiatrem, podrézowat lekko i pieknie i wracat dopiero po
kilkunastu dniach” (Czuang-tsy, Prawdziwa ksigga potudniowego kwiatu, rozdz. 1, 2, op.cit.,
s 47). Bardzo mozliwe, ze te cudowne przypowiesci sa poetyckim wyrazem zdolnosci
Liezi do diugotrwatego przebywania w kontemplacji, na co wskazuja czeste jej opisy
w Chongxu zhen jing.

5t Liezi, Chongxu zhenjing, rozdz. V, 1, ttumaczenie J. Chmielewski [w:] Antologia lite-

ratury chiriskiej, pod red. W. Jabtoriskiego, Paristwowe Wydawnictwo Naukowe, Warsza-
wa 1956, 5. 52/53.
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czerpywaniu matego, czyli dzieleniu na czesci, tez nie mozemy znalez¢
korica dzielenia, dlatego zarowno w wielkosci, jak w malosci istnieje
nieograniczonos¢. Co natomiast mozemy powiedzie¢ o ostatecznie
ograniczonym lub podzielonym, skoro czegos takiego nie doswiadcza-
my, gdyz zawsze mozemy cos przekraczac i dzieli¢? Inaczej méwiac,
wyznaczane w historii krarice swiata okazywaly sie nie by¢ kraricami,
wiec nie mamy czego$ ograniczonego, natomiast rzeczy tego Swiata
skladaja sie z czastek chemicznych, a te z atomoéw itd., czyli nie mamy
czegos niepodzielnego, gdyz taki poglad ulega ciagle zaprzeczeniu, jak
to bylo z przekonaniem o niepodzielnosci atomu. Jezeli nawet fizycz-
nie nie udaje sie przejs¢ poza granice lub dzieli¢ w nieskoriczonosé, to
zawsze mozemy to zrobi¢ myslowo. Skoro tak, to nie jesteSmy w stanie
uchwyci¢ do korica czegos, co jest nieprzekraczalne i niepodzielne.
Stad koricowy, zdawaloby sie, paradoksalny wniosek powyzszego
fragmentu.

Zdaniem Liezi, w zyciu praktycznym, pomimo braku bezwzgled-
nego dobra i zla, nie jesteSmy bezradni. Powinnismy kierowaé sie
spontanicznoscia, zy¢ naturalnie, zgodnie z dao i reagowaé wedlug we-
wnetrznych pobudek (ktére sa przejawem dao w nas) i to zawsze sto-
sownie do okolicznoici, a nie wedtug jakichs z géry przyjetych zasad.
Nie ma bowiem zasady poza dao, a ono jest ciagla zmiennoscia i trzeba
sie z tym pogodzi¢.

Tekst Chongxu zhenjing pelen jest cudéw i mistycyzmu, co byto faza
przejsciowa do taoizmu religijnego (daojiao), a co miato zapewne i ten
cel, by oddziatywacé przez emocje i podwazac realnosc¢ swiata. Odmien-
ny charakter ma VII rozdzial poswiecony pogladom Yang Zhu, po-
twierdzajacy eklektyczny i kompilacyjny charakter Chongxu zhenjing.

Literatura uzupelniajqca:

Przeklady:
Fragmenty [w:]

Jabtoniski W. (red.), Antologia literatury chiriskiej, Paristwowe Wydawnictwo Na-
ukowe, Warszawa 1956 (ttumaczenie J. Chmielewski), czesSciowy przedruk
[w:] Taoizm (W. Jaworski — wybdr tekstéw, M. Dziwisz — redakcja), Bibliote-
ka Pisma Literacko-Artystycznego, Krakow 1988.

Jabloriski W. (wybér i ttumaczenie), Madros¢ Paristwa Srodka, Wiedza Powszech-
na, Warszawa 1958.
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Kiinstler M.]., Aforyzmy chiriskie, Panstwowy Instytut Wydawniczy, Warszawa
1977.

Opracowania:

Bykow F., Powstanie chiriskiej mysli politycznej i filozoficznej, Paristwowy Instytut
Wydawniczy, Warszawa 1978, cz. I, rozdz. V.

McGreal I.P. (oprac.), Wielcy mysliciele Wschodu, Wydawnictwo al fine, Warsza-
wa 1997, zawiera esej Liezi, autorstwa ].D. Sellmanna.

2.4. Yang Zhu

O zyciu Yang Zhu (395-335 p.n.e.) wiemy bardzo niewiele. Nawet
daty narodzin i $mierci sa niepewne, niektérzy przesuwaja jego dzia-
falnos¢ na przetom IV i III wieku, cho¢ istnieja rowniez podania, ze zyt
w V w. w czasach Laozi i Konfucjusza®?. Urodzit sie, zyt i umart w pan-
stwie Wei. Byt samotnikiem i pustelnikiem. Nazywano go Yangzi lub
Yang Sheng. Jego poglady wyrazone sa gtéownie w VII rozdziale Liezi
(Chongxu zhenjing), ale takze i inni filozofowie 0 nim wspominaja>>.
Klasyfikowany jest jako taoista, ale jego poglady w specyficzny spos6b
interpretuja podstawowe poglady taoistyczne, przeksztalcajac je umie-
jetnie i oryginalnie tak, ze staja si¢ wyrazem skrajnego egoizmu, mate-
rializmu i ateizmu.

Zdaniem Yang Zhu, dao wyznacza wszystko we wszechswiecie,
a zatem to, co sie wydarza, jest konieczne. Z twierdzenia Laozi, Ze nie
ma niczego, co nie podlegatoby dao, wyciaga wniosek o charakterze
Scisle deterministycznym. Wszystko jest wyznaczone i okreslone:

~madrosé i glupota, czcigodnosé i nikczemnosé nie leza w mocy ludzi; ani

stan cuchnacej zgnilizny i rozktadu nie lezy w ich mocy. Albowiem zycie
czlowieka nie zalezy od tego, kto zyje, $mier¢ nie zalezy od tego, kto umie-
ra; madrosé cztowieka nie zalezy od tego, kto jest madry, glupota od tego,
kto jest glupi; czcigodnosé nie zalezy od tego, kto jest czcigodny, ani nikcze-
mnos¢ od tego, kto jest nikczemny. Tak wtasnie jest, a dziesie¢ tysiecy istot
podobnie rodzi sie i podobnie umiera, podobnie dana im jest madros¢ lub

52 Miat rozmawiac z Laozi (por. Zhuangzi, Nanhuajing, V11, 4).
**Na przykiad Zhuangzi w Nanhuajing (VII, 4 i XX, 9), Mencjusz w Mengzi i Lii Bu-
wei w Liishi chungiu.
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glupota, podobnie dana im jest czcigodno$¢ lub nikczemnosé. Sa tacy, ktoé-
rzy umieraja, majac zaledwie dziesie¢ lat, sa tacy, ktérzy umieraja ma&c sto
lat. Sprawiedliwi i medrcy umieraja tak samo jak okrutnicy i glupcy”~*.

Yang Zhu wyraza tu mysl, ktéra takze znajduje sie u Laozi, ze swiat
idao sa poza dobrem i zlem i ze to dopiero my przez oceny wprowa-
dzamy te rozréznienia. Jednakze podkresla o wiele mocniej niz Laozi
fatalizm (ming) zycia i $mierci. Wedlug niego zycie i Smier¢ sa wilasnie
tymi realnosciami, ktére nas najbardziej dotycza. To, co naprawde ma-
my dane, to zycie koriczace sie $miercia i w zasadzie nic wiecej poza
nimi nie ma. Wszystko inne to zludzenia lub pobozne zyczenia. Nie ma
zadnych podstaw, by przypuszczad, ze istnieje zycie pozagrobowe, ze
mozliwa jest nieSmiertelnosé, jak sadzil Liezi. Ten oto $wiat, ktérego
doswiadczamy w naszym zyciu, jest jedynym i dlatego Yang Zhu byt
traktowany jako zdecydowany realista, a niektérzy wrecz uwazali go
za materialiste®. Ten ostatni poglad, cho¢ niewykluczony, jest jednak
nadinterpretacja, gdyz w tamtych czasach filozofowie chiriscy nie do-
konywali takich ontologicznych rozréznien jak materializm czy ide-
alizm, charakterystycznych dla filozofii europejskiej*®. Rozwazania
metafizyczne bylyby sprzeczne z praktycznym podejsciem Yang Zhu,
dla ktérego liczyt sie konkret, a taoisci z zasady stronili od sofistyczych
spekulacji i analizowania réznic pojeciowych.

Dla Yang Zhu kazde zycie poszczegdélnych istot jest odmienne, co
jest podstawa do ich réznicowania, ale z drugiej strony smier¢ koriczy
kazda z nich w jednaki i bezwzgledny sposéb:

,Tym, co czyni dziesie¢ tysiecy istot wzajemnie réznymi od siebie, jest
ich zycie, tym, co je czyni jednakimi - jest Smier¢. Za zycia ludzie sa madrzy
lub gtupi, czcigodni lub nikczemni - oto czym sie réznia. Po $mierci sa tyl-
ko cuchnaca zgnilizna i rozktadem — oto w czym sa jednacy”57.

Widac¢ tu charakterystyczna dla Yang Zhu bezposrednios¢ i obceso-

34 Liezi, Chongxu zhenjing, rozdz. VII, 3. Thumaczenie J. Chmielewski [w:] Antologia
literatury chiriskicj, pod. red. W. Jabloriskiego, Paristwowe Wydawnictwo Naukowe,
Warszawa 1956, s. 72.

55 Na przykiad F. Bykow [w:] Powstanie chiriskiej mysli politycznej i filozoficznej, Pari-
stwowy Instytut Wydawniczy, Warszawa 1978, rozdz. V Ateistyczne i materialistyczne idee
Jang Czu, lub M.]. Kiinstler w swojej Sprawie Konfucjusza, Iskry, Warszawa 1983.

3 Giéwnie chodzi o interpretacje pojecia gi przedstawione w czesci dotyczacej Laozi.

57 Liezi, Chongxu zhenjing, rozdz. VII, 3. Thumaczenie J. Chmielewski [w:] Antologia
literatury chiriskicj, pod. red. W. Jabloriskiego, Paristwowe Wydawnictwo Naukowe,
Warszawa 1956, s. 72.
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wosé. Dla podkreslenia zdecydowanego korica zycia przytacza czesto
obrazy posmiertnej zgnilizny, rozkltadu czy spréchniatych kosci, jest to
wyraz jego realizmu i przeciwstawienia si¢ wierze w zycie pozagrobo-
we i duchy. Zwazywszy na rozpowszechniona w Chinach po dzis
dzieri, pomimo wielu lat komunizmu, wiare w istnienie po$miertne
przodkoéw i ich kult w zyciu codziennym i $wiatecznym, jest to prze-
jaw samodzielnosci i odwagi Yang Zhu.

Jezeli wszystko zalezy od dao, to nie ma wtedy miejsca na jaka$ nad-
przyrodzona ingerencje Nieba lub duchéw. Zdawatoby sie, ze przy ta-
kim nastawieniu, bedzie towarzyszyl mu minorowy nastréj i smutek
polaczone z rezygnacja. Wrecz przeciwnie, Yang Zhu uwaza, ze jezeli
kazde zycie koriczy sie $miercia, wiec i nas to czeka, a poniewaz mamy
tylko to jedno zycie, zatem musimy je wykorzysta¢ jak najlepiej. Oto
wniosek, jaki wyprowadza z ogélnego widzenia $wiata:

.Wiec spieszmy sie uzywac zycia; czyz mamy wolna chwile, by mysle¢

o tym, co bedzie po $mierci?”®

Zycie jest tak krotkie, ze powinni$my je wypeini¢ tyloma radoscia-
m, ile to jest mozliwe. Ich podstawa sa rozkosze i przyjemnosci, w tym
zmyslowe.

JJezeli cztowiek posiada te cztery rzeczy: bogaty dom, wspaniale szaty,
smakowite jedzenie i piekne kobiety, to czego sie jeszcze moze domagac od
zewnetrznego swiata?">

Jest w tym przejaw hedonizmu, réwniez zmystowego, ale wbrew
pozorom Yang Zhu byl przeciwny wyuzdaniu czy skrajnosciom. Po-
stulowat takie rozkoszowanie sie zyciem, ktére nie zamieni sie w przy-
kros¢ czy cierpienie.

~Tak wiec, nie nalezy popada¢ w nedze i nie nalezy tez zdobywac¢ bo-
gactwa. Wobec tego w jakim stanie nalezy przebywaé? Odpowiem prosto:
nalezy cieszy¢ sie zyciem, nalezy unikaé trosk i ktopotéw. Albowiem ten,
kto sie potrafi cieszy¢ zyciem, nigdy nie popada w nedze, a ten, kto potrafi

unika¢ trosk i ktopotéw, nigdy nie stara sie zdoby¢ bogactwa” 60,

Z drugiej strony, uwzgledniat, ze w zyciu moze pojawiac sie duzo
przykrosci:

% Liezi, Clonxu zhenjing, rozdz. VII, 3. Thumaczenie J. Chmielewski [w:] Antologia
Iitemtlmj chiriskiej, op.cit., s. 72.

* Liezi, Chonxu zhenjing, rozdz. VIL Thumaczenie T. Zbikowski [w:] ,Przeglad
Orientalistyczny”, nr 100 z 1976 roku, s. 455.

60 Ibidem, s. 444.
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»,Ludzie w zyciu nie moga zazna¢ spokoju z czterech powodéw: pier-
wszy — [dazenie do] dtugowiecznosci, drugi - [zabieganie o] stawe, trzeci —
[starania o] stanowiska i godnosci, czwarty — [zdobywanie] majatku. Z tych
czterech powodéw [ludzie] odczuwaja lek przed duchami i przed [innymi]
ludZmi, napawaja ich przerazeniem surowe [rozkazy wiadcy] i kary. Moz-
na to nazwac ucieczka czlowieka [od jego wrodzonej natury]. Moze on pasé
martwy, moze pozosta¢ przy zyciu, [ale w kazdym wypadku] los [cztowie-
ka] jest ustalony poza [nim samym]”61.

Ilez w tych stowach raqji i przenikliwosci. Jego zdaniem, cata sztuka
zycia polega na tym, aby realizowac swoja nature, a pragnac radosci
i przyjemnosci, umie¢ réwniez powsciaga¢ swe zadze, by nie znalez¢
sie posrod cierpieri. Istnieja dwie metody dla osiagniecia tego celu,
w pierwszej, o wiele bardziej populamej, bazujemy na doswiadczeniu
innych ludzi i ogélnych zasadach, w drugiej kierujemy soba wediug
naszego wilasnego rozeznania, starajac sie samemu rozpoznac¢ najle-
psza droge (dao). Yang Zhu jest zwolennikiem tej drugiej metody. Co
wiecej, uwaza, ze nalezy by¢ bardzo ostroznym przy poswiecaniu sie
dla innych.

~Czlowiek w starozytnosci nie oddawat ze swego ciata ani jednego wito-
sa, chociazby mégt w ten sposéb przyniesé pozytek calemu $wiatu. Jesli zas
jemu jednemu ofiarowywano caly swiat, tez nie chciat go przyja¢. Gdyby
nikt nie ofiarowat ani jednego wlosa ze swego ciata, gdyby nikt nie chciat
przynosi¢ korzysci swiatu, na swiecie zapanowatby fad i pokéj”ﬁz.

Stowa te bardzo czesto interpretowane sa jako przejaw skrajnego
egoizmu®. Yang Zhu na pewno byt indywidualista, ale to niekoniecz-
nie oznacza skrajny egoizm, jego poglady lepiej oddaje poréwnanie do
koncepgiji liberalnych, wedtug ktérych w wyniku dazen indywidual-
nych powstaje dobro wspélne. Jego zdaniem, nie chodzi o to, by wza-
jemnie sie poswieca¢, lecz by wlasne indywidualne dazenia do osiag-
niecia szcze$cia przyczyniaty sie posrednio lub bezposrednio do szcze-
$cia innych. Potwierdza to jego wypowiedz, ze jednym wiosem nie da
sie uratowa¢ kraju, a na teoretyczne pytanie, czy po$wiecitby ten wios,
gdyby mialo to uratowa¢ kraj, nie udzielit zadnej odpowiedzi. Mozna
to interpretowac w trojaki sposéb. W pierwszym, to pytanie jest pyta-
niem bezsensownym, gdyz jeden wlos nie decyduje o losach kraju,
w drugim, Yang Zhu nie zamierza uczestniczy¢ w jalowych dysputach,

¢ Ibidem, s. 454.
62 Ibidem, s. 449.
%3 Tak czynit np. gléwny przeciwnik Yang Zhu - Mengzi.
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polegajacych na kruczkach wobec typowych postaw ludzkich, w trze-
cim, o wiele wazniejszym czynnikiem niz osobisty jest czynnik spote-
czny i organizacyjny paristwa, wobec ktérego poswiecenia indywidu-
alne sa bez wigkszego znaczenia®. W praktyce Yang Zhu postapitby
zapewne spontanicznie, w zaleznosci od sytuacji. Przeciez nikt z nas
nie dba o jeden wilasny wios. Traktowanie wypowiedzi Yang Zhu jako
przejawu tak skrajnego egoizmu jest w tym kontekscie ewidentna
przesada. Nie oznacza to jednak, ze w jego mysli nie bylo elementéw
egoistycznych. Mozna powiedzieé, ze szczescie osobnikéw widziat
w zgodnosci dazeri indywidualnych ze spolecznymi. Poglady Yang
Zhu poréwnuje sie z podgladami Epikura, gdyz obaj reprezentowali
poglady hedonistyczne, antyspirytualistyczne i eudajmonistyczne, za-
sadnicze réznice to skrajny determinizm Yang Zhu wobec umiarkowa-
nego determinizmu Epikura, wieksze otwarcie Epikura na swiat emo-
gonalnych wiezi miedzyludzkich wobec samotniczej postawy Yang
Zhu oraz wieksze znaczenie, jakie przypisywat Epikur poznaniu niz
jego chinski odpowiednik afiszujacy sie niechecia do analiz oraz dywa-
gacji metodycznych.

Jednym z gléwnych poje¢ Yang Zhu byta pelnia zycia (quansheng),
ktérej nie mozna ogranicza¢ bez powodu matostkowymi skruputami
wobec zastanych zasad. Przeciwstawiat sie konfucjariskiej etykiecie,
subordynacji i nadeciu. Jego postulatem bylo, aby nie dawac sie uwies¢
Przez rzeczy zewnetrzne. Odwrotnie, to rzeczy zewnetrzne majq nam
stuzy¢ i dzieki nim mamy realizowac¢ rados¢ zycia. Nie jest tez prawda,
iz postulowat, aby kazdy byt tylko dla siebie (weiwo), 0 czym wspomi-
na jego przeciwnik Mencjusz i co jest pdzniej powielane przez konfu-
gjanistow, az po czasy wspolczesne®. Bardziej adekwatnym jest powie-
dzenie, aby , wartosciowac siebie” (guiji), bo c6z innego poza nami sa-
mymi mamy w tym zyciu. Nikt bowiem za nas nie bedzie cierpiat ani
za nas sie radowat, sa to uczucia nie do przekazania. Nie oznacza to, ze
nie moze by¢ wspétczucia czy wspétodczuwania, ale zadne z nich nie
zastapi realnych odczué. To, co wbrew wszelkim moralnym senten-
qjom jest najblizsze nas, to wiasnie my sami i o tym, zdaniem Yang
Zhu, nie nalezy zapominaé. Nikt nam nie zastapi naszego zycia, dlate-

6 Oczywiscie, przy zatozeniu powszechnych regulacji i akceptadi spotecznej stru-
ktur. Inaczej méwiac, jezeli paristwo dobrze jest rzadzone, to nie sa potrzebne tak spe-
ktakularne poswiecenia.

65 Przyktadem jest Fung Yu-lan, A History of Chinese Philosophy, Princeton University
Press, New Jersey 1973, vol. 1, s. 134.
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go nie nalezy bez potrzeby naraza¢ si¢ na niebezpieczenistwo. Nalezy
zapewni¢ sobie autentycznos¢ zycia i w tym celu nalezy je bezwzgled-
nie obedrzeé¢ ze wszelkich zludzen. Najlepiej jest odseparowa¢ sie od
$wiata i zy¢ w odosobnieniu, co tez Yang Zhu realizowal we wlasnym
zyciu, nie uchronito go to jednak od wizyt wielu zwolennikéw, jak to
przyznawali nawet jego przeciwnicy®. Yang Zhu postulowat, abysmy
sie¢ samodoskonalili, abysmy dbali o wlasny rozwéj, ktéry przyniesie
nam zadowolenie, gdyz nikt inny sie tym nie zajmie ani nie bedzie w to
tak zaangazowany jak my sami, ale aby to osiagna¢, nie mozemy sie
da¢ uwodzi¢ zwyklym rzeczom, ktére moga nam przynie$¢ rozczaro-
wanie i cierpienie. Pod tym wzgledem zbliza sie do Epikura, ktéry
twierdzit, ze niezaleznie od celu, ktérym zawsze jest przyjemnos¢, po-
winniémy rozwazad, co ten cel przyniesie, cho¢ niekoniecznie w naj-
blizszym czasie.
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Rozdziat 3

KONFUCJANIZM

3.1. Konfucjusz (Kongfuzi)

Twérca i zatozycielem giéwnego obok taoizmu nurtu starozytnej fi-
lozofii chinskiej jest Kongfuzi, w zlatynizowanej formie Konfucjusz
(551-479). Jego nazwisko rodowe to Kong, natomiast fuzi oznacza sza-
cownego mistrza. Jego imie wiasne to Qiu, zwany tez byt Zhongni. Je-
go dziadek byt spokrewniony z krélami Song, a poprzez nich z dyna-
stia Zhou, opuscit on rodzinny kraj Song i zamieszkat w paristwie Lu
(obecnie prowincja Shandong). Ojciec Konfucjusza byt urzednikiem
wojskowym. Miat dziewieé cérek i jednego kalekiego syna. W wieku
ok. szes¢dziesieciu lat ozenit sie powtdrnie, a jego druga zona urodzita
mu (w 551 r. p.n.e.) syna nazwanego Qiu, czyli Pagérek, zapewne z po-
wodu wypuklego czota. Trzy lata péZniej po $mierci meza, wdowa
przeniosta sie do Qufu pod Yanzhou. Konfucjusz zyt w biedzie i fizycz-
na praca! musiat zarabiaé na siebie i matke. Kiedy miat pietnascie lat,
postanowil, ze zostanie uczonym i podjat nauke, ktéra musiat sam op-
taca¢ wytezona praca. W wieku dziewietnastu lat ozenit sie, a w rok
poZniej zona urodzita mu syna (p6Zniej miat takze cérke). Rozpoczat
wtedy kariere urzednicza, pnac sie coraz wyzej w hierarchii admini-
stracyjnej paristwa Lu. Byt naczelnikiem spichlerzy, potem nadzorca
pol ksiazecych i ludzi dogladajacych zwierzat ofiarnych. W 530 r. zato-
zyt szkote, w ktérej uczono pisma, zasad zachowania sie i podstawo-
wej wiedzy. Dwa lata p6Zniej umiera mu matka. Okoto 517 r. udaje sie

' Miedzy innymi byt rybakiem, a takze rabat drzewo i rozwozit je ludziom.
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do Luoyang, gdzie odwiedza Laozi. Po powrocie Konfucjusza w ksie-
stwie Lu wybucha bunt rodéw, ktdre obalaja ksiecia, a Konfucjusz jako
jego zwolennik musi ucieka¢ wraz z nim do sasiedniego panstwa Qi.
Tam zapoznaje sie z pogladami wielu szkét, z ktérych styneto to pan-
stwo (tzw.,Sto szkét”). Po smierci ksiecia, kiedy sytuacja w Lu norma-
lizuje sie, wraca do kraju i jest zarzadca u nastepnego wiadcy, a péZniej
jego bliskim doradca. Okoto 497 r. Konfucjusz wprowadza polityke bu-
rzenia muréw miast buntowniczych rodéw, co wywotuje ponowna re-
wolte i zmusza Konfucjusza do opuszczenia ksiestwa. Od tej pory
przez 14 lat biaka sie po réznych paristwach, starajac sie o posade u co-
raz to innego wiladcy, ale bez wiekszych sukceséw, a czasami wrecz
przymiera gtodem?. Zapewne giéwnym powodem niepowodzen zy-
ciowych Konfucjusza byta jego czesto wspominana przez biograféw
wyniostosé i przywiazanie do wyszukanej etykiety, ktére przysparzaty
mu wielu wrogéw posréd otoczenia wiadcéw. Potwierdzeniem niech
bedzie sama wypowiedZ mistrza:

Stuze ksieciu, nie uchybiajac zadnemu z obrzedéw (li), a ludzie biora

to za nadskakiwanie mu”>,

Mimo to stale towarzyszy Konfucjuszowi wieksza lub mniejsza
grupa uczniéw, ktérzy zapisuja jego wypowiedzi, co staje sie podstawa
poZniejszych Lunyu, czyli Rozpraw i powiedzeti (polskie ttumaczenie
pod tytutem Dialogi konfucjariskie*). W 483 r. wraca do ksiestwa Lu,
gdzie poswieca sie nauczaniu, studiowaniu i redagowaniu ksiag, wte-
dy to zapewne pisze kronike ksiestwa Lu, zatytulowana Wiosny i jesie-
nie (Chungiu). Mistrz przezyl wielu swoich uczniéw, a takze swego sy-
na. Jego nauke kontynuowat natomiast wnuk Zi Si°>. Konfucjusz umie-
ra w 479 r. i zostaje pochowany w Qufu, gdzie do dzisiaj znajduje sie
jego gréb, nad ktérym zgodnie z kultem przodkéw oddaje sie mu
czes$¢. Forma, w jakiej sie to czyni, nasuwa Europejczykom skojarzenia
z kultem boskim, jest to jednak raczej oddawanie czci wielkiemu czto-
wiekowi, ktérego duch po $mierci przenosi sie do nieba®. Niedaleko

2 Zycie Konfucjusza szczegélowo opisane jest w ksiazce Kiinstler M.J., Sprawa Konfu-
cjusza, Iskry, Warszawa 1983.

} Dialogi  konfucjariskic (tumaczenie K. Czyzewska-Madajewicz, M.J. Kiinstler,
Z. Tumski), Ossolineum, Warszawa 1976, rozdz. III, czes¢ 18, op.cit. s. 52.

4 Ibidem.

3 Por. nizej rozdz. 3.213.3.

$W odniesieniu do kultu religijnego Konfugjusza patrz: Wasiliew L., Kulty, religic
i tradycje Chin, Paristwowy Instytut Wydawniczy, Warszawa 1974.
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grobu powstaly szkoly, w ktérych kultywowano nauki Konfucjusza.
Z czasem poglady mistrza z Lu staja sie coraz bardziej populame, az
wreszcie za czaséw dynastii Han, konfucjanizm staje sie gtéwnym po-
gladem filozoficznym i spotecznym Chiriczykéw.

Podstawa nauczania konfucjanizmu jest Pigcioksiag (Wujing), przy-
pisywany Konfucjuszowi, ale poza Chungiu i komentarzami do Yijing
byt on najwyzej redaktorem tych ksiag. Na ten piecioksiag sktadaja sie:

1) Ksigga przemian (Yijing), gdzie zapewne napisat czes¢ komentarzy
w tzw. Dziesigciu skrzydtach (Shiyi)’;

2) Ksigga piesni (Shijing), jest to zbidr piesni o r6znej tematyce pocho-
dzacych z wielu okreséw i wielu paristw;

3) Ksigga dokumentéw (Shujing), zbiér przeréznych dokumentéw, be-
dacy rodzajem wzoru do ich pisania oraz notatek historycznych;

4) Zapiski obyczajéw (ew. rytualéw) (Liji), zawierajace opisy réznych
obyczajow, zachowan czy etykiety, nawet z bardzo dawnych czaséw;

5) Kroniki Wiosny i Jesienie (Chungiu), bedace rocznikami, w ktérych
krétko przedstawia sie zdarzenia.

Konfudjusz podobno napisat (zredagowat) takze sz6sta ksiege: Ksig-
ge muzyki (Yuejing), ale dzielo to zagineto.

Te szes¢ ksiag miato by¢ podstawa do nauczania: zasad, celéw, zda-
rzeri, postepowania, historii i harmonii (odpowiednio z kazdej z tych
ksiag).

Jednakze gtéwnym Zrédlem wiedzy o pogladach Konfucjusza jest
Czteroksigg (Sishu), na ktory skiadaja sie pisma jego uczniow:

1) Wielka nauka (Daxue) autorstwa wnuka Konfucjusza Zi Si lub ucz-
nia Zhu Xj;

2) Doktryna srodka (Zhongyong) autorstwa Zi Si;

3) Rozprawy i powiedzenia (Lunyu), czyli Dialogi konfucjariskie, bedace
zapisem rozméw Konfucjusza, dokonanym przez uczniéw mu towa-
rzyszacych;

4) Ksigga Mencjusza (Mengzi) najwiekszego kontynuatora mistrza.

Najbardziej wierny zapis pogladéw Konfucjusza mozemy odnalez¢
w Dialogach konfucjatiskich, klopot w tym, ze jest to dzieto sktadajace sie
2 poszczeg6lnych wypowiedzi mistrza nieuporzadkowanych w sy-
stem, a nawet wzajemnie sprzecznych®. Dlatego, sita rzeczy, kazdy ko-
mentator skazany jest na czesciowq interpretacje.

7 Por. rozdziat poswiecony Yijing.

B Por. wypowiedzi w rozdz. XV, 18 i XV, 19 oraz IV, 3i XII, 22, a takze V, 11 i XV, 23
linne.
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Pragnac uporzadkowaé poglady Konfucjusza, mozna powiedzie¢,
ze jego gléwna idea polega na przeniesieniu relacji i uktadéw panuja-
cych w dwczesnej rodzinie na stosunki i strukture paristwa®. Podstawa
za$ rodziny jest mitos¢ synowska (xiao), ktéra polega na postuszeri-
stwiel® wynikajacym z mitosci do ojca. Postuszeristwo to miato w zasa-
dzie wymiar bezwzgledny i stanowito podstawe trwalosci rodziny. Nie
oznacza to, ze ojciec robil, co chciat, jego obowiazkiem byto dba¢ o ro-
dzine. Ojciec, mimo ze byl glowa rodziny i wydawatoby sie, ze nie ma
juz nad soba nikogo, musiat liczy¢ sie z ingerencja swoich przodkéw
w przypadku, gdyby przestat dba¢ o rodzine lub czynit co$ na szkode
ktoregos z jej cztonkéw. Wynikato to z powszechnie panujacej w Chi-
nach wiary, ze przodkowie po $mierci przenosza sie w sfere duchowa,
z ktorej nadal obserwuja, co dzieje sie na Ziemi i moga w razie niebez-
pieczeristwa ingerowacé w losy zyjacych potomkéw. Moga oni poma-
gad, ale moga i przeszkadzad, gdy ci zamierzaja co$ ztego lub nie wy-
wiazuja sie z kultu oddawania im czci. Dlatego w kazdym chiriskim
domu znajdowat sie oftarzyk przeznaczony na ofiary dla przodkéw
w postaci jedzenia i napojéw. Domowym kaptanem by! najstarszy me-
ski przedstawiciel rodziny, dlatego kazdy z ojcéw dbatl, aby mie¢ me-
skiego potomka i po swojej Smierci nie blaka¢ sie jako, glodny duch”.
Poniewaz wojny, wypadki i choroby czesto dziesiatkowaty ludnos¢,
dobrze bylo zabezpieczy¢ swa posmiertna przyszlosé przez posiadanie
nie jednego, ale mozliwie jak najwiecej synéw, dlatego zapewne popu-
lacja Chiriczykéw osiagneta takie rozmiary jak obecnie.

Xino decydowato o podporzadkowaniu hierarchicznym, natomiast
wobec réwnych obowiazywata mitos¢ braterska (di). Di polegata na
mitosci wzajemnej braci i wynikajacego z niej obowiazku wzajemnej
pomocy. Di nie byla relacja calkowicie pozioma, przenikata si¢ ona cze-
$ciowo z xiao, gdyz pomiedzy bra¢mi decydowalo starszeristwo, naj-
starszy z nich pemit co$ na ksztatt ojca dla braci, a potem nastepowali
kolejni bracia. Dodatkowo znaczenie di rozciagalo sie na szanowanie
w ogodle starszych. Zaréwno xiao, jak i di wiazaty sie z odpowiednimi
uprawnieniami, mozliwoscia rzadzenia i decydowania, a takze z przy-
wilejami. Daje sie zauwazy¢ pewien brak w tych relacjach kobiet, wy-
nikato to z silnie patriarchalnego systemu Chiriczykéw. Kobiety petnity
mniej wazne role i byly zawsze podporzadkowane mezczyZnie.
W przypadku $mierci ojca, glowa domu stawat sie syn, a w przypadku

¥ Por. schemat na koricu podrozdziatu.

' Chiriski znak xino sklada sie ze znaku przetozonego u géry i ze znaku syna na
dole.
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jego braku lub maloletniosci, opieke przejmowat ktérys z wujéw. Po-
miedzy samymi kobietami relacje wygladaty analogicznie do struktury
meskiej, czyli kobieca czescia domu rzadzita matka, a po niej nastepo-
wala najstarsza z corek itd.

Xiao i di wytwarzaly wiezi, ktére byly wzmacniane przez poczucie
i obowiazek lojalnosci (zhong). Chiniski znak zhong sktada sie ze znaku
$rodka i serca pod nim, mozna to tlumaczy¢ tym, ze w zhong chodzi
o0 to, aby sercem by¢ wewnatrz rodziny lub struktury, w ktérej sie jest.
Owocuje ona poswicceniem dla krewnych i wymaga tak charakterysty-
cznej dla Chiriczykéw sumienno$ci w wykonywaniu obowiazkéw.

Wszystkie obowiazki i czynnosci w rodzinie byly skrupulatnie
dzielone i niezmienne, co tworzylo siatke obyczajéw (li). To, co wyni-
kato z obyczaju, nie mogto by¢ pod grozba kary lekcewazone. Ztama-
nie obyczaju spotykalo sie z dezaprobata siegajaca w powaznych spra-
wach, jak np. wyjscie za maz bez zgody ojca, kary wyrzucenia z domu.
Jednym z najpowazniejszych przestepstw byl brak postuszeristwa,
czyli sprzeniewierzenie sie xino. Dlatego tez niezaleznie od reprezento-
wanych pogladdéw, zawodéw czy zajmowanych stanowisk cechuja sie
Chiriczycy znacznym konserwatyzmem, a wzorce sa przekazywane
z pokolenia na pokolenie. Kult przodkéw i miedzypokoleniowa nie-
zmienno$¢ wzorcéw powoduja, ze historia i przeszlosé, a takze przy-
sztos¢ potomkow sa dla nich bardzo wazne, scalajac ich w historyczno-
realna jednos¢. Sa oni niestychanie przywiazani do obyczajoéw, uwaza-
jac, ze to dzieki nim potrafili przezy¢ kilka tysiecy lat w nieprzerwanej
cywilizacji. Przestrzeganie obyczajéw (li) miato na celu zabezpieczenie
rodziny i harmonii (yue) w niej panujacej, a wtedy w rodzinie bedzie
fad i porzadek (dao)!!, zapewniajace nastepnym pokoleniom szczesli-
we, rodzinne zycie. Jezeli kazdy przestrzegal tego, co miat wyznaczone
w rodzinie, to oznaczato, ze cechuje sie cnota de.

Konfucjusz przeniést xiao w struktury paristwowe. Wiadca, przeto-
zony, kierownik, nadzorca stawali sie ojcami, tyle ze w obrebie zycia
spolecznego. Takze i oni nie mogli wymagac czegokolwiek, cho¢ ich
wladza byta znaczna. Musieli rozlicza¢ sie przed swoimi z kolei przeto-
Zonymi, jak traktuja podwtadnych (czy jak synow?). Najwyzszy wiad-
ca - cesarz rozliczat sie przed swoimi przodkami, stamtad otrzymywat
moc i wsparcie w postaci przychylnosci i szczescia, ale gdy zaniedby-
wat paristwo, czekaly go kleski i nieszczescia. To oddzialywanie na
wladce i caly porzadek spoleczny nazywat Konfucjusz zrzadzeniem

TR - . . . . .
Widag, ze chociaz u Konfucjusza wystepuja czasami te same terminy co u Laozi,
to jednak nie zawsze oznaczaja one to samo.
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nieba (tianming). Legitymizacja wiadcy nastepowata dzieki dziedzicz-
nosci, a jej potwierdzeniem byta przychylnosé¢ nieba. Dlatego tez cesarz
miat przydomek tianzi, czyli syn nieba. Takze di miata panowa¢ mie-
dzy wspoétobywatelami o tej samej pozycji, mieli sobie wzajemnie po-
magacé i szanowac sie, co owocowato tak charakterystyczna dla wspél-
not chiriskich kolektywnoscia. Podobnie jak pojedynczy cztowiek poza
rodzina jest staby, zagubiony, narazony na niebezpieczenstwa i nie-
szczesliwy, tak i obywatel, ktéry wychodzi poza pozyde i stanowisko
mu przydzielone, staje sam wobec wszystkich probleméw i nie moze
oczekiwaé znikad pomocy, dlatego jezeli obywateli scala¢ beda odpo-
wiednie relacje i stosunki, to beda silni wieloécia, a zarazem szczesliwi,
dzieki wzajemnej pomocy i wymianie ustug. Idea Konfucjusza bytlo,
aby ojciec stosowat sie do tego, czym by¢ powinien, a wiec ojcem, syn
synem, natomiast wtadca miat mie¢ odpowiednie do rzadzenia kwali-
fikacje i postawe, tak samo podwladni powinni wiedzie¢, czym sa
w ogolnej hierarchii i jak maja sie zachowac¢, nazywat to poprawianiem
nazw (zhengming), gdyz nazwie ,0jciec” mial odpowiada¢ ojciec w ca-
tym tego stowa znaczeniu, nazwie ,syn” prawdziwy syn realizujacy
xiao, a nazwie,wiladca” czlowiek opiekujacy sie narodem, sprawiedli-
wy, madry i cieszacy sie autorytetem. Jezeli tak bedzie, to nastapi fad
(dao) w rodzinie i spoleczenstwie.

Xino i di tacza sie w Konfucjariskim widzeniu spoteczeristwa w poje-
ciu ren!2. Jest to jedno z najwazniejszych poje¢ konfucjanizmu. Znak
ren sklada sie ze znaku czlowieka i dwéch kresek poziomych (dwdjki),
tym samym obrazuje relacje, jaka powinna panowac¢ pomiedzy dwoj-
giem ludzi. Poniewaz na dodatek wymawia sie go tak samo jak znak
ren oznaczajacy czlowieka, wiec od dawna ttumaczy sie go przez ter-
min ,humanitarnos¢”, jeszcze lepiej mozna to oddac (ale za to bardziej
opisowo) przez bycie ludzkim!3, bo wiasnie w ren o to chodzi'4. Ren

'2 Por.,,Ot6z naboznos¢ synowska [xiao] i szacunek dla starszych [di] sa podstawa
cnoty humanitarnosci [ren]”, Dialogi konfucjariskie, rozdz. I, 2, op.cit., s. 37.

13 Dlatego tez mozna spotkaé¢ tumaczenie ren przez ludzkos¢, ale termin ten ma dwa
znaczenia, oprdcz rzeczownikowego ujecia bycia ludzkim, takze zbiorowos¢ wszystkich
ludzi i to drugie znaczenie we wspoélczesnej polszczyZnie jest dominujace, z tego tez
wzgledu nie bedziemy sie tym ttumaczeniem postugiwac.

14 Potwierdzeniem niech bedzie cytat z Dirlogéw konfucjariskich: ,Mistrz powiedziat:
Kto nie ma ludzkiego do bliznich stosunku (ren), ten ani dlugo w ubéstwie wytrzymac
nie zdofa, ani w dostatku dtugo pozostawac nie moze. Bowiem czlowiek humanitarny
(ren) w humanitarnosci spokdj znajduje, a medrzec z niej i korzys¢ czerpac potrafi”, Dia-
logi konfucjariskie, rozdz. IV, 2, op.cit., s. 55.
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jest zwiazane z mitoscia, gdyz na pytanie, co znaczy by¢ humanitar-
nym (ren), Konfucjusz odpowiedziat:

~Wystarczy mitowaé ludzi”ls,

ale nie jest to mito$¢, jaka faczy kobiete i mezczyzne, gdyz ren nie jest
tak namietne, ani nie jest to mito§é chrzescijariska, gdyz nie wymaga az
takiego samowyrzeczenia jak nadstawiania policzka czy milowania
wrog6wl, nie jest to tez przyjaZn, gdyz ta jest zbyt zaangazowana,
jest to ten emocjonalny stosunek, ktéry charakteryzuje cztowieka, kie-
dy mysli i traktuje drugiego jako podobnego do siebie, ale w ktérym
jest zrozumienie i stalosé charakteryzujaca wszystkie cnoty. Jednym
z najlepszych okresler ren jest:

»Nie czyn innym tego, czego sam nie chcesz, by tobie czyniono””.

Istnieje bardzo duzo stwierdzern Konfucjusza dotyczacych ren, do
ciekawszych naleza:

.Kto prawdziwie humanitarnos¢ (ren) umitowat, ten ja ponad wszystko
stawiac¢ bedzie i nie dopusci do tego, by ludzie jej nie posiadajacy z nim sie
w18,
wiazali”™";
wskazuje ono, ze ren jest najwyzsza cnota.

»Tylko ten, kto ma ludzki (ren) do bliZniego stosunek, potrafi prawdzi-
wie mitowac i prawdziwie nienawidzie¢”'?

Cytat ten moze stuzy¢ dla pokazania réznicy pomiedzy ren a milo-
Scig chrzescijariska.

Zdaniem Konfucjusza, humanitarnosé¢ (ren) trzeba w sobie kulty-
wowac i ja ksztaltowad, stuzylty do tego dwa sposoby (dwie techniki),
jeden wplywajacy na zachowanie i sfere emocjonalna: etykieta (Ii), czy-
li przestrzeganie obyczajow, i drugi zwiazany ze sfera umiejetnosci
1 wiedzy — nauka (xue). Obie te formy ksztattowania czlowieka szla-
chetnego (junzi), czyli tego, kto posiadt lub stara sie posias¢ humanitar-
nos¢ (ren), byty szczegdlnie wazne. One to wiasnie zadecydowaty o po-
pularnosci mysli mistrza z Lu i staty sie gtéwnymi wyznacznikami je-
g0 pogladéw. Etykieta (li) zawsze byla wazna w zyciu Konfucjusza,
wielu uczniéw zwracato uwage, ze przykladal duze znaczenie do

13 Dialogi konfucjariskie, X11, 22, op.cit., s. 124.

' Choc ren jest bardzo bliskie pojeciu mitosci chrzescijariskiej.

7 Dialogi konfucjariskie, XV, 23, op.dit., s. 155 oraz XII, 2, 5. 117, pomimo V, 11, s. 64.
" Dialogi konfucjariskie, IV, 6, op.cit., s. 56.

19 Dialogi konfucjariskie, IV, 3, op.cit., s. 55.
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ubioru, odpowiedniego zachowania w kazdej sytuadji (li), przestrzega-
nia obyczajéw (li) i obrzadkéw ()2, to wszystko bowiem skladalo sie
na etykiete (/i). Etykieta to nie tylko rezultat, to réwniez wszystkie éwi-
czenia, nawyki i przyzwyczajenia, ktére powodowaty, ze odpowiednie
zachowanie stawalo sie druga natura cziowieka. Po takim treningu nie
trzeba mysle¢, jak sie zachowad, od razu mimowolnie postepujemy we-
dlug wyuczonych i wyéwiczonych sposobéw. Mozna to poréwnac
z europejskim brakiem namystu nad trzymaniem sztué¢céw, bo w grun-
cie rzeczy jest to tez etykieta zachowania przy stole. Dzieki etykiecie
cztowiek szlachetny (junzi) rézni sie od prostaka (xiaoren) i ma wy-
ksztalcone takie zachowanie, ktére sprzyja tadowi spotecznemu (dao),
tym samym osiaga cnote (de).

Jednakze i drugi sposéb, czyli nauka (xue), jest niezwykle wazny,
gdyz aby umiejetnie stosowac ren, trzeba mie¢ wiedze. Konfucjusz po-
wiedziat:

,Trzeba wpierw chcie¢ zrozumie¢ samego siebie, a nastepnie zrozumiec
innych ludzi. Kto bowiem zdota zblizy¢ sie do tego, by z samym soba in-
nych foréwnywaé, ten z pewnoscia rozlegle cnote humanitarnosci posia-
dzie"?!.

Nauka (xue) polegala gtéwnie na czytaniu i powtarzaniu, tym sa-
mym zblizala sie w swym charakterze do etykiety. Czytano gléwnie te-
ksty starozytne, gdyz w nich upatrywat Konfucjusz Zrédta madrosci.

+Mistrz rzekl: Przekazuje jeno nauki starozytnych, lecz sam niczego nie
tworze. Ufam (xin) starozytnosci i mituje ja”zz.

Wiedza o starozytnych sprzyjala poznaniu odpowiedniego zacho-
wania, stad tez stosowanie Pigcioksiegu (Wujing) do nauczania. Dzieki
Ksigdze przemian uczono tadu w $wiecie, dzieki Ksigdze piesni (Shijing)
zachowania wobec kobiet, postepowania w zyciu itp., gdyz piesni te
byly réznorodne tematycznie, natomiast Ksigga dokumentéw (Shujing) to
$wietne przyklady do nauki formulowania i pisania dokumentéw,
a Zbidér obyczajow (Liji) to sama w sobie nauka o etykiecie. Natomiast
kroniki Wiosny i Jesienie (Chungiu) byty dobra okazja do nauki historii,
patriotyzmu, sposobéw rzadzenia i szacunku dla przeszlosci. Ksigga
muzyki (Yuejing) miata uczy¢ harmonii, a takze wywotywac¢ harmoni¢

2 Nie bez powodu chiriski znak /i 0znacza nie tylko etykiete, ale i obyczaje, zacho-
wanie, obrzedy.

! Dialogi konfucjariskie, V1, 28, op.cit., s. 7.

2 Dialogi konfucjariskie, VI, 1, op.cit., s. 77.
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wewnetrzng w czlowieku oraz wyrazaé podziw dla harmonii swiata,
przejawiajacej sie poprzez fad i zasady (dao) przyrody i spoteczeristwa.
Wyksztalcony w ten sposéb cztowiek stawat sie uczonym literatem
(ru), ktory juz mégt staé sie urzednikiem (shi), jakiego cechuje prawos¢é
(zhi) i sprawiedliwosé¢ (yi). Prawosé wyksztalcona etykieta (i) po-
wstrzymywala przed nieobyczajnoscia, a sprawiedliwosé¢ na skutek
wyksztatcenia (xue) znajdowala state i odpowiednie (bo sprawdzone
przez doswiadczenie poprzednich pokoleri) podstawy. Tym samym
Chiriczyk byt podwéjnym konserwatysta, zarébwno w sferze obyczajo-
wej zwigzanej z zyciem rodzinnym, jak i w sferze spotecznej. Poszcze-
golny urzednik w zaleznosci od wyksztalcenia i doswiadczenia prze-
suwat sie w hierarchii spotecznej coraz wyzej i mégt obejmowac odpo-
wiednie dla niego stanowisko. Byt to praktyczny wyraz poprawiania
nazw (zhengming).

Catos¢ powyzszych rozwazari mozemy podsumowac w schemacie,
ktéry sita rzeczy jest schematem ogélnym i tylko w sposéb przyblizo-
ny porzadkujacym czasami chaotyczna, a nawet sprzeczna wewnetrz-
nie nauke Konfucjusza:

Rodzina Spoleczeiistwo
Przodkowie e Zrzadzenie niebios (tianming)
Ojciec —_— Wiadca
/ xiao \ J ren \
syn <@ di —»syn ——» podwladny <— ren—% podwiadny
obyczaje (/i) —— > ctykieta (/i) nauka (xue)

| | |

lojalnosé (zhong) ——————» prawosé (zhi)  sprawiedliwo$¢ (yi)



74 STAROZYTNA FILOZOFIA CHINSKA
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3.2. Zengzi i Wielka nauka (Daxue)

Bezposrednim kontynuatorem mysli Konfucjusza byt jego uczen
Zeng Shen (505-ok. 437), zwany Zengzi, ktérego mistrz i inni ucznio-
wie darzyli duzym powazaniem. Po $mierci mistrza zalozyl on szkote
cieszaca sie wielkim powodzeniem, uczniowie tej wlasnie szkoty mieli
by¢ inicjatorami zebrania stwierdzen i rozméw Konfucjusza, ktére na-
zwano Lunyu (Rozprawy i powiedzenia, polski tytul Dialogi konfucjatiskie).
Zengzi traktowany jest jako autor Wielkiej nauki (Daxue), bedacej cze-
$cia konfucjaniskiego Czteroksiggu (Sishu). Jej tekst znajduje sie takze
w Zapiskach obrzedow (Liji) jako ich 42 rozdziat?3. Wielka nauka sklada sie
z dwdch czesci, tekstu podstawowego oraz rozwiniecia, najprawdopo-
dobniej dodanego péZniej przez komentatoréw i uczniéw. Trzeba po-
wiedzied, ze autorstwo Zengzi nie jest pewne, za ewentualnego autora
uwaza sie takze wnuka Konfucjusza Zi Si (492-431) lub nawet, ze
wzgledu na podobieristwa, ktdregos z komentatoréw péznego konfu-
Ganisty i legisty Xunzi®* (ok. 298—ok. 215), stad tez mozna spotka¢
przesuniete datowanie Wielkiej nauki na przetom IIl i If wieku p.n.e.

Tekst podstawowy Wielkiej nauki jest bardzo krétki, dlatego podaje-
my go in extenso:

.Wielkiej nauki droga prowadzi ku oswieceniu. O$wiecona cnota pole-
ga na serdecznosci wobec ludzi przez powstrzymywanie sie od pragnieri
i débr. Madre powstrzymywanie sie prowadzi do posiadania pewnosci.
Pewnos¢ prowadzi do stanu spokoju. Spokdj prowadzi do stanu pokoju.
Pokoj prowadzi do stanu skupienia. Skupienie prowadzi do pomyslnosci.
Rzeczy maja korzenie i wierzchotki, sprawy maja koniec i poczatek. Znajo-
mos¢ tego, co wezesniej i co pozniej, jest regula bliska dao. Starozytni pra-
gneli oswiecenia. Oswiecona cnota pragnie wielkosci. Najwieksi najpierw
rzadza wlasnym paristwem. Pragnacy rzadzi¢ wlasnym panstwem naj-
pierw osiagaja pomyslnosé wiasnej rodziny. Pragnacy dobra wilasnej rodzi-
ny najpierw naprawiaja siebie samego. Pragnacy naprawia¢ siebie samego
najpierw poprawiaja wlasny umyst. Pragnacy poprawia¢ wiasny umyst
najpierw kontroluja wlasne mysli. Pragnacy kontrolowa¢ wlasne mysli naj-
pierw rozszerzaja wlasna wiedze. Rozszerzona wiedza polega na rozpo-
znaniu rzeczy. Rozpoznanie rzeczy prowadzi do wiedzy najwyzszej. Wie-
dza najwyzsza prowadzi do mysli pewnej. Mys] pewna prowadzi do umy-

2 W ukiadzie Dai De wydanym przez Dai Shenga ok. 51r. p.n.e.
2 oy .
Por. podrozdziat jemu poswiecony.



76 STAROZYTNA FILOZOFIA CHINSKA

stu zreformowanego. Zreformowany umyst prowadzi do poprawienia nas
samych. My poprawieni doprowadzamy do pomyslnosci rodziny. Pomysl-
nos¢ rodziny doprowadza do paristwa praworzadnego. Paristwo prawo-
rzadne doprowadza do nieba wprowadzajacego réwnowage. Poczawszy
od cesarza, az schodzac w dét do zwyklych ludzi, wszyscy musza brac¢ pod
uwage dbatos¢ o korzenie. Nie mozna niszczy¢ korzeni, lecz trzeba sie tro-
szczyé, aby rosnace drzewo bylo dobrze kultywowane. Nie moze by¢ tak,
aby to, co wazne, bylo zaniedbane, a réwnoczesnie to, co mato wazne, aby
byto zadbane. To sie nazywa poznaniem korzeni, to sie nazywa najwy-
zszym poznaniem”lr’.

Dalsza czes¢ Wielkiej nauki, to komentarze rozwijajace poszczegoélne
stwierdzenia tekstu podstawowego, omawiajace zaleznosci miedzy ni-
mi i podajace konkretne przykltady zastosowarn (gtéwnie historyczne).
Wedtug komentatorow Wielka nauka zawiera trzy giéwne cele wspo-
mniane na poczatku oraz osiem stopni ich realizacji. Te trzy gtéwne
cele to:

1) o$wiecona cnota — wskazuje, ze przez wychowanie i nauke nale-
zy dazy¢ do cnoty;

2) serdecznos¢ (gin) — wskazuje, ze cnota polega na serdecznosci
wobec ludzi, co rozwija watek Konfucjariskiej humanitarnosci (ren)
i wraz z nia stanowi zasade moralna Wielkiej nauki;

3) powstrzymanie pragnieri — wskazuje na ostateczny cel i srodek
dajacy réwnowage i spokdj zaréwno jednostkom, a poprzez nie spote-
czenstwu i panstwu. Jest to charakterystyczne dla konfucjanistéw 1a-
czenie funkcji indywidualnych ze spotecznymi. Natomiast samo po-
wstrzymywanie pragnienn moze swiadczy¢ o wplywach taoizmu na
konfucjanizm, co juz bylo symbolicznie sygnalizowane przytaczaniem
rozmowy z wizyty Konfucjusza u Laozi?.

Tekst zbudowany jest w charakterystyczny wnioskujacy i wypro-
wadzajacy sposob. Po wstepnej prezentacji trzy gtéwne cele pokazane
sa kolejno w swych przejawach w sekwendji zstepujacej od trzeciego:
madrego powstrzymywania sie, poprzez drugi: pewnosé, do pierwsze-
go: spokoju, a nastepnie kolejnos¢ sie odwraca i nastepuje powrét od
pokoju przez stan namystu do pomyslnosci.

Mozna wiec uporzadkowa¢ ten fragment nastepujaco:

25 Daxue, Sishu, cze$¢ ta przypisywana jest nawet samemu Konfucuszowi, tekst
znajduje sie tez w Zapiskach obyczajow Liji, rozdz. 42, w ukladzie Dai De (thumaczenie
wilasne z chiriskiego).

% Patrz podrozdziat 2.1 0 Laozi i 3.1. o Konfudjuszu.
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1) oswiecenie — spokéj — pokoj;

2) serdecznos¢ — pewnosé — skupienie;

3) powstrzymywanie pragnieri débr — madre powstrzymywanie sie
- pomyslnosé. Bibl Jeg

Potwierdzeniem takiej mozliwosci interpretacji jest zastosowanie
tego samego schematu przy okreslaniu osmiu stopni. Wielka nauka
przedstawia bowiem osiem stopni na dwa sposoby, mozna by powie-
dzie¢ dedukcyjny i indukcyjny, czyli najpierw w kolejnosci zstepujacej
od najbardziej ogdlnego i najwazniejszego, tzn. ésmego stopnia, do
najbardziej szczegétowego i podstawowego, tzn. pierwszego stopnia,
a nastepnie w kolejnosci wznoszacej, jaka podejmuje kazdy pragnacy
dobra konfucjanista. Te osiem stopni to:

1) poznanie — odpowiada mu rozpoznawanie rzeczy, tzn. poznawa-
nie faktéw, takimi, jakie sa naprawde, a nie bazowanie na stowach. Sto-
wa, nazwy powinny by¢ poprawione (zhengming), tak aby kazdej
z nich odpowiadata wlasciwa rzecz. Ogoélnie méwiac, jest to idea bu-
dowania wiedzy opierajacej sie na rzeczywistosci, a nie na spekulagji,
legendzie lub poboznych zyczeniach;

2) rozszerzanie wiedzy - dzieki poznawaniu rzeczy nasza wiedza
rozszerza sie, a poprzez to moze wiecej i poprawniej obja¢;

3) poprawa mysli — dzieki rozszerzonej wiedzy mozemy poprawiac
bledy naszego myslenia i falszywe mniemania lub weryfikowaé pogla-
dy;

4) poprawa umystu i serca (xin) - poprawnos¢ myslenia doprowa-
dza do jasnosci umystu i odpowiedniego ksztattowania i kierowania
uczug;

5) poprawa nas samych — wspiera sie na pracy nad soba, ktdra pole-
ga na ¢wiczeniu umystu i panowaniu nad emocjami oraz rozwaznym
kierowaniu uczuciami;

6) pomyslnos¢ rodziny —jest wynikiem kierowania rodzing przez
cztowieka, ktéry juz poprawil wczesniej siebie samego i dzigki temu
moze te pomyslnos¢ rodzinie zapewnic;

7) praworzadne parstwo —to owoc rzadzenia panstwem, przez
wiladce, ktory wie, ze pomyslnos¢ paristwa i wiadcy wynika z pomysl-
nosci rodziny i na niej powinna sie wspiera¢, dlatego tez wladca dba
o zachowanie i dobrobyt rodzin;

8) réwnowaga (spokdj) we wszechswiecie — kiedy paristwa zylyby
w dobrobycie i w prawie, na $wiecie zapanowatby pokdj, tad i rtéwno-
waga, gdyz nie byloby powodu do zazdrosci o dobra, a tym samym do
wojen. Do tego trzeba zas wladcéw oswieconych, ktérzy osiagneli wie-
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dze o cnocie polegajacej na serdecznosci i opartej na wyzbyciu sie pra-
gnien,, w tym pragnieni o hegemonii. Taki wtadca jest naprawde wielki
i przyczynia sie do wielkosci paristwa oraz harmonii w $wiecie. Mozna
powiedzie¢, ze dzieki oswieceniu, serdecznosci i powsciagliwosci czto-
wiek staje sie cnotliwy, a tym samym przyczynia sie do pomysInosci
innych i zgodnosci ze swiatem. Oto zasadnicze przestanie Wielkiej na-
uki.

Literatura uzupelniajqca:

Przekiady:

Wieksza czesé¢ podstawowego fragmentu Wielkiej nauki przethuma-
czonego powyzej, zostata takze przettumaczona przez M.]. Kiinstlera
[w:] Wasiliew L., Kulty, religie i tradycje Chin, Paristwowy Instytut Wy-
dawniczy, Warszawa 1974, s. 384 i 385. Tam tez oméwienie tekstu i in-
formacje historyczne.

Opracowania i Zrédta dodatkowe:

McGreal I.P. (oprac.), Wielcy mysliciele Wschodu, hasto Wielka nauka (Daxue) za-
wiera opracowanie i komentarz autorstwa Chenyang Li.

Ogolne omoéwienie znajduje sie [w:] Kiinstler M.]., Sprawa Konfucjusza, Iskry,
Warszawa 1983, w rozdziale VIII Nastgpcy.

Fung Yu-lan, A History of Chinese Philosophy, Princeton University Press, Prince-
ton 1973. Duze partie tekstu i opracowanie znajduja sie w rozdz. XIV,
cz. 7 (w jezyku angielskim).

Fragment podstawowy Wielkiej nauki po chirisku i angielsku wraz z uwagami
znajduje sie [w]: Confucius, The Great Digest. Unwobbling Pivot. The Analects,
A New Direction Books, New York 1969. Ttumaczenie angielskie E. Poun-
da.

3.3. Zi Si i Doktryna Srodka (Zhongyong)

Kontynuatorem mysli Konfucjusza byt takze jego wnuk Kong Gi,
zwany Zi Si (492-431). Zatozyt on szkote konfucjariska, ktéra cieszyta
sie wielkim powazaniem i popularnoscia i to nie ze wzgledu na koliga-
cje rodzinne zalozyciela, ale ze wzgledu na wysoki jej poziom. Zi Si
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uwazany jest za autora Doktryny srodka (Zhongyong?), tekstu, ktory
pierwotnie znajdowat sie w rozdziale 28 Zapiskéw obrzedéw (Lijt), a obe-
cnie wystepuje takze jako jedna z czterech czesci konfucjariskiego Czte-
roksiggu (Sishu). Ksiega ta jest podzielona, podobnie jak Wielka nauka, na
tekst podstawowy i dolaczone komentarze, ktére sa znacznie
pozZniejsze i stad tez niektérzy historycy datuja te ksiege na przetom
NIillw. p.ne.

Ksiega Zhongyong zaczyna sie podobnie jak Wielka nauka od ogélne-
go podsumowania pogladéw, ktére zostanja p6Zniej w komentarzach
doktadnie i w sposob obrazowy przedstawione:

~Wola nieba (tianming) nazywa sie natura (xing), przejawy natury nazy-
waja sie droga (dao), poznawanie drogi nazywa sie wychowaniem. Drogi tej
nie mozna opusci¢ nawet na moment, droga, ktéra mozna opusci¢ nie jest
drogazs. Dlatego szlachetny czlowiek (junzi) strzeze sie i jest ostrozny

w miejscach, gdzie niczego nie doswiadcza, jak i w miejscach, gdzie nic nie

styszy. Medrzec spoglada dalej. Medrzec widzi réowniez drobne znaki. Szla-

chetny cztowiek jest zatem ostrozny, bedac samotnym. Kiedy nie zachodza:
szczescie, ztos¢, smutek i zachwyt, wtedy nazywamy to érodkiem?’ (zhong)
przejawow. Wowczas poznajemy srodek (zhong) wszystkiego, co zachodzi.

Srodek (zhong) ten lezy u podstaw nieba i jest wielkim nieporuszonym

[wielka osia). Jego poznahie jest poznaniem podstaw nieba i wiasciwej dro-

gi. Jezeli postepujemy wedtug srodka (zhondg), poznajemy miejsce pelni

$wiata, a wtedy mnogos¢ rzeczy rozwija sie”3 .

Na wstepie stwierdza sie, ze wszystkim kieruje wola nieba, a jej wy-
raz odnajdujemy w tym, co rozgrywa sie i przejawia w naturze. Te
przejawy natury, to wiasnie jej realizacja, czyli droga (dao). Wola nieba
jest tu traktowana tak jak w konfucjanizmie, a nie jako przejaw jakiegos
osobowego bostwa. Czlowiek jest czastka natury i dlatego jego rozwdj
umystowy powinien polega¢ na poznaniu i zrozumieniu dao, a tym sa-
mym bedzie wiedzial, jak sie zachowywa¢, dzieki temu jego dziatalno-
Sci towarzyszy¢é bedzie powodzenie. Inaczej méwiac, wola nieba po-
twierdzi stusznosé jego czynéw. Droga cztowieka powinna by¢ droga
natury, z takiej postawy nie mozna zrezygnowa¢ nawet na chwile,

?" Dostownie zhong oznacza srodek, a yong wspélnie miejsce, wiec Zliongyong mozna
Przettumaczy¢ jako Srodek wszystkiego, ale przyjela sie tradycja thumaczenia tytutu jako
Doktryna srodka.

2" Domyslnie: ta prawdziwa droga.

» Umiarem, umiarkowaniem, réownowaga, rozwaga, powsciagliwoscia.

3 Zapiski obyczajow (Liji), rozdz. 28, cz. 1 lub Czteroksigg (Sishu), Doktryna srodka
(Zhongyong), cz. I, r. I (ttumaczenie wiasne z chiriskiego).
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gdyz grozi to zejsciem z drogi, zagubieniem i w konsekwencji nie-
szczesciem. Jego ostroznos¢ musi siega¢ nawet tam, gdzie wydaje sie,
ze nie ma niebezpieczernistwa, czyli kiedy jest spokdj i gdzie pozomie
nic nam nie zagraza. Powinien on uprzedzaé niebezpieczenstwo i stale
czuwad. Szlachetny czlowiek (junzi), to inaczej cztowiek mocny (junzi
jest wieloznaczne), panujacy nad soba. Dlatego strzeze sie on takze
wlasnych doznar, pragnieri i pozadliwosci. Bada siebie, obserwuje
i stara sie by¢ w takim stanie, aby zadne z doznar (w tym takze takie,
jak przyjemnos¢ czy rados¢) nie panowato nad nim, nie wyprowadzato
go ze spokoju i réwnowagi. Srodek (zhong) to w odniesieniu do czto-
wieka postawa polegajaca na umiarze3!, rownowadze i spokoju. Bedac
posrodku, szlachetny czlowiek jest w stanie uchwycié i poznaé cala
harmonie $wiata i zrozumieé, co lezy u jego podstaw, a podstawa jest
to, co nieporuszone, czyli stalo$¢ natury i jej przejawéw. Ta statosé to
niewzruszono$¢ proceséw realizujacych sie w $wiecie. Postepowanie
wedlug niezmiennych praw przyrody jest droga i gwarantem sukce-
séw czlowieka poteznego i madrego®. Taki czlowiek doprowadza do
tego, ze w Swiecie, czyli takze w spoteczeristwie, panuje porzadek,
rownowaga i zgodnos¢ wszystkich rzeczy, prowadzaca do harmonii
i zestrojenia (he). Ich wynikiem jest sytos¢, spokéj i pomyslnosé ludzi.

Koncepcja Doktryny Srodka stuzyta wielu pokoleniom konfucjani-
stéw do uczenia nowych adeptéw odpowiedniej postawy wobec swia-
ta, dbalosci o jego poznanie, wiedze, wlasciwa postawe moralna (cnote
de) oraz dbanie o porzadek spoleczny i dobre zarzadzanie, ktérych
podstawa miato by¢ umiarkowanie, opanowanie, porzadek, tad, pokgj
i harmonia. To wszystko faczono z pojeciem srodka (zhong).

Cecha charakterystyczna natury jest to, ze przejawia sie ona niejako
spontanicznie. Konfugariskim odpowiednikiem taoistycznej koncepcji
spontanicznosci jest koncepcja szczerosci (cheng). Jednakze przyjmuje
ona o tyle odmienne zabarwienie, ze obejmuje réwniez nature, nie tyl-
ko bowiem cztowiek moze by¢ szczery. Szczera, prawdziwa, niezafat-
szowana (cheng) jest przede wszystkim natura, z ktérej powinnismy

M W Doktrynie $Srodka wystepuje wiele podobieristw do etycznej koncepcji Arysto-
telesa. Mamy ja takze u samego Konfucjusza: , Mistrz rzekt: Cnota trwajaca w umiarze
najwyzsza jest cnota. Od dawna juz rzadko taka cnote wsréd ludzi spotka¢ mozna”,
Dialogi konfucjariskie V1, 27, op.cit., s. 76.

32 Mozna powiedzie¢ tu o podobieristwach do europejskiej koncepdi stoikéw, dla
ktérych zgodnosé z natura, rozumnosé, spokéj, opanowanie i réwnowaga byly niezwy-
kle wazne i prowadzity do szczescia.
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bra¢ przyktad w naszej dziatalnosci i postawie. Czlowiek charaktery-
zujacy sie szczeroscia (cheng) bez wysitku poznaje prawdziwos$¢ (cheng)
natury. Oswiecenie (ming) czlowieka bez szczerosci (cheng) jest niemo-
zliwe. Czlowiek szlachetny zachowuje sie tak samo w pracy czy w do-
mu, na wysokim stanowisku lub na niskim, zawsze wykonuje, co do
niego nalezy i co zgodne jest z natura proceséw panujacych w swiecie
i spoteczeristwie. Jest on przeciwieristwem czlowieka matego (xiaoren),
ktéry nie umie panowac¢ nad soba i swoimi zmystami, gdy natomiast
szlachetny kieruje sie statoscia, sumiennoscia i hartem ducha potaczo-
nym z odwaga, te cechy wtasnie facza sie w chiriskim pojeciu dzielno-
Sci (yong), co nie oznacza, ze czlowiekowi szlachetnemu brak altrui-
zmu (shu), ale nie jest on tak wyeksponowany i stanowi raczej ceche
uzupehniajaca, np. gdy inny cztowiek popada w nieszczescie, niz regu-
fe postepowania, co wiasnie rézni konfucjanizm od chrzescijaristwa.

Literatura uzupetniajqgca:

Przeklady:

Brak polskiego thumaczenia, powyzszy fragment jest jedynym polskim prze-
ktadem.

Tekst chiriski i w jezyku angielskim podano [w:] The Four Books, Hunan
Publishing House, Hunan 1992, tlumaczenie angielskie jest przedrukiem
thumaczenia D. Collie [w:] The Chinese Classical Works Commonly Called ,, The
Four Books”, Scholars’ Facsimiles and Reprints, Gainesville 1970, ktére z ko-
lei jest przedrukiem wydania Mission Press z 1829. Niestety, angielskie thu-
maczenie jest dos¢ swobodne, cho¢ ogdlnie oddajace zasadnicze rysy te-
kstu, podobnie fragmenty podstawowe Doktryny srodka po chirisku i angiel-
sku wraz z uwagami znajduja sie [w:] Confucius, The Great Digest. Unwob-
bling Pivot. The Analects, A New Direction Books, New York 1969, w ttuma-
czeniu E. Pounda na angielski.

Opracowania:

McGreal L.P. (oprac.), Wielcy mysliciele Wschodu, Wydawnictwo al fine, Warsza-
wa 1997, hasto , Doktryna Srodka” (Zhongyong) zawiera opracowanie i ko-
mentarz autorstwa Li Chenyanga.

Ogdlne oméwienie znajduje sie [w:] M.J. Kiinstler, Sprawa Konfucjusza, Iskry,
Warszawa 1983, w rozdziale VIII Nastgpcy.

Fung Yu-lan, A History of Chinese Philosophy, Princeton University Press, Prince-
ton 1973. Duze partie tekstu i opracowanie znajduja si¢ w rozdz. XIV,
cz. 8 (w jezyku angielskim).
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3.4. Mencjusz (Mengzi)

Najwiekszym kontynuatorem mysli Konfucjusza jest Mengzi (371-
289), w zlatynizowanej formie Mencjusz, zwany tez Meng Ke. Jego role
wobec Konfucjusza poréwnuje sie z rola Platona wobec Sokratesa,
gdyz Konfucjusz tak jak Sokrates nie pozostawil po sobie prac pisa-
nych oraz obaj podobnie nie usystematyzowali swoich pogladéw. Na-
tomiast kontynuacje tak Platona, jak i Mencjusza nosza pietno konge-
nialno$ci®. Mozna powiedzie¢, ze gdyby nie Mencjusz, najprawdopo-
dobniej nie byloby konfucjanizmu w obecnej, tak rozwinietej postaci.
To wiasnie on dokonal przemiany konfucjanizmu z postaci prostej
w wysubtelniona, mogaca zadowoli¢ najtezsze umysly starozytnosci
oraz w jeden z trzech gléwnych systemow filozoficznych w calej histo-
rii Chin®%.

Zyciorys Mencjusza w wielu punktach podobny jest do zyciorysu
Konfucjusza. Urodzit sie w Zou, niedaleko miejsca narodzin mistrza
w roku 371 p.n.e. Pochodzit takze z bocznej linii ksiazecej rodziny
zwiazanej z Zhou. Réwniez i jego wychowywata samotna matka; nota-
bene, jest ona traktowana jako wzoér mitosci matczynej w konfucjani-
zmie, gdyz trzykrotnie zmieniala miejsce pobytu, aby tylko umozliwié¢
synowi odpowiednie srodowisko do wychowania i ksztalcenia. Men-
qjusz juz w miodosci pragnat wiele sie uczyé, zbawia¢ $wiat i nauczac
ludzi. Pobierat nauke od Zi Si, wnuka Konfucjusza i autora Doktryny
Srodka. Deklarowat, ze chce by¢ drugim Konfucjuszem i to mu sie uda-
fo. Kiedy osiagnat dostateczny poziom edukacji, wyruszyt do paristwa
Qi , aby pomaga¢ tamtejszemu wiadcy, tam tez zapewne zaznajamiat
sie z r6znymi pogladami filozoficznymi, panujacymi w tym oswieco-
nym panstwie. Po krétkim pobycie w Song wrécit do Zou, gdzie byt
nauczycielem. Nastepnie po 323 r. odwiedzal rézne dwory, nigdzie, po-
dobnie jak Konfucjusz, nie zostajac na dituzej. Na pewien czas wrdcit

3 Znajduja sie tez komentatorzy, ktérzy uwazaja, ze Mencjusz nie wni6st niczego

oryginalnego do koncepcji Konfucjusza: jak np. E.V. Zenker [w:] Geschichte der chinesi-
schen Philosopie, Verlag Gebriider Stiepel gmbh, Reichenberg 1926, t. I, 5. 298:
»als Philosoph hat er keine neuen Gedanken vertreten, keine grosse Wahrheit ausge-
sprochen, die sich nicht auch bei Khug-tse finde” (,jako filozof nie przedstawit zadnej
nowej mysli, nie wypowiedziat zadnej wielkiej prawdy, ktéra nie znajdowataby sie tak-
ze u Konfuqjusza”), ale sa to gtosy sporadyczne i odosobnione.

M Obok taoizmu i buddyzmu.
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do parnistwa Qj, jednakze nieudana wyprawa wojenna na paristwo Yen,
ktérej byl propagatorem, spowodowata, ze popadl w nielaske.
Pézniejsze jego préby znalezienia wiadcy mu przychylnego takze sie
nie udaly. Przyczyna zapewne byta podobna do tej zwiazanej z Konfu-
cjuszem, a mianowicie miat opinie cztowieka pedantycznego i niereali-
stycznego. Nastepnie nastaly czasy wojen i Mengzi, nie znalaziszy za-
trudnienia u zadnego wiladcy, wrécit do rodzinnego Zou i zaczat tak
jak mistrz z Lu porzadkowa¢ Ksigge piesni (Shijing) i Ksigge dokumentow
(Shujing). Pragnat w ten sposob lepiej zrozumie¢ i wyjasni¢ nauke Kon-
fucjusza. Wtedy to napisat dzielo swojego zycia, nazwane jego imie-
niem Mengzi, mozna ja nazwac po polsku Ksiggg mistrza Meng lub Ksig-
8a Mencjusza®, ktora stanowi czwarta czes¢ konfucjariskiego Czteroksie-
gu (Sishu). Sktada sie ona z siedmiu ksiag, podzielonych kazda na dwie
czesci. Umart w kraju rodzinnym w 289 r. p.n.e.

Zasadnicze réznice pomiedzy Konfucjuszem a Mencjuszem polega-
ja na wiekszej szczegotowosci i usystematyzowaniu pogladéw oraz na
mocniejszym podkresleniu aspektu spotecznego przez Mencjusza, gdy
natomiast Konfucjusz zdawat sie bardziej na rozwéj wewnetrzny jed-
nostek i ich samodoskonalenie. O ile sukcesem Konfucjusza byto wska-
zanie na mozliwo$¢ ksztaltowania natury ludzkiej poprzez etykiete
i nauke, o tyle Mencjusz starat sie bardziej dociekliwie dojs¢ do tego,
jaka jest natura ludzka. Stosowat w tym celu obserwacje oparta na do-
$wiadczeniu i w swoim dziele wyzyskiwat ja w postaci przyktadéw
oraz przez wskazywanie analogii, czesto bardzo pomystowych. Postu-
giwat sie rowniez zasada niesprzecznosci oraz redukcja ad absurdum.

Zaréwno dla Menzij, jak i dla Konfucjusza punktem wyjscia jest to,
co o wszystkim decyduje, czyli niebo (tian), przy czym réznica w ich
podejsciu polega na tym, ze dla Mencjusza niebo okresla tendencje
1 okolicznosci dziatari ludzkich, a nastepnie poprzez wyznaczanie ich
skutecznosci wytycza bieg rzeczy (dao), natomiast dla Konfucjusza
zrzadzenie nieba (tianming) jest nieodwracalne, przemozne i z gory
wyznaczone. Niebo oznacza dla Mencjusza zaréwno miejsce w gorze,
jak isite, ktora sprawia, ze wszystko, co nie zalezy od ludzkiej woli, jest
wlasnie takie, a nie inne. Wprawdzie wystepuja w Ksigdze Mencjusza
zwroty typu, ze niebo o czyms decyduje, ale jego decyzje (tianming) to
raczej zrzadzenia losu zalezne réwniez od naszej moralnej postawy,

3 Ksiega ta nie zostata przethumaczona na jezyk polski. Poczatek pierwszej ksiegi,
znajduje sie [w:] Antologii literatury chiriskiej, pod red. W. Jabloriskiego, Paristwowe Wy-
dawnictwo Naukowe, Warszawa 1956, w thumaczeniu A. Debnickiego.
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okolicznosci, a przede wszystkim od zgodnosci naszych czynéw
z ogblna tendencja panujaca w Swiecie (dao). Osoba najbardziej prede-
stynowana do poznawania woli nieba (tianming) jest najwyzszy wiad-
ca, czyli cesarz albo krdl, zwany synem nieba (tianzi), a to z raqi szla-
chetnych antenatéw panujacych w niebie, gdyz kult przodkéw byt
w konfucjanizmie podstawa. Wiladcy nalezne bylo postuszeristwo
i najwyzsza czesé. Konfucjariskie poprawianie nazw (zhengming) pole-
galo u Mencjusza na Scistym uszeregowaniu stanowisk, przyporzad-
kowaniu im odpowiednich tytutéw szlacheckich i przyznaniu odpo-
wiedniego obszaru ziemi, ktéra miata by¢ ogélnie wlasnoscia publicz-
na3*:

,Cesarz (tianzi), stanowi jedna godno$¢, ksiaze (gong) jedna, markiz

(hou) jedna, hrabia (bo) jedna oraz wicehrabia (zi) i baron (nan) kazdy row-

nej rangi jedna - razem pie¢ godnosci. Wiadca suwerenny stanowi jedna

range, pierwszy minister jedna, wyzszy oficer jedna, nauczyciele pierwszej
klasy jedna, $redniej klasy jedna i ci trzeciej klasy jedna, razem tworzy to
sze$¢ stopni stanowisk. Cesarzowi wyznacza sie terytorium tysiaca 1i%7
kwadratowego, ksieciu (gong) i markizowi (hou) po sto li kwadratowych.

Hrabia (bo) ma mie¢ siedemdziesiat li kwadratowych, a wicehrabia (zi) i ba-

ron (nan) maja mie¢ kazdy pieé¢dziesiat 1738 itd.

Odpowiedni obszar ziemi lub dochéd z nich miat otrzymywac tez
kazdy urzednik na pomniejszych stanowiskach. Natomiast najnizej
stojacy obywatele, czyli chlopi, mieli mie¢ tyle, ile byli w stanie sami
obrobi¢. Podstawa tego podzialu miata by¢ korzysé¢ ludzi, a nie intere-
sy jakiej$ grupy. Mencjusz byt zwolennikiem wiadzy centralnej i dlate-
go wystepowal przeciw udzielnym panom, nie chcacym sie podpo-
rzadkowa¢ wladzy zwierzchniej. Natomiast kolejnos¢ zwrdcenia uwa-
gi powinna by¢ odwrotna, najpierw powinno sie mysle¢ o ludziach,
potem o duchach ziemi i ziarnie, czyli podstawowych potrzebach czlo-
wieka, a na koricu powinno sie mysle¢ o wiadcy, ktéry jednakze ma
mysleé o rozwoju rolnikéw.

~Mencjusz powiedzial: Ludzie sa najwazniejszym elementem, duchy
ziemi i ziarmo sa drugim, wiadca ostatnim. Dlatego wspieranie rolnictwa
jest sposobem prowadzacym do zostania cesarzem, wspieranie cesarza jest
sposobem prowadzacym do zostania ksieciem paristwa, wspieranie ksiecia

3 Cos na ksztalt szlacheckich rang przyporzadkowanych okreslonym stanowiskom
w carskiej Rosji.

7 Li to ok. p6t kilometra.

3K Mencjusz, Mengzi, VII b, 2 (ttumaczenie wiasne).
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jest sposobem prowadzacym do zostania wysokim oficerem. Kiedy ksiaze
naraza na szwank ottarze duchéw ziemi oraz marnuje ziarmo, zmienia sie
go i inny obejmuje jego miejsce"39.
Wiladca i kazdy czlowiek powinien by¢ ludzki (ren) i charakteryzo-
wac sie cnota (de).
.Mistrz powiedzial: Ten, kto rzadzi poprzez cnotg, moze by¢ poréwna-
ny do gwiazdy J)olamej, ktora jest nieruchoma, a wszystkie gwiazdy kreca
sie wokét ru'ej"4

Podstawa podzialéw nie byly w zamierzeniu Mencjusza podzialy
klasowe, lecz réznice talentéw, charakteréw i umiejetnosci. Dzielit lu-
dzi na pracujacych umystem i pracujacych mie$niami.

~Niektorzy pracuja swoimi umystami, a inni pracuja swoimi migsniami,
ci, ktérzy pracuja swoimi miesniami, sa rzadzeni E)rzez tych pierwszych.

Ci, ktérzy sa rzadzeni, wspieraja tych pierwszych"4 .

Stad plynie uzasadnienie przyznawania ziemi poszczegélnym ran-
gom panstwowym, bowiem rzadzacy musza sie duzo uczy¢ i dlatego
wymagaja obstugi. Natomiast wtadca musi by¢ medrcem (sheng)?2.
Dlatego przekazanie wladzy Shunowi przez Yao byto przyktadem woli
niebios (tianming), dziatajacej przez postepowanie ludzi i bieg spraw.
Z tego powodu cesarz powinien przedstawia¢ ludowi swojego naste-
pce do zaakceptowania. Byt to pomyst bardzo odwazny w czasach Wo-
jujacych Paristw, gdzie wladcy dazyli do pelnej suwerennosci, apody-
ktycznej wiadzy i utrwalania wiasnej dynastii.

Polityka ekonomiczna miata, zdaniem Mengzi, polega¢ na wzaje-
mnej pomocy. Jej podstawa byl system nazwany studnia-pole (jing-
tian), polegajacy na podziale publicznej ziemi na dziewie¢ kwadratéw,
z ktérych srodkowy miat studnie. Osiem rodzin miato wspélnie obra-
bia¢ dziewiate pole (gongtian), z ktérego dochéd przekazywany byt
wyzej, z kolei dziewied takich pdl tworzylo nastepny stopier, z ktérego
jedna dziewiata dochodéw szta wyzej itd. W miastach $ciagano nato-
miast dziesiecine. Uprawa miata by¢ skorelowana z porami roku, poto-
Wy oraz wyrab drzew wyznaczone, a dzieki temu miato by¢ wszystkie-
go w bréd. Systemn ten nazwat Mencjusz , krélewska droga” (wangdao),
za$ przeciwieristwem bylta droga przemocy i wyzysku (badao).

¥ Ibidem, VI, b, 14 (tlumaczenie wtasne).
“ Ibidem, I, b, 1.

a Ibidem, III, a , 4. Mozna to poréwna¢, do uzasadnienia niewolnictwa przez Ary-
stotelesa.

2 Jest to analogia do Platoriskiego , kréla-filozofa”.
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Jesli sie nie narusza pory uprawy roli, to zboza jest tyle, ze nie mozna
przejesé; jezeli sie nie wpuszcza gestych sieci do sadzawek i stawéw, to ryb
i z6lwi nie mozna przejesé, jezeli siekiera i topor w odpowiedniej porze
wchodza do goérskich laséw, to budulca nie mozna wyczerpac. Jezeli zboza
oraz ryb i zétwi nie mozna przejes¢, a budulca wyczerpad, to lud moze kar-
mi¢ zywych i grzebaé zmartych i nie ma niezadowolenia. Sprawi¢, ze lud
moze karmié¢ zywych i §rzebac' zmartych bez rozgoryczenia, jest poczat-
kiem Kroélewskiej Drogi” 3,

Kazdy czlowiek powinien mie¢ zapewnione jedzenie i godna
$mier¢ oraz wyznaczone miejsce w parnstwie. Powodem upadku spote-
czenistwa jest brak humanitarnosci (buren) oraz brak wyrozumiatosci
(wyzysk) (buren)*. Krél ma rzadzic paristwem jak ojciec rodzina, co by-
fo pomystem juz wprowadzonym przez Konfucjusza, tyle ze Mencjusz
ten pomyst sprecyzowat i udoskonalit w szczegétach.

Mengzi uwazal, ze natura (xing) czlowieka jest dobra i to dobra od
urodzenia, a dowodem miata by¢ nasza reakcja, gdy zagrozone jest
dziecko, wtedy bowiem ratujemy je, nie myslac o tym, co jest dobre,
a co zle.

.Jezeli ludzie nagle zobacza dziecko, ktére ma wpasé do studni, wtedy
bez wyjatku doswiadczaja wspétczucia lub poruszenia i zmartwienia. Oni
nie postepuja tak, aby na podstawie tego zyska¢ przychylnos¢ rodzicow
dziecka, albo by méc oczekiwaé pochwat sasiadéw i przyjaciét ani z obawy
o wiasna reputacje wobec takiego przypadku. Na podstawie tej sytuacji
mozemy uswiadomi¢ sobie, ze wspétczucie nalezy do natury cztowieka, ze
poczucie wstydu i odrazy nalezy do natury czlowieka, ze skromnosé¢
i zgodliwos¢ naleza do natury cztowieka i ze poczucie stusznosci i niestusz-
nosci nalezy do natury cztowieka. Wspélczucie jest podstawa humanitar-
nosci. Poczucie wstydu i odrazy jest podstawa sprawiedliwosci. Poczucie
skromnosci i spolegliwos¢ jest podstawa obyczajnosci. Poczucie stusznosci
i niestusznosci jest podstawa madrosci. Ludzie maja je tak samo, jak maja
swoje cztery koriczyny”4 .

4 Ibidem, Ia, 3, tumaczenie A. Debnickiego (w:] Antologia literatury chiriskiej, pod
red. W. Jabloriskiego, Paristwowe Wydawnictwo Naukowe, Warszawa 1956.

“ Wystepuje tu w jezyku chiriskim gra stéw: ren jako humanitarno$¢ ma ton drugi,
aren jako znoszenie (wyrozumiatos¢, tolerangja) ton trzeci, przy czym tolerangja jest tu
pojmowana jako znoszenie czego$, np. mozliwos¢ udZwigniecia ciezaré6w narzuconych
przez wladze, a z zaprzeczeniem daje to niezno$nos¢, wyzysk, sytuacje nie do zniesie-
nia, spowodowana brakiem wyrozumiatosci.

45 Ibidem, 11, a, 6 (thumaczenie wiasne).
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Te cztery poczucia to cztery zarodki (cztery ziama) (siduan), z kto-
rych moga sie rozwinaé¢ cztery podstawowe cnoty, ktére s3a czterema
podstawami dobrego zachowania i zycia:

1) ze wspélczucia (ceyin) moze rozwinac sie humanitarmos¢ (ren);

2) z poczucia wstydu i odrazy (xiuwu) moze rozwina¢ sie sprawied-
liwosé (yi);

3) z poczucia skromnosci i zgodliwosci (cirang) moze rozwinaé sie
obyczajnos¢ (przyzwoitosé¢; poprawnosc) (li);

4) z poczucia stusznosci i niestusznosci (shifei) moze rozwina¢ sie
madros¢ (zhi).

Te cztery poczucia i cnoty moga sie rozwing¢, ale nie musza, gdyz
mozna je zmarnowac przez oddzialywania zmystéw, namietnosci oraz
brak rozwagi. Ludzie, ktérzy pozwalaja rosnac¢ tym czterem zarodkom,
stajq sie wielkimi ludZmi, a nawet staja sie medrcami (sheng), ci, ktérzy
ich nie rozwijaja, staja sie matymi ludZmi, prostakami (xiaoren).

Od czego jednak zalezy, ze pozwalamy im rozwija¢ sie lub je ghu-
szymy w sobie? Od czego zalezy, czy ulegniemy zmystom i wynikaja-
cym z nich namietnosciom oraz stracimy rozwage i rozsadek? Zda-
niem Mencjusza, zalezy to od serca (xin), przy czym serce jest tu sym-
bolem nie tylko wrazliwosci emocjonalnej, ale takze rozumnosci. Dzie-
ki rozumnosci i uczuciowosci cztowiek moze kierowac soba i wybieraé
dobro. Od nas zalezy, kim sie staniemy, ale sama natura czlowieka jest
przygotowana do czynienia dobra, do rozwoju w nas zyczliwosci (ren)
i rozumnosci (1i). To od dzialania serca zalezy rozwéj humanitarnosci
(ren) i sprawiedliwosci (yi). Cnoty te sa wazniejsze dla Mencjusza niz
etykieta (l7), o ktorej tak duzo méwit Konfucjusz, i ta zmiana akcentéw
jest tu charakterystyczna. Konfucjusz przez wprowadzanie etykiety (I7)
pragnat ksztattowac cztowieka lepszego, tak jak ogrodnik przez przy-
cinanie uszlachetnia rosling, natomiast wizja Mencjusza polegata na
rozwijaniu niczym nawozenie i podlewanie, w oparciu o uczuciowos¢
i rozumnos¢, tego wszystkiego dobrego, co kryje sie w nas.

Cztery powyzsze cnoty sa podstawa dla rozwoju stosunkéw mie-
dzyludzkich (renlun). Zdaniem Mencjusza, humanitarnos¢ (ren) zabez-
piecza rodzicéw, sprawiedliwo$é¢ (yi) zabezpiecza relacje miedzy réw-
nymi (di), madrosé (zhi) polega na zrozumieniu znaczenia humanitar-
nosci i sprawiedliwosci, a obyczajnosé (li)to zachowywanie sie wediug
powyzszych cnét. Natomiast muzyka (yue) daje wyraz radosci z ich
spelniania. Potwierdza sie tym samym priorytet humanitarnosci i spra-
wiedliwosci, ktérym Mencjusz poswieca najwiecej uwagi w swym
dziele. Jego zdaniem, ciagle ¢wiczenie cnét doprowadza do prawdzi-
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wego (cheng) poznania naszej dobrej natury, a tym samym do stanu
pelni jej realizacji i autentycznosci (cheng), jest to stan najwyzszej do-
skonatosci (cheng)?6, odpowiednik Arystotelesowskiej eudajmonii. Stan
ten, to zarazem odpowiednik doskonatosci nieba, przejawiajacy sie
w nas. Dzieki poznaniu, kultywowaniu wiedzy, dochodzimy do rozwi-
niecia tego, co w nas wielkie (dati), i do podporzadkowania tego, co
w nas mate (xiaoti). Mate pochodzi od zmystéw i tego, co zmystowe,
kieruje sie ono gléwnie charakterystyczna sita (energia zyciowa) (gi),
ale o wiele wazniejsze jest to, co w nas wielkie, a jest nim wewnetrzna
zasada (li), ktéra powinna kierowac ta energia i ktéra jest odpowiedni-
kiem dao w przyrodzie oraz przejawem najwyzszej woli nieba (tian-
ming). Tym samym, uszlachetniajac sie poprzez realizacje cnét, zbliza-
my sie coraz bardziej do tego, co chce niebo, a dzieki temu zyskujemy
zgodnoé¢ z nim i z dao, ktéra doprowadza do pehi (cheng), czyli do
swoistej eudajmonii polegajacej na radosci, szcze$ciu i, wynikajacej
z prawosci, ozywczej mocy (huoranzhigi)¥”. Ma to juz charakter czescio-
wo mistyczny, ale daje sie tez wyttumaczy¢ racjonalnie. Im bardziej je-
steSmy w zgodzie ze $wiatem, tym mniej przeciwnosci napotykamy
oraz im bardziej poznajemy swiat, tym tatwiej w nim nam dziataé i tym
wiecej poczynan realizujemy z sukcesem, do tego natomiast dochodzi
radosé¢ z efektow i samozadowolenie polaczone z przeswiadczeniem
o stusznej drodze, co daje poczucie szczescia. Huoranzhigi to ukierun-
kowanie energii zyciowej (i) na wlasciwe tory poprzez respektowanie
zasad (li) tkwiacych w nas, a bedacych odpowiednikiem zasad panuja-
cych w swiecie (tianming), objawiajacych sie dynamicznym tadem (dao).
Mozna powiedzie¢, ze Mengzi uwzglednia juz pewne dokonania i spo-
strzezenia taoizmu, chociaz pozostaje wiermny Konfucjuszowi. Z jednej
strony, jego widzenie jest bardziej szczegélowe, a zarazem bardziej re-
alistyczne, zarbwno w znaczeniu uwzgledniania rzeczywistosci, jak
i praktycyzmu?8, a z drugiej strony szersze, bo nietraktujace cztowieka
tak odgormie i tak jednostronnie, jak Konfuqjusz, cho¢ i Mencjuszowi
zdarzaly sie koncepcje sztuczne i utopijne, choéby pomyst dzielenia

pol (jingtian).

46 podstawowe znaczenie cheng to szézerosé, prawda, a przenosnie u Mencjusza to
doskonatosé, petnia, cos na ksztatt greckiej eudajmonii.

47 Dostownie energie zyciowej stusznosci.

W w czym zapewne miat udziat wptyw moizmu (por. rozdziat nastepny).
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Rozdziat 4

MOIZM

4.1. Mozi i jego szkota (mojia)

Mozi (ok. 468-376)}, czyli mistrz Mo, byt zatozycielem jednej z sze-
$ciu podstawowych szkot filozoficznych starozytnych Chin, nazwanej
jego imieniem ,Szkota Mo” (mojia). W Europie przyjmuje sie nazwe
moizm lub motizm?, ewentualnie szkota altruistéw. Przypuszcza sie,
Ze urodzit sie w 468 r. w paristwie Lu, lecz jest pewne, ze wiekszos¢ zy-
cia spedzit w panistwie Song>. Jego nazwisko rodowe to Mo, a imie Di.
Duzo sie uczyl, kochat nauke, znat poglady Konfucjusza, ale ich nie
akceptowat. Charakteryzowal sie umiarem, prostota zycia i ubioru.
W wieku dojrzatym byt wyzszym oficerem strazy swiatynnej, przez co
zwiazat sie ze Srodowiskiem wolnych rycerzy (xie), ktérzy wynajmo-
wali sie w réznych paristwach do udzialu w wojnach jako wojsko na-
jemne lub do obrony i str6zowania przy waznych obiektach w pari-
stwie. Grupa ta byta dos¢ liczna i tworzyla odrebne reguly zachowania
oraz wewnetrzny kodeks z wiasnym poczuciem moralnosci i honoru.
Mozi czesciowo przejal pewne jej elementy, szczegélnie jesli chodzi
0 organizacje, bowiem jego zwolennicy tworzyli zrzeszenie filozoficz-

! Podaje sie tez daty (479-381) oraz inne.

2 Rezygnujemy z tej wersji na rzecz neutralnej ,moizm”, gdyz motizm pochodzi od
starej pisowni nazwiska i imienia Mo Ti, ktéra obecnie w pinyin jest zapisywana Mo Di,
a zmienianie tego na modizm kolidowaloby ze starymi przyzwyczajeniami.

3 Istnieje tez wersja, ze urodzit sie w paristwie Lu. Dane i daty jego zycia sa niepew-
nei czesto sprzecznie podawane, takze w literaturze europejskiej.
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no-religijne o strukturze wojskowej, ktére byto podporzadkowane jed-
nemu liderowi (zhuzi), ale ktére pomimo charakteru wojskowego byto
zrzeszeniem pokojowym?. W zasadzie, broni uzywali jedynie w obro-
nie. Na przykiad, Mo Di wziat udzial w obronie paristwa Song i prze-
ciwko machinom oblezniczym uzyl jedynie kija i sprawnej organizacji,
czym spowodowat przegrana wroga®. Wzorem dla Mo Di byt Wielki
Yu, zalozyciel dynastii Xia, w opozycji do dynastii Zhou lansowane;j
przez Konfucjusza, gdyz Mo Di byt gléwnym opozycjonista Konfucju-
sza. Moisci styneli z poswiecenia dla zrzeszenia, wzajemnej lojalnosci,
prostoty i niedbatosci o bogactwa, ale zarazem z wojskowego podpo-
rzadkowania, bezceremonialnosci, a to ostatnie szczegélnie kultywo-
wali jako przeciwienistwo etykiety konfucjanistéw. Kiedy syn jednego
z zhuzi zabit czlowieka, sam ojciec wbrew wtadcy, ktéremu stuzyt, po-
stulowat jego zgladzenie zgodnie z prawem. Znane s3 takze przypad-
ki, ze jeden moista szedl w zastepstwie drugiego do wiezienia, wie-
dzac, ze tamten lojalnie wréci. Oddawali oni réwniez bez oporu swoje
majatki na rzecz zrzeszenia, jezeli tylko potrzeba tego wymagata. Po
$mierci mistrza szkota rozpadta sie na dwa kierunki, jeden bardziej reli-
gijny, zaangazowany w sprawy moralne i organizacyjne, ktéry dos¢
szybko zanikl, oraz drugi logiczno-praktyczny, ktéry rozwinat sie
w szkote moistycznych dialektykéw (mobian), gtéwny nurt neomoizmu
(biemo).

Mo Di pozostawil po sobie dzielo nazwane jego imieniem Mozi, ty-
tut mozna przettumaczy¢ jako Ksigga mistrza Mo®, sktadajace sie z 53
rozdziatéw. Rozdzialy IV-XXXVII przedstawiaja gléwne poglady mi-
strza, rozdziaty XL-XLV poswiecone sa logice, a rozdzialy LI-LXXIX
wojnie obronnej.

Mo Di jako wojskowy wiedzial, jak wazna jest w walce skutecznos¢
(gong). Przed walka wielu sie przechwala i obiecuje odwazne czyny,
potem okazuje sie, ze wiele z tych stéw jest bez pokrycia. W punktach
dowodzenia opracowuje sie rézne plany i strategie, ktére sa wzajemnie

4 Mozna powiedzie¢, ze czeSciowym jego odpowiednikiem jest Armia Zbawienia.

5 W rozdz. L Ksiggi mistrza Mo (Mozi) méwi sie o tym, ze Mo Di postuzyt sie kijem do
zablokowania i zniszczenia machin i ze dowodzit zdyscyplinowanymi oddziatami swo-
ich zwolennikéw, a ich sita polegata na wzajemnym zaufaniu, zgraniu i wierze w mi-
strza. Europejskim odpowiednikiem moga by¢ zelaznobocy Cromwella.

®Nie ma polskiego thumaczenia tej ksiegi, rozdz. XVII znajduje sie [w:] Antologia
literatury chiriskiej, pod red. W. Jabtoriskiego, Paristwowe Wydawnictwo Naukowe, War-
szawa 1956, w ttumaczeniu ]. Chmielewskiego.
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zwalczane przez réznych oficeréw, to dopiero praktyka weryfikuje,
ktéra z propozydi byla najlepsza. Dlatego dla Mo Di skutecznosé
(gong) byta tak wazna. Nie chodzi o to, by roztrzasac teoretyczne spory,
ktére poza zacietrzewieniem nic nie przynosza, chodzi o to, aby ludzie
nie byli nieszczesliwi’. Sa trzy wielkie zmartwienia ludzi: gtéd, zimno
i zmeczenie, i te trzeba zaspokoi¢. Ludzie sa szczesliwi, kiedy maja co
jesé, w co sie ubrac i gdzie spa¢, kiedy czuja sie bezpiecznie i nie musza
pracowac ponad sily, a ich potomstwo rozmnaza sie zdrowo, inaczej
moéwiac, kiedy panuje dobrobyt, a liczebnosé¢ ludzi wzrasta8. Tym sa-
mym, Mozi okresla podstawe swego wartosciowania, a jest nia spote-
cznos¢ z jej potrzebami. To zas, co temu stuzy, nazywa pozytecznoscia
(li). Tak rozumiang pozytecznos¢ (li) przyjat za naczelne kryterium roz-
wazan moralnych i spotecznych. Stad tez byt péZniej czesto poréwny-
wany do utylitarystéw europejskich.

Jednakze wniosek, jaki wyciagnat z tych rozwazan, byt by¢ moze
zaskakujacy dla jego bylych towarzyszy broni, ale z drugiej strony logi-
czny i zwazywszy na realia, to wlasnie ze strony myslacego wojskowe-
go powinien on wiasnie wyjsé, a mianowicie, ze wojna nie daje pozyt-
ku wielu ludziom tylko kilku:

,To tak, jakby lekarstwo nazywa¢é skutecznym, bo pomogto kilku na
10000 ludzi”.

W rozdziale XVII pisze:

,Oto jest cztowiek, ktéry wchodzi do cudzego sadu lub ogrodu i krad-
nie brzoskwinie czy sliwki. Gdy zbiorowos¢ ludzka dowie sie o tym, pote-
pia owego zlodzieja, a gdy go ujma ci, ktérzy na gérze sprawuja rzady, ka-
rza go. Dlaczego tak jest? Poniewaz szkodzit innemu, by przynies¢ korzys¢
samemu sobie.[...] A gdy doszio do tego, ze zamordowat niewinnego czlo-
wieka, by przywlaszczy¢ sobie jego odziez i futro, zabra¢ jego widcznie
i miecz, niesprawiedliwos¢ jest jeszcze wieksza niz wtedy, gdy wlamat sie
do cudzej obory czy stajni, by krasé¢ cudze konie i krowy. Dlaczego tak? Dla-
tego, ze zaszkodzit drugiemu jeszcze bardziej. A skoro zaszkodzit jeszcze

"Jest to wyrazenie bardzo charakterystyczne, nie chodzi o to, aby ludzie byli jako$
szczeg6lnie szczesliwi, aby zyli w jakiej$ euforii, radosci, ekstazie. Pragnienia Mo Di by-
ly bardziej umiarkowane: najpierw nalezy zapobiec nieszczesciu. Dlatego w rozdz.
XLVII pisze, ze trzeba wyeliminowa¢ sze$¢ nieprawosci: wesele i zlo$¢, przyjemnos¢
i smutek, mito$¢ i nienawiéé¢. Chodzi tu o to, ze skrajnosci sa niekorzystne dla czlowieka
i spoleczeristwa, co mozna poréwnac z pogladem Arystotelesa w kwestii cnoty umiarko-
wania.

i Dlatego postulowat, by dziewczeta wchodzity w zwiazki matzeriskie w wieku piet-
nastu lat, a chfopcy dwudziestu.
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bardziej, to jego nieludzkos¢ jest wieksza i kara powinna by¢ tym wieksza.

O tym wiedza wszyscy mozni tego Swiata, potepiaja te przestepstwa i na-

zywaja je niesprawiedliwoscia. Ale oto gdy dochodzi do najwigkszego

z przestepstw, do napadu na obce paristwo - ci sami mozni nie potrafia te-

go potepié, folguja przestepstwu, stawia je i nazywaja sprawiedliwym.

Czyz mozna to nazwaé znajomoscia rozréznienia tego, co sprawiedliwe,

ico niesprawiedliwe?”g.

W powyzszym fragmencie ujawniaja sie charakterystyczne dla Mo-
zi tendencje, a wiec sprzeciw wobec wojen, myslenie w kategorii po-
zytku jednostki i spoleczeristwa, opozycja wobec polityki moznowtad-
cOw. Jest to myslenie bardzo charakterystyczne dla myslenia lewicowe-
go w Europie, a przeciez dziatalnosé¢ Mozi przypada na przetom V i IV
w. p.n.e. Z drugiej strony, nie jest on wychwalany przez walczaca lewi-
ce (w tym marksistéow) ze wzgledu na swdj pacyfizm i sposoby rozwia-
zywania dylematéw spotecznych, ktére ida raczej ku mysleniu chrze-
Scijaniskiemu i utopizmowi egalitarystycznemu!®,

Zrédia wojen i swaréw upatruje Mo Di w nieréwnosciach spotecz-
nych, ktére sa przyczyna nienawisci i szkodzenia drugim. Dlatego po-
stuluje prostote zaréwno ubioréw, jak i obyczajéw, w czym jest zdecy-
dowanym przeciwnikiem konfucjanizmu. Nawet muzyka nie powinna
by¢ kultywowana, bo jaki jest z niej pozytek? Mozi sprzeciwia sie
wszelkim réznicom, gdyz to one powoduja stronniczos$¢ uczué, czyli
myslenie egoistyczne. Aby to wyeliminowadé, musi zaistnie¢ powszech-
nosé, to ona gwarantuje jednakowe traktowanie. Co jednak bedzie re-
gulowaé te powszechnosé, u Kanta byto nia prawo moralne, u Mozi
jest nia mitos¢. Jezeli w spoteczenstwie zapanuje powszechna mitos¢
(jianai), nie bedzie przyczyn wojen i napadéw. Rozumowanie jest bli-
skie Kantowskiemu, jakie ten przeprowadzit w sferze teoretyczno-pra-
wnej, tyle ze u Mozi przeprowadzone jest w sferze praktycznej. Moi-
styczny termin jianai ma w sobie nie tylko element powszechnosci, ale
tez wynikajacy z niej element wzajemnosci, ktéry jest widoczny
w chiniskim znaku. Jezeli w swiecie bedzie panowa¢ powszechna mi-
1os¢, to, zdaniem Mozi, ludzie beda sobie wzajemnie pomagali, odda-
wali dobra, nie bedzie réznic i kié6tni. Warunkiem jednak jej istnienia

¥ Mozi, Mozi rozdz. XVII, ttumaczenie ]. Chmielewski [w:] Antologia literatury chin-
skiej, pod red. W. Jabtoriskiego, Paristwowe Wydawnictwo Naukowe, Warszawa 1956,
5.75/76.

" Por. rozdz. IV z cz. II [w:] Bykow F., Powstanie chitiskiej mysli politycznej i filozoficz-
nej, Pafistwowy Instytut Wydawniczy, Warszawa 1978.
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musi by¢ to, ze nie bedzie od niej wyjatkéw, gdyz wtedy powstaliby
uprzywilejowani, ktérzy czerpaliby z niej profity, nie oddajac nic w za-
mian. Dlatego powszechnosé musi by¢ zupelna. Istnieja dwa gléwne
sposoby jej zagwarantowania. Pierwszy polega na przekonaniu do niej
wszystkich ludzi. Mo Di uwazal, ze przez wyjasnienie i wdrozenie
jianai da sie ludzi przeksztalcié¢. Mawiat, ze

,ludzie sa jak czysty jedwab, a farba jest doktryna powszechnej mitosci”.

Drugim sposobem byla organizacja spoleczeristwa, jezeli wszyscy
ludzie beda sobie réwni, a jedynie podporzadkowani wybranemu
przez siebie wodzowi (zhuzi), to wasnie zanikna; natomiast wodz miat
by¢ kontrolowany przez wszystkich i odwotywany w przypadku dzia-
fania niezgodnego z pozytkiem wspélnym.

Zdaniem Mozi, na poczatku byl stan wolnosci, ale to powodowato
sprzecznos¢ zapatrywarni!!, dlatego nastapita selekcja wedtug sit i mo-
zliwosci?, a wéweczas najlepszy zostat ustanowiony synem nieba (tian-
zi), gdyz to jemu sprzyjaja duchy nieba. To wiasnie jego postanowienia
decyduja o prawie i stusznosci. Dlaczego jednak ludzie nie stuchaja
wladcéw? Gdyz maja rézne reguly i rézne poziomy odniesienia ocen.
Dlatego wtadca ma nagradzac¢ i kara¢, a ludzie maja stuchac i informo-
wac¢ wiadce o nieprawidlowosciach. Calo$¢é ma zas opiera¢ sie na po-
wszechnej ugodziel® (shangtong) pomiedzy wladca a podwiadnymi.
W umowie tej ma rzadzi¢ zasada: pozytek paristwa jest pozytkiem kaz-
dego. Weryfikacja dobrych rzadéw jest skutecznosé¢ (gong), ktora obja-
wia wole niebios (tianming). Jezeli zwykly czlowiek lub wiadca zacho-
wuja sie nieludzko, to duchy nieba z ich wladca najwyzszym odwraca-
ja sie od takich czynéw i zsytaja brak sukceséw, co jest oznaka ich nie-
przychylnosci. Mozi przywiazywal duza wage do oddziatywari emo-
cjonalnych zwiazanych z wierzeniami, zaangazowanie duchowe i wia-
ra byly dla niego czynnikami jednoczacymi ludzi i wspierajacymi sta-
bilnos¢.

Jednakze, aby by¢ skutecznym (gong), trzeba umieé¢ rozpoznawac
okolicznodci i stosowaé odpowiednie zarzadzenia. Dlatego, zdaniem
Mozi:

~Musi zosta¢ ustanowione pewne kryterium osadu. Wyjasnianie bez
uwzgledniania tego kryterium jest podobne do okre$lania kierunku wscho-

' Por. poglady T. Hobbesa w jego Lewiatanie.
12 Zaczatki darwinizmu.
13 Por. Umowe spoteczng Rousseau.
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du i zachodu storica na podstawie obrotow garncarskiego kota. Wtedy roz-
réznianie stusznosci i niestusznosci, pozytku i szkody nie moze by¢ prze-
prowadzone. Dlatego kazdy osad musi spelnia¢ trzy warunki. Co to sa za
warunki? Mozi powiedziat: jego podstawa, weryfikacja i zastosowanie. Na
czym on sie wspiera? On sie powinien opiera¢ na czynach starozytnych
wiladcéw-medrcow. A przez co jest on weryfikowany? Przez zmysty stuchu
i wzroku zwyktych ludzi. Jak ma by¢ zastosowany? On ma by¢ zastosowa-
ny przez przyjecie do wykonania i obserwowanie jego pozytecznosci (Ii)
dla l;{aju i ludzi. To jest to, co sie rozumie przez trzy warunki kazdego osa-
du”™.

Takimi regutami powinni kierowac sie zwykli ludzie, ale tez przede
wszystkim wiladcy, gdyz to oni wyznaczaja kierunki dziatai. Dlatego
musza by¢ ludzie rozumni i zaznajomieni z metodami osiagania okre-
§lonych celéw. Nie ma skutecznosci (gong) bez rozumnosci. Dlatego
Mozi duza wage przykiadat do rozwijania zasad poprawnego mysle-
nia i stad tez péZniejsze rozwazania logiczne neomoistéw. Takze dlate-
go jego ideatem byt wladca-medrzec!s, ktory rzadzi nie z powodéw
dynastycznych, ale ze wzgledu na swe zalety intelektualne i moralne,
takim wlasnie wiadca byl Wielki Yu, zalozyciel dynastii Xia, ktéry
wilasna praca i inteligencja osiagat sukcesy na przyklad w walce z nie-
poskromiona Zéita Rzeka (Huanghe).

Mozi na swdj sposéb traktowat giéwne pojecia Konfucjariskie, i tak,
humanitarnosé (ren) polegata na tym, aby ludzie nie cierpieli, spra-
wiedliwo$¢ (yi) na tym, ze nie bylo wyrdéznionych, a zrzadzenie nieba
(tianming) na weryfikadji, ktérej kryterium byta skutecznosé (gong). Po-
mimo wielu wspaniatych pomystéw, ktére w nawiazaniu do mysli eu-
ropejskiej moglyby by¢ przedstawione przez ich przedstawicieli w nie-
samowitym szeregu: Platon (krélowie-filozofowie), Arystoteles (pra-
ktycyzm i umiar), Chrystus (powszechna mitosé¢), Hobbes (pierwotny
stan wolnosci), Mill (pozytecznosé), Rousseau (umowa spoteczna)
Marks (réwno$¢ spoleczna) i wielu innych, Mozi przegrywa rywaliza-
gje z konfucjanizmem i taoizmem, a przegrywa na skutek utopijnosci
swej pieknej, poniekad, koncepcji. Tak dazacy do praktycznosci, pozy-
tecznosci i skutecznosci filozof nie ustrzegl sie rozminiecia z rzeczywi-
stoscia. Jego doktryna przetrwata ok. 150 lat, po czym przegrata z kry-
tykowanym przez niego konfucjanizmem i to mimo na wpét wojsko-

14 Mozi, Mozi, rozdz. XXXV (thumaczenie wiasne).
15 Por. Platoriska koncepdje krolow-filozofow.
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wej struktury zrzeszenia swoich zwolennikéw!. Swiadczy to o tym, ze
kazde myslenie w kategoriach tylko pozytywnych, bez uwzglednienia
réwniez stabosci ludzkich, skazane jest na przegrana. Przykladem mo-
ze by¢ wecielanie komunizmu i, po drugiej stronie, sukcesy gospodarki
rynkowej z jej indywidualizmem, jednostkowym interesem i wielo-
aspektowoscia, a nawet egoizmemn.

Literatura uzupetniajgca:

Przeklady:

Jabloriski W. (red.), Antologia literatury chiriskiej, Paristwowe Wydawnictwo Na-
ukowe, Warszawa 1956, zawiera przektad z rozdziatu XVII Mozi pt. Potgpie-
nie wojny agresywnej w ttumaczeniu J. Chmielewskiego.

Zbior aforyzméw Mozi znajduje sie [w:] Kiinstler M.].(wybér i przekiad), Afo-
ryzmy chiriskie, Paristwowy Instytut Wydawniczy, Warszawa 1977, oraz kil-
ka fragmentéw [w:] Jabtoriski W. (wybdr i ttumaczenie), Madros¢ Paristwa
Srodka, Wiedza Powszechna, Warszawa 1958.

Opracowania:

Bykow E., Powstanie chiriskiej mysli politycznej i filozoficznej, Paristwowy Instytut
Wydawniczy, Warszawa 1978, cz. II, rozdz. IV, zawiera opracowanie do-
ktryny Mozi wraz z wieloma cytatami i bogata literatura, interpretacja jest
jednak tendencyjna (marksistowska).

Kiinstler M.J., Mistrz Mo, ,,Chiny”, wrzesieri 1963.

McGreal L.P. (oprac.), Wielcy mysliciele Wschodu, Wydawnictwo al fine, Warsza-
wa 1997, zawiera esej Mozi autorstwa L.F. Hundersmarcka.

Fung Yu-lan, A History of Chinese Philosophy, Princeton University Press, Prince-
ton 1973, rozdziat V zawiera oméwienie doktryny Mozi wraz z wieloma
cytatami (w jezyku angielskim).

' Trzeba doda, ze przyczynita sie tez do tego restrykcyjna polityka cesarza Shi Hu-
angdi, nieuznajaca innych struktur organizacyjnych niz pafistwowe. Tym wigkszym za-
grozeniem musiaty by¢ organizacje moistowskie o wojskowych strukturach.
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4.2. Neomoizm (biemo)

Po $mierci mistrza Mo jego uczniowie rozdzielili sie, jedni podjeli
watki religijne i spoteczne, inni zajeli sie gléwnie logika i praktyka. Ze
wzgledu na prowadzenie dysput i dialektyczny charakter ich spotkar
nazwano ich bianmo, czyli moistami dialektycznymi, co mozna tez
przetlumaczy¢ jako moistyczni dialektycy. Poniewaz wylamali sie
z gléwnych struktur organizacyjnych, nazywani byli takze oddzielo-
nymi moistami (bieno), inaczej neomoistami. Giéwne tezy dialektykow
moistycznych znajduja sie w rozdziatach od XL do XLV Ksiggi mistrza
Mo (Mozi) i dziela sie na tzw. Kanon, czyli Mojing (rozdziaty XL i XLI),
Wyjasnianie Kanonu (Jingshuo) (rozdziaty XLII i XLII), DuzZe ilustracje
(Dagiu) (rozdziat XLIV) i Mate ilustracje (Xiaogiu) (rozdziat XLV).

Neomoisci kontynuowali mysli Mozi, ale szli w kierunku ich jak
najbardziej precyzyjnego okreslenia. W tym celu przedstawiali defini-
cje terminéw uzytych przez mistrza i szukali argumentéw popieraja-
cych jego tezy, a takze znajdowali kontrargumenty przeciwko atakom
opozycjonistéw z innych szkél, w tym szczegélnie przeciw konfucjani-
stom.

Pozytecznos¢ (Ii) definiowali jako to, co jezeli uzyskane, daje przyje-
mnos$¢. Tym samym pozostawali na gruncie praktycznym i zblizali sie
do swoich europejskich odpowiednikéw, jakimi byli utylitarysci.
Szkodliwos¢ zas rozumieli jako to, co jest nielubiane. Uzytecznos¢, ich
zdaniem, polega na rozpoznawaniu przyszlej szkodliwosci i z uwagi
na nia rezygnowaniu z bezposredniej przyjemnosci, czyli doktadnie
tak, jak europejscy utylitarysci. W odniesieniu do postaw moralnych
zamiast ostatecznych rozstrzygnie¢ etycznych postulowali rozwage
(quan) jako alternatywe wobec moralnej stusznosci, gdyz, ich zdaniem,
nie chodzi o stwierdzenie stusznosci lub niestusznosci w znaczeniu do-
bra i zla, lecz jedynie o rozwazenie, co w danej sytuacji jest lepsze, to
znaczy pozyteczniejsze. Natomiast prawos¢ (yi), ich zdaniem, polega
na czynieniu korzysci (li), a lojalnos¢ (zhong) polega na korzysci zwie-
rzchnika (niezaleznie od ewentualnej taskawosci). Mitos¢ synowska
(xiao) to czynienie korzysci (li) rodzicom, ale bez uwzgledniania wias-
nego interesu. Natomiast cnotliwa realizacja skutecznosci (gong) ma
mie¢ na celu korzysé ludzi i nie tyle polega na aktywnosci, lecz na go-
towosci do pomocy. Ma ona by¢ niczym futro na zime, ktére samo
z siebie nie grzeje, ale powstrzymuje ubytek ciepla wytworzonego
przez ciato.
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Ciekawe sa uwagi neomoistéw dotyczace swiadomosci, poznania
i teorii wiedzy. Uswiadomienia (poznania) (zhi) nie traktowali jako cze-
gos$ samego w sobie, lecz jako zdolnos¢é. Poznanie (zhi) przypomina wi-
dzenie, ktére wymaga przedmiotu, jest ono spotkaniem z przedmio-
tem. Jest nie tylko spostrzezeniem, ale rozpoznaniem, czym to cos jest.
Istnieje poznanie, ktére nie przychodzi poprzez zmysty, a jest nim ro-
zumowanie. Cechuje sie ono trwatoscia, a trwatos¢ (jiu) to bycie tym
samym w réznym czasie. Jakze trafne i proste sa definicje neomoistéw.
Niektore stwierdzenia sa jak aforyzmy: myslenie (lii) jest poszukiwa-
niem i niekoniecznie musimy co$ znaleZ¢.

Nawet najtrudniejsze pojecia rozwiazywane sa bardzo prosto, a za-
razem praktycznie. Zycie ludzkie to cialo i swiadomosé (poznanie)
(zhi). Poznanie obejmuje stuchanie, wnioskowanie, osobiste doswiad-
czenie. Jest czyms$, co ma co$ wspolnego z nazwarmi, rzeczami, relacja-
mi i dziatlaniem. Podzial nazw neomoistéw obejmuje: nazwy ogélne
(np. rzecz), klasyfikujace (np. kon) i wlasne (np. Siwek). Relacje tacza
rzeczy i nazwy. Dzialanie to polaczenie woli i ruchu. Cztowiek moze
wiedzieé, czego nie wie, gdyz poznawanie opiera si¢ na selekqi, na
przyktad, gdy zmieszamy to, co ktos wie, z tym, co nie wie, i spytamy
go, co wie, to musi on oddziela¢ i separowac. Selekcja jest bardzo pra-
ktyczna, gdyz slepy nie zna biatego i czarnego i dlatego nie moze ich
rozréznié, co $wiadczy, ze nie wie, czym jest biate i czarne. Wiedza,
zdaniem neomoistéw, sprowadza sie do praktycznego zastosowania.
Wyraza sie ona w jezyku nazywanym mowa (yan). Mowa jest wypo-
wiadaniem nazw!?, a nazwa jest wskazaniem (zhi) rzeczy, przez to mo-
wa jest twarda jak skata.

Inaczej méwiac, jezeli nazwy maja swoje konkretne odpowiedniki
w rzeczywistosci (denotaty), to mowa uzyskuje jednoznacznos¢ i pew-
nos¢. Wtedy obalanie czyjejS mowy przez inna jest jak rzucanie jajkiem
0 Sciane, czyli bez najmniejszego skutku. To wiasnie cel neomoistow,
jednoznacznosé mowy, jej praktyczne odniesienie do rzeczywistosci,
a tym samym brak uzytecznosci z sofistycznych rozwazan.

Dialektyka (bian) jest konfliktem, w ktérym tylko jedna ze stron ma
ragje, jezeli ktos twierdzi, a drugi zaprzecza, ktéry$ musi mie¢ racje. Jest
to moistowskie wyrazenie zasady niesprzecznosci. Dialektyka pomaga
rozr6zni¢ pomiedzy stusznym i niestusznym, podobieristwem i rézni-
ca, korzyscia i szkoda, pewnoscia i niepewnoscia, opisuje formy wielu

7 Mowa jest shuzba ust”.
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rzeczy i w dyskusjach prébuje poréwna¢ rézne wypowiedzi. Stwier-
dza zasadno$¢ nazw i rzeczy, czyli sprawdza adekwatnos¢ terminu
i denotatu. Dialektyka uzywa, zdaniem neomoistéw, nazw do okresla-
nia rzeczy, zdann do wyrazania stanéw, wnioskowania do wyjasniania
przyczyn oraz ustanawia zgodnos¢ lub niezgodnosé w klasyfikacgji.

Neomoisci podaja interesujaca definicje przyczyny: jest ona tym,
z uzyskaniem czego cos$ sie staje. Warunek (przyczyna) konieczny jest
tym, z czym co$ moze nie by¢ koniecznie takie, ale bez ktérego nigdy
nie bedzie takie, zas warunek (przyczyna) dostateczny jest tym, przez
co uzyskane jest wiasnie tym i takim, a nie innym. Natomiast wniosko-
wanie, to to, dzieki czemu dochodzi do zrozumienia.

Neomoistom nie byly obce kategorie modalne. To, co mozliwe
(huo), jest tym, co nie jest kompletne. Na przykiad kori moze by¢ biaty
przed urodzeniem, bo jego barwa nie jest kompletna. To, co hipotetycz-
ne (jia), jest to to, co obecnie nie jest takie. Wyobrazenie (xiao) polega na
uzyciu modelu (fz), wtedy to, co wyobrazone, jest przedstawione
w modelu (wzorze). Jezeli przyczyna jest w zgodzie z wyobrazeniem,
to jest to poprawnos¢ (prawda), jezeli nie jest, to jest to btad (falsz). Za-
sada mowy moistéw bylo, iz zdania wychodza od przyczyn (faktéw),
powstaja zgodnie z zasadami i zgodnie z klasami (podporzadkowa-
niem). Jednakze trudnos¢é w jednoznacznosci mowy polega na tym, ze
podobieristwo moze by¢ pod pewnym wzgledem zachowane, a pod
pewnym nie i w zaleznosci od punktéw widzenia moze dochodzi¢ do
trudnosci i odmiennych uje¢!®. Zgodnosé jest wtedy, gdy dwoje réz-
nych ludzi tak samo widzi cos. W zgodnosci zawiera sie: identycznosé,
zawieranie sie w catosci, koegzystencja i ogélny zwiazek, czyli podo-
bieristwo, natomiast w réznicy jest co$ z dwoistosci, braku czesci, od-
dzielenia i braku podobieristwa. Dopiero gdy zgodnos¢ i réznica sa
wspolnie rozwazone, wtedy dopiero, zdaniem moistéw, moze by¢ roz-
wazone, co jest, a co nie jest. Oni juz wtedy zauwazali odmiennos¢ klas
pojeciowych: ,Co jest dluzsze, drzewo czy noc, czego jest wiecej, wie-
dzy czy ryzu. Z czterech rzeczy, stanowisko, rodzice postepowanie, ce-
na, co jest bardziej wartosciowe?”.

W sporach, w ktérych pojawialy sie uniwersalia, neomoisci rozwia-
zywali dylematy w sposéb nominalistyczny. Natomiast wiele proble-
moéw rozwazali wspdlnie z dialektykami ze szkoly nazw, czesto w za-
zartych dyskusjach. Wzajemne wptywy, inspiragdje i filiacje byty znacz-
ne, ale teraz po wiekach sa trudne do wskazania.

'8 Por. rozdziat o szkole nazw.
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Literatura uzupeiniajqca:

Opracowania:

Bykow F., Powstanie chisiskiej mysli politycznej i filozoficznej, Paristwowy Instytut
Wydawniczy, Warszawa 1978, zawiera w cz. Il rozdzial XI, bedacy zwie-
zlym opracowaniem neomoizmu.

Fung Yu-lan, A History of Chinese Philosophy, Princeton University Press, Prince-
ton 1973, t. I, rozdziat XI, zawiera dokladne oméwienie neomoizmu wraz
z cytatami (w jezyku angielskim).






Rozdziat 5

SZKOLA NAZW (MING]JIA)

Szkota nazw (mingjia) zwana jest tez szkola poprawiania nazw
(zhengmingjia) lub szkota form i nazw (xingmingjia), albo tez szkola dia-
lektykéw (bianzheng)'. Ten ostatni termin ze wzgledu na konotacje
z mysla europejska jest bardzo czesto uzywany? Szkota ta powstata
w IV w. p.n.e., w epoce Walczacych Panstw. Jej zatozycielem byl Hui
Shi, a nastepca Gongsun Long.

5.1. Hui Shi

Hui Shi (ok. 380-0k.300) pochodzit z paristwa Song. Charakteryzo-
wat sie duza madroscia i finezja w argumentacji. W swoich rozwaza-
niach skupiat sie na jezyku i znaczeniu stéw. W jego wypowiedziach
byto duzo sprzecznosci niezgodnych z powszechnym mniemaniem
i dlatego nie umiat przekona¢ do siebie stuchaczy. Z drugiej strony, lu-

' Bian oznacza dyspute, a zheng doktryne, wiec chodzi o dialektykéw jako ludzi dys-
kutujacych w pierwotnym Platoriskim znaczeniu, a nie Heglowskim. Stosuje sie tez ter-
min bianzheng na okreslenie szerszego grona ludzi zajmujacych sie dyskusjami, prowa-
dzeniem sporéw, takze pozafilozoficznych, co$ na ksztatt europejskich sofistéw, i do
nich lepiej jest stosowac termin sofisci (por. tez przypis nastepny).

2Mozna sie tez spotka¢ z okresleniami: szkota sofistéw lub szkota logistéw (od logos
~stowo). Zwazywszy jednak na to, ze szkota ta byta odmienna od europejskich sofistéw,
bedziemy uzywa¢ terminu szkota nazw, a jej reprezentantéw nazywac dialektykami.
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bit wygtasza¢ paradoksy i wprawiaé ludzi w zaklopotanie, czym zy-
skat sobie rozgtos, a wielu filozoféw mniej lub bardziej udanie go na-
$ladowalo, prowadzac z nim i miedzy soba niekoriczace sie dysputy.
Hui Shi czesto wygrywatl w warstwie stownej, ale, mimo wysokiego
mniemania o sobie i swoich pogladach, nie umiat do nich przekonaé
rozméwcéw. Byt bardzo aktywnym dyskutantem i ptodnym autorem
wielu tekstéw, ale, niestety, jego pisma sie nie zachowaly. Poniewaz
jednak przyjaznit sie z Zhuangzi (ktéry wszakze nie podzielat jego po-
gladow?), wiec w Prawdziwej ksigdze potudniowego kwiatu (Nanhuazheng-
jing) znajdujemy dos¢ duzo informacji o Hui Shi i jego doktrynie,
a szczegolnie jego dziesie¢ paradoksow*:

1) , To, co najwieksze, niemajace nic poza soba, nazywa sie wielka jedno-

5cia, to, co najmniejsze, niemajace nic w sobie, nazywa sie mata jednoécia”s.

Istnieje tu kilka mozliwosci rozumienia paradoksu.

a) Pierwsza mozliwos¢ zwiazana jest z pojeciem jednosci, jezeli jest
wielka jednos¢, ktéra obejmuje wszystko i nie ma poza nia innej, to nie
powinno by¢ w takim razie drugiej jednosci wspomnianej w nastepnej
czesci paradoksu. Rozwiazanie tej sprzecznosci wynika z abstrakcyjne-
go traktowania jednosci jako pewnej catosci, a nie jedynosci®. W pier-
wszej czesci moéwi sie o calosci obejmujacej wszystko, w takim przy-
padku catos¢ nie zawierajaca w sobie juz nic, z czedci drugiej, zawiera
sie w tej pierwszej calosci. Jezeli natomiast przyjmiemy jednos¢ w zna-
czeniu jedynosci, to, po pierwsze, ,mala jedno$¢” w znaczeniu potocz-
nym jako co$, co jest juz niepodzielne, nie mogtaby by¢ jedynoscia
w $wiecie, gdzie uznaje sie wielo$¢ rzeczy. Mozna jednak rozumie¢ ma-
1a jedynosc¢ przy zatozeniu, ze caly swiat jest nia, gdyz stanowi catos¢
i jedynos¢ w znaczeniu wielkiej jednosci. Wtedy podzial na rzeczy
i czesci jest podzialem tylko abstrakcyjnym i bez wiekszego znaczenia,
poza praktycznym. Wéwczas mata jedynos¢ i wielka jedyno$é pokry-
watyby sie znaczeniowo, a paradoks czeSciowo zanika. CzeSciowo,

3 Istnieja jednak pewne wspélne watki i zainteresowania, stad tez zapewne tak chet-
nie ze soba dyskutowali; rozdz. Il Nanhuajing, O wyréwnywaniu przeciwieristw nawiazuje
czesciowo do probleméw poruszanych przez Hui Shi.

4{W:] Zhuangzi, Nanhuajing, rozdz. XXXIII, 7. Ksiega ta zostala przettumaczona na
polski: Czuang-tsy, Prawdziwa ksigga potudniowego kwiatu, Paristwowe Wydawnictwo
Naukowe, Warszawa 1953, ale z uwagi na specyfike paradoksdw, paradoksy beda poda-
ne w thumaczeniu wiasnym.

3 Zhuangzi, Nanhuajing, rozdz. XXXIII, 7, ttumaczenie wiasne.

6 Cho¢ i takie znaczenie moze sie pojawic.
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gdyz po pierwsze uznajemy tylko abstrakcyjne wydzielanie czesci
$wiata, a po drugie paradoks przenosi sie na przymiotniki: mata jed-
nos¢ jest wielka jednoscia. Ten ostatni mozna rozwiazac, wskazujac na
relatywnos¢ okresleri mata — wielka lub na wskazaniu, ze w tym wy-
padku w znaczeniu terminu ,,mata” miesci sie niezawieranie w sobie
niczego, a w znaczeniu terminu , wielka” nieposiadanie (nieistnienie)
niczego poza soba.

b) Druga mozliwos¢ rozumienia paradoksu polega na tym, ze naj-
wieksze nieposiadajace poza soba niczego (w domysle wszechswiat)
nazywa sie jednoscia, a jednak my w potocznym ujeciu wiemy, Ze jest
ono (on) wieloscia rzeczy; a najmniejsze nie posiadajace w sobie nicze-
go, czyli co$ na ksztalt niepodzielnej czasteczki, nie moze by¢ jedno-
Scia, bo takich najmniejszych (czasteczek) musi by¢ bardzo wiele, aby
mogt z nich istnie¢ swiat. Rozwigzanie jest podobne jak w punkcie (a).

c) Trzecia mozliwos¢ zwiazana jest z pojmowaniem okreslenia ,naj-
wieksza” w sposob nieskoriczony. Nie ma przeciez granic dla czego$
najwiekszego, bo ciagle mozna pomysle¢ cos wiekszego, chocby abs-
trakcyjnie w przestrzeni, a wtedy nie mozna méwié o jednosci, raz
z powodu tego, ze ciagle co$ inne jest coraz wieksze (np. pomyslany
przez nas obszar), dwa z powodu nieskoriczonosci, gdyz jako taka nie
moze w ogdle by¢ (ona ciagle sie rozszerza). Rozwiazaniem tego dyle-
matu mogtoby by¢ przyjecie tego abstrakcyjnego, cho¢ nieuchwytnego,
przedmiotu nieskoriczonego jako denotatu pojecia ,najwieksza jed-
nos¢”, jeden termin ma wéwczas jeden przedmiot. Natomiast parado-
ksalnos¢ drugiej czesci zdania polegataby na braku znalezienia czegos
takiego, co nie ma nic w sobie, gdyz zawsze, chocby abstrakcyjnie mo-
zemy wydzieli¢ jego czes¢, zatem co$ takiego nie mogloby istnie¢,
a tym samym by¢ jednoscia (tak w znaczeniu catosci, jak i jedynosci),
natomiast rozwiazanie bytoby analogiczne jak w przypadku czesci
pierwszej.

Przedstawione tu trzy ewentualnosci nie wyczerpuja wszystkich
mozliwosci rozumienia paradoksu, mozna tu dodawa¢ zagadnienia li-
czbowe, relacyjne i znaczeniowe na réznych poziomach. Swiadczy to
0 wartosci inspiracyjnej paradoksow?.

2) , To, co nie ma grubosci, nie moze by¢ ogarniete, a moze pokry¢ ty-
siace kilometréw"®.

7Wystepuje bogata literatura zwiazana z paradoksami eleatéw; takze paradoksy
chiriskie obrosty literatura.
R Zhuangzi, Nanhuazhenjing, XXXII1, 7, ttumaczenie wiasne.
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Tutaj réwniez na kilka sposobéw mozna pojmowa¢ paradoksalnosé
tego stwierdzenia, wynika to po czesci z lapidamosci sformutowania.

a) Pierwsza mozliwa paradoksalnosé¢ wynika z faktu, ze cos, co nie
ma grubosci, moze w ogole pokrywaé wielka dlugosé. Jak bowiem
czyms$, co w ogodle nie rozciaga sie w danym kierunku, mozemy, choé-
by czesciowo, przykry¢ jakas linie. Rozwiazanie tkwi w nieskoriczo-
nym rozciaganiu — np. gumki w ksztalcie nici. Nie ma ona grubosci, bo
ta ciagle maleje. W samym zreszta twierdzeniu tkwi ostrzezenie, ze to,
co nie ma grubosci, nie moze by¢ ogarniete, i w tym wypadku ten brak
polegalby na ciaglej zmiennosci (zwezaniu sie).

a’) Odmiana pierwszej wersji paradoksu jest rozwiazanie prze-
strzenne. Brak grubosci charakteryzuje wowczas splaszczany w nie-
skoriczonos¢ kawatek plasteliny, podobnie jak gumka, nie ma on gru-
bosci, tyle ze w jednej plaszczyznie —w pozostalych dwéch rozciaga
sie coraz bardziej i pokrywa tysiace kilometréow kwadratowych. Roz-
wiazanie jest analogiczne jak powyzej.

b) Z drugiej strony, ostrzezenie wspomniane w punkcie (a) moze
by¢ bardziej teoretyczne, a zarazem zasadnicze, bo wywotlujace dodat-
kowy paradoks, gdyz w ogdle trudno jest cokolwiek pojaé, co nie ma
grubosci, a mimo to jest obiektem przestrzennym, na co wskazuje po-
krywanie tysiaca kilometréw. Tym samym zblizamy sie do problema-
tyki continuum punktéw w geometrii, gdzie problem ten mozna przed-
stawi¢ przez zapytanie, jak mozliwe jest z nierozciagtych® punktéow
zrobié¢ rozciagla linie, cho¢by ich bylo nieskoriczenie wiele? Jednym
z rozwiazan jest abstrakcyjny podziat linii ciagnacy sie w nieskoriczo-
nosé, co jednak nie rozwiazuje wszystkich problemoéow?.

c) Nastepne rozwiazanie, ktére po czesci jest odmiana pierwszego,
to rozumienie braku grubosci jako ciagle wzrastajacej grubosci, wtedy
uwaga o braku ogamiecia jest zupelie stuszna (nie mozna bowiem
ogarnac¢ czegos, co ciagle wzrasta), a pokrywanie tysiaca kilometréw
oczywiste. Paradoksalnos¢ wynikataby z tego, ze cos$ bez grubosci mo-
ze pokrywac tysiace mil, gdy na ogét brak grubosci rozumiemy jako
co$ nieskoriczenie waskiego, matego w jednym wymiarze.

d) Kolejny rodzaj paradoksalnosci wynika z rozumowania, ze cos,
co nie ma grubosci, jest czyms jak plaszczyzna lub linia geometryczna,
a jednak pokrywa ono okreslony teren lub odcinek, jednakze pokrywa

? Sa przeciez nieskoriczenie mate.
1" Nie bedziemy rozwija¢ tego watku, ma on bogata literature zaré6wno w europej-
skiej filozofii, matematyce, jak i fizyce.
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tylko teoretycznie, czyli praktycznie nie pokrywa, bo nie jest czyms re-
alnym, a to z braku grubosci; nie méwiac juz o problemie, czy takie
twory moga w ogoble bez sprzecznosci istnie¢.
3) ..Niebo jest réwnie nisko jak ziemia, géry sa réwnie wysoko jak mo-
kradta”!!.

Paradoksalnos$¢ powyzszego zdania wynika z okreslenia rownego
poziomu tego, co na ogét uznajemy za lezace na dwéch réznych pozio-
mach. Rozwiazan jest zas$ kilka.

a) Pierwsze rozwiazanie moze by¢ bardzo realistyczne. W praktyce
bowiem niebo styka sie z ziemia, bo realna granica nieba jest dopiero
ziemia. Cata przestrzen ponad nia moze by¢ potraktowana jako niebo.
Widaé¢ to wyraznie, kiedy przyjmiemy oczywiste twierdzenie, ze
chmury sa w (na) niebie, a przeciez ich pulapy sa zmienne i nie ma
pod tym wzgledem ograniczen, raczej uzus, ze chmure tuz przy ziemi
nazywamy mgta. Natomiast mokradta polozone bardzo wysoko na ja-
kim$ ptaskowyzu moga by¢ na tym samym poziomie, co szczyty ma-
tych goér.

b) Drugim rozwiazaniem jest traktowanie poziomu relatywnie, je-
zeli przyjmiemy poziom zero dla nieba i dla szczytéw, a pdZniej po-
ziom zero dla ziemi i mokradel, to w obu przypadkach przypisujemy
im poziom zero. Oczywi$cie normalnie tego nie robimy, gdyz chcemy
poréwnywacé wysokosci, ale czesto o tym zapominamy. Na przykiad
zero stopni temperatury dla Amerykanéw nie odpowiada zeru stopni
temperatury Europejczykéw. Pierwsi bowiem uzywaja skali Farenhei-
ta, drudzy Celsjusza.

c) Trzecie rozwiazanie polega na nieostrosci terminéw ,nisko” ,, wy-
soko”, np. dla pilota niebo moze by¢ niskie, bo jest niski putap chmur,
a dla rolnika ziemia jest tez niska, bo np. lezy w depresji. Natomiast
gory Swietokrzyskie moga by¢ niskie dla alpinisty, a mokradia wyso-
kie dla dziecka w nich brodzacego.

d) Czwarte rozwiazanie, to przyjecie za poziom gér poziomu ich
podstawy (tak jak przyjmujemy, ze poziom ksiazki to poziom blatu sto-
tu, na ktérym ona lezy), wtedy ich najnizszy punkt, np. w dolinie, po-
krywa sie z najnizszym punktem dna mokradet lezacych w tej dolinie.

4) ,Storice w potudnie zachodzi, istota rodzac sie umiera” 2.

" Zhuangzi, Nanhuazhenjing, XXX1I, 7, ttumaczenie wiasne.
2 Ibidem.
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Paradoksalnosé jest tu oczywista, a rozwiazanie polega na tym, ze
poczawszy od potudnia, slorice opada, czyli rozpoczyna zachodzenie,
kiedy my taczymy to dopiero z jego ,niska” pozycja nad horyzontem.
Mozna takze powiedzie¢, ze poczawszy od urodzin, dziecko sie starze-
je, gdyz przybywa mu wieku, albo ze sie starzeje, bo jego komérki (np.
nerwowe) zaczynaja sie zuzywac.

5) ..Wielkie podobieristwo rézni sie od matego podobieristwa, nazywa
sie to matlym podobieristwem i rc’)inicala. Wszystkie rzeczy sa podobne,

a zarazem odmienne, nazywa sie to wielkim podobieristwem i réznica” 1

Jest to jeden z najwazniejszych paradokséw Hui Shi. Porusza on
bardzo istotny problem podobieristwa, nierozwiazany do tej pory na-
wet przez wspolczesnych filozoféw europejskich. Zagadnienie to cze-
$ciowo pojawia sie przy problemie Platoriskich idei i kwestii podpada-
nia przedmiotéw szczegétowych pod dana idee. Wspélczesnie z za-
gadnieniami tymi zmagal sie Husserl. Chodzi o to, ze nie wiemy, na
czym polega podobieristwo i gdzie ono sie koriczy. Jezeli opiera sie na
tozsamosci i réznicy, to wtedy prawie wszystko ma cos, jaki$ element
taki sam, a inne rézne i nie méwimy wtedy, ze jest ono podobne. Na
przyktad nie méwimy, ze pies i kwadrat sa podobne, a jednak maja
wspolna tozsama ceche rozciaglosci (zeby podac¢ skrajny przykiad).
Calos¢ zagadnien podobieristwa wymyka sie klasyfikacji, przyjmujemy
natomiast podobieristwo na zasadzie praktycznego o nim méwienia
i podporzadkowania pod pojecia ogélne, cho¢ przeciez kot perski zna-
cznie rézni sie od kota domowego. Ma przeciez inny ogon, inne uszy
inne oczy itd. To samo mozemy powiedzie¢ o dwéch kotach domo-
wych, przeciez i one maja wszystko (lub prawie wszystko) inne, bo nie
takie samo. Analogicznie mozemy moéwic o takozsamosci, niejako a re-
bours, jakby na innym pietrze rozumowania, np., ze wszystkie koty
maja ogon.

Wracajac do paradoksu, mozna powiedzie¢, ze podobieristwo
dwéch kotéw domowych (przyjmijmy, ze jest to wielkie podobien-
stwo) jest inne od podobieristwa miedzy kotem domowym a perskim,
ale jak poréwnac¢ te podobieristwa. W podobieristwie podobieristw mo-
ze jeszcze wystepowac jakas tozsamosé, ale jak ja dostrzec w podobieri-

13 Réwnie trafne moze by¢ okreslenie: ,,mata roznica podobienstw” w thumaczeniu
J. Chmielewskiego [z:] Czuang-tsy, Prawdziwa ksigga potudniowego kwiatu, op.cit., XXXII,
7,5.341.

14 Zhuangzi, Nanhuazhenjing, XXXIII, 7, ttumaczenie wtasne.
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stwie wszystkiego i réznicach wszystkiego; siegamy bowiem tu zbli-
Zeri i réznicowania zmierzajacych do nieskoriczonosci®.

6) ,Potudnie nie ma granicy i ma granice"lf’.

Sprzecznos¢ jest oczywista. Rozwiazanie polega na tym, ze kieru-
nek potudniowy sie nie koriczy, tylko teoretycznie rozciaga sie w nie-
skoriczonosé (jezeli chodzi o wiedze Chiriczykéw wspélczesnych Hui
Shi, dla ktoérych za plaska kwadratowa ziemia rozciagat sie ocean; dla
nas koniec potudnia to biegun potudniowy, ale w gruncie rzeczy jest
on tez umownie ustalony, nie ma powodu zasadniczego uznawac pun-
ktu osi obrotu za kres potudnia), z drugiej strony, koniec potudnia to
granica potudniowa Chin; bylo to szczegélnie dobitne dla Chiriczy-
kéw, dla ktérych poza ich granicami rozciagat sie swiat barbarzyricéw.

7) ..Wybieram sie do paristwa Yue i przybytem tam wczeéniej”W.

Sprzecznos¢ oczywista.

a) Rozwiazanie najbardziej sie narzucajace i zgodne z relatywistycz-
nymi tendencjami Hui Shi, ktére daly sie zauwazy¢ we wczesniejszych
jego paradoksach, to to, ze wprawdzie wybieram sie dzisiaj do Yue, ale
wczesniej juz tam bylem (podczas innej wyprawy).

b) Podobne do pierwszego i rownie charakterystyczne dla Hui Shi
mogloby by¢ rozwiazanie, Ze czas terazniejszy jest w kazdej chwili,
réwniez w przeszlej, przeciez wszystko kiedys bylo teraZniejszoscia.
Niech dla lepszego zrozumienia postuzy przyktad czlowieka wspo-
minajacego swoja przeszla wyprawe do Yue. Wprawdzie ja odbyt
wczesniej, ale we wspomnieniach oto wilasnie zamierza wyruszy¢ do
tego panstwa.

c) Trzecie rozwiazanie jest myslowe: wybieram sie fizycznie do Yue,
ale myslami juz tam bytem.

d) Czwarte rozwigzanie, to to, ze juz wczesniej tu do Yue przyby-
tem, np. wczoraj, i ze planuje kolejna wizyte w tym paristwie, tyle ze
w przysziosci.

8) ,,Potaczone pierscienie sa rozlaczone”w.

' Podobna problematyke znajdujemy w filozofii Leibniza.
16 Zhuangzi, Nanhuazhenjing, XXXIII, 7, ttumaczenie wiasne.
7 Ibidem.

* Ibidem.
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Sprzeczno$¢ oczywistal®. Rozwiazania:

a) Pierscienie sa poznawczo i teoretycznie odréznione, roztaczone
(oddzielone), ale fizycznie zlaczone.

b) Pierscienie sa polaczone w tym sensie, ze jeden wchodzi w obreb
drugiego i bez rozerwania nie da sie przeniesc jednego poza drugi, a sa
roziaczone w tym sensie, ze nie sa ze soba np. zespawane.

9) ,,Znam srodek $wiata, on jest na pétnoc od Yen i na potudnie od Yue”.

Paristwo koczownicze Yen rozciagato sie na péinoc od starozytmych
Chin na stepach mongolskich, a paristwo Yue, to okolice wspétczesne-
go Wietnamu. Czyli paradoksalnos¢ jest zupeina, gdyz srodek jest raz
na poéinocy, a drugi raz na potudniu. Rozwiazar jest kilka:

a) Zgodnie z paradoksem széstym pétnoc i potudnie sa kierunkami
wzglednymi i dlatego srodek mozna obieraé¢ dowolnie.

b) PéInoc i potudnie rozciagaja sie w nieskoriczonos¢ i zatem kazdy
punkt na tej linii moze by¢ punktem odniesienia i dlatego srodek swia-
ta moze ,wedrowacd”.

c) Rozwiazanie psychologiczne jest wariantem poprzedniego. Czlo-
wiek, bedac na pétnoc od Yen, moze powiedzieé, ze idzie na potudnie
do tego paristwa, i analogicznie, bedac na potudnie od Yue, idzie do
niego na péinoc.

10) ,. Kochaj wszystkie istoty réwno, swiat jest jeden”.

Jest to paradoks nie znajdujacy odpowiednika w filozofii europej-
skiej, bo jest to paradoks aksjologiczny. Skoro $wiat jest jeden, w zna-
czeniu jednosci (catosci), co jest naturalnym podejsciem holistycznym
Chinczykow, to bezsensowne jest wyréznianie emogcjonalne jakiejs$ jego
czesci. To tak, jakbysmy bardziej kochali dionie ukochanej osoby niz jej
nogi, a przeciez tak naprawde to cala ja kochamy. Rozwiazanie jest
trudne, bo raczej psychologiczne niz logiczne. Tak bowiem sie rzeczy-
wiscie dzieje, ze niektore rzeczy, ludzi lub zwierzeta, a nawet ich cze-
$ci, kochamy bardziej niz inne. Czy to jest logiczne, to juz inna sprawa,
logika bowiem nie lubi zabiera¢ gtosu w sprawie uczud.

¥ Thumaczymy tu mozliwog¢ jako alternatywe: sa polaczone i réwnie dobrze moga
by¢ rozlaczone, a nie w znaczeniu, ze moga by¢ rozfaczone w przysztosci, bo to oczywi-
ste i wtedy nie ma sprzecznosci, cho¢ mogtoby to by¢ jedno z rozwiazarn.
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Literatura uzupetniajqgca:

Przekiady:

Zhuangzi, Nanhuazhenjing [w:] Czuang-tsy, Prawdziwa ksigga potudniowego kwia-
tu, Panistwowe Wydawnictwo Naukowe, Warszawa 1953, w rozdziale
XXXIII, 7 (przettumaczonym przez J. Chmielewskiego) znajduja sie parado-
ksy Hui Shi i paradoksy mu przypisywane lub innym dialektykom oraz
krotka charakterystyka dialektykéw, takze II rozdzial, zdaniem wielu ko-
mentatoréw, oddaje sposéb myslenia Hui Shi, a na pewno byt pisany pod

jego wptywem.

Opracowania:

Bykow E., Powstanie chiiiskiej mysli politycznej i filozoficznej, Paristwowy Instytut
Wydawniczy, Warszawa 1978 (przektad i opracowanie sinologiczne
M.]. Kiinstler), zawiera w cz. II, w rozdziale X prezentacje i oméwienie cze-
$ci paradokséw oraz pozostatych pogladéw Hui Shi i innych dialektykéw.
Bogate nawiazanie do literatury, cho¢ analiza czasami pobiezna.

Fitzgerald C.P., Chiny. Zarys historii kultury, Paristwowy Instytut Wydawniczy,
Warszawa 1974, w cz. ], rozdziat 1V, zawiera krétkie oméwienie pogladéw
dialektykéw, w tym Hui Shi.

Fung Yu-lan, A History of Chinese Philosophy, Princeton University Press, Prince-
ton 1973. Rozdziat IX to szczegélowe oméwienie pogladéw i zycia Hui Shi
wraz z duza iloscia cytatéw Zrédlowych (w jezyku angielskim).

5.2. Gongsun Long

Gongsun Long 2yt w latach ok. 325-250 w paristwie Zhao. Byt kon-
tynuatorem filozofii Hui Shi i tak jak on prowadzit dysputy, m.in.
z Zou Yanem. Zatozyt wiasna szkote. Cieszyt sie szacunkiem wiadcéw,
chociaz sprzeciwial sie wojnom i propagowat pokojowe rozwiazywa-
nie sporéw. Napisat dzieto zatytulowane jego imieniem Gongsun Long-
zi, zawierajace 14 rozdzialéw, z ktérych pozostato 6 rozdziatow.

Pierwszy zachowany rozdzial omawia sylwetke Gongsun Longa
1 jego poglady. Giéwnym przedmiotem zainteresowania tego filozofa
mial by¢ stosunek nazw do rzeczy i ich poprawianie (zhengming), ale
poprawianie w znaczeniu sprawdzania, jaki ten stosunek jest i wska-
zywanie poprzez stwierdzenia paradoksalne pewnych ukrytych wia-
Sciwosci jezyka. Najstynniejszy jest rozdzial nastepny, zatytulowany
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Rozdziat (rozmowa) o biatym koniu (Baimalun), z ktérego przedstawiamy
najwazniejsze fragmenty?°. Rozdziat zaczyna sie rozmowa, gdzie role
odpowiadajacego na pytania spelnia Gongsun Long:

Bialy kori nie jest koniem, czy to jest prawda? — Tak.

Dlaczego? - Kori oznacza ksztatt, biaty oznacza kolor. Co oznacza kolor, nie

oznacza ksztattu, zatem bialy ko nie jest koniem.

- Istnienie konia nie jest tym, co niestnienie konia. Czy nie jest nieistnienie

konia tym samym, co niebycie koniem? Ale istnienie bialego konia jest tym

samym, co istnienie konia i bialosci. Dlaczego zatem biaty kon nie jest ko-
niem?

— Jezeli rozwazasz konia, z6tty lub czarny koni moze by¢ zaaprobowany, ale

jezeli rozwazasz bialego konia, ani zétty, ani czamy nie moga by¢ zaaprobo-

wane. Gdyby biaty kori byt tym, co ko, to bralbys je za to samo. Gdyby to
byta ta sama rzecz, to kori nie potrzebowaiby bieli. Jezeli to nie wywoluje
réznicy, wtedy z6tty i czarny kon bylyby zaaprobowane"21.

Zanim przeanalizujemy dalsze argumenty Gongsun Longa, trzeba
powiedzie¢, ze zdanie: biaty kor nie jest koniem (baima fei ma; biaty kon
nie korl), moze oznacza¢ w jezyku chiriskim réwniez biaty ko, to nie
to, co kon. Wtedy chodzitoby o oczywiste stwierdzenie, ze termin ,bia-
ly kori” to nie jest to samo, co termin , kon”. Czesciowo potwierdza to
odpowiedZ Gongsun Longa, jednakze dodaje on, ze ,kont” oznacza
ksztatt, czyli ze chodzi tu o posta¢ konia, natomiast w sformutowaniu
,bialy kon” wskazuje sie na kolor, mozna wiec zinterpretowac
wypowiedZ Gonsun Longa w ten sposéb, ze znaczenie terminu ,biaty
koni” jest odmienne od znaczenia terminu ,kon”. Idac jeszcze dalej,
mozna powiedzie¢, ze termin ,biaty kori” wskazuje na cos innego niz
termin ,kon”; Pierwszy wskazuje na przedmiot bedacy bialym ko-
niem, a drugi na konia bez okreslenia koloru, a wiec przedmioty wska-
zywane réznia sie. Tym samym Gongsun Long pokazuje nam inng mo-
zliwo$¢ rozumienia zwrotu ,by¢ koniem”. Potocznie bowiem rozumu-
jemy tak, ze biaty kori stanowi element (ewentualnie podzbiér) wszy-
stkich koni i dlatego tez jest koniem, natomiast, dzieki Gongsun Lon-
gowi lepiej mozemy sobie uzmystowié, ze méwiac ,bialy kon”, wska-
zujemy na bialego konia, a nie konia w ogdlnosci ani tez na klase koni,
ani na idee konia.

27 uwagi na trudnosci samego tekstu, jak i wielos¢ mozliwosci interpretacyjnych,
wszystkie ponizsze fragmenty podane sa w tlumaczeniu wlasnym, cho¢ uwzgledniaja-
cym sugestie z réznych Zrédet.

2l Gongsun Long, Gongsun Longzi, rozdz. I, Baimalun, tumaczenie wiasne.
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Interlokutor Gongsun Longa przedstawia z kolei ciekawy kontrar-
gument: niebycie koniem oznacza dla niego nieistnienie konia, a okre-
§lenie ,biaty kori” oznacza bycie koniem i bycie biatym, zatem nie
mozna odmoéwic biatlemu koniowi jego istnienia jako konia.

OdpowiedZ Gongsun Longa jest rtéwniez interesujaca, pokazuje on,
ze przyjecie, ze bialy kor jest koniem, prowadzi do innej sprzecznosci,
gdybysmy bowiem przyjeli, ze biaty kon jest koniem, to wtedy zétty
i czarny kon bylyby zaaprobowane, gdyz tez bylyby korimi. Skoro bia-
femu koniowi odpowiadalby ko, to takze 26ty i czarny, a wéwczas
mamy tez sprzecznosé, tyle ze koloréw.

Ustosunkowujac sie do powyzszego stwierdzenia, nalezy zazna-

21

czyé, ze znaczenie terminu ,biaty koni” jest traktowane w logice tacznie
i tym samym wystepuje tu réznica wobec znaczenia terminu ,kori”.
W tym tez sensie Gongsun Long miat racje. Ale racje miat tez jego roz-
moéwca, gdyz za uznaniem terminu , biaty kori” za poprawny idzie uz-
nanie nie tylko istnienia biatego konia, ale takze istnienia konia. W po-
tocznym bowiem rozumieniu biale konie naleza do koni, czyli inaczej
moéwiac, klasa biatych koni zawiera sie w klasie koni. Ta pobiezna ana-
liza nie wyczerpuje oczywiscie wszystkich mozliwosci, przekraczatoby
to bowiem ramy tej pracy. Podamy wiec dalej skrétowo nastepne argu-
menty Gongsun Longa:

.Zotty i czarny kori sa kazdy odmiennego rodzaju i moga podpada¢
pod nazwe kon, ale nie moga podpada¢ pod zawotanie bialy kon. Zatem
wnioskiem jest, ze biaty ko nie jest koniem” 2
Ten argument polega na wskazaniu, ze zbiér przedmiotéw ozna-

czanych ,bialy kori” rézni sie od zbioru denotatéw nazwy , kon”.
Natomiast wobec przyjecia, ze stowo , kori” oznacza konia bez ko-
loru odpowiada:

.Konie oczywiscie maja kolor, istnieja tez biate konie. Przypuszczenie,
ze jest kori bez koloru, pociaga za soba, ze jest tylko ko jako taki. Ale w ta-
kim razie, jak moga istnie¢ biate konie? Zatem biaty kori nie jest koniem.
Biaty ko jest koniem razem z biatym (biela). Kori bez bieli jest koniem, dla-
tego méwie, ze biaty kori nie jest koniem”?,

Argument ten polega na dostownym przyjeciu, ze okre$lenie ogél-
ne ,kon” nie zawiera okreslenia koloru, w takim razie zaden z koni
0 jakimkolwiek kolorze nie moze podpada¢é pod to okreslenie. My na-

2 Ibidem.
2 Ibidem.
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tomiast potocznie rozumujemy inaczej, ze jezeli nie ma okreslenia ko-
loru, to kazdy kolor moze by¢ przyjety. Widzimy jednak, jak duzo zale-
zy od praktycznego rozumienia stéw. Nastepne rozumowanie polega
na réznicy tego, co ma kolor, i tego, co jest go pozbawione, a wiec tym
samym przedmioty s3 rézne. Mozemy to wyjasni¢ tym, ze pojecie , ko-
nia” rézni sie od pojecia ,bialego konia”, ale spostrzegawczos¢ Gong-
sun Longa siega dalej, gdyz przeciez jemu chodzi o przedmioty i trze-
ba mu przyznaé, ze w wyniku tego trudno jest powiedzie¢, iz denota-
tem terminu , koni” moze by¢ realny kor bez koloru. Na szczescie ratu-
je nas to, ze kazdy realny kori ma kolor i praktycznie podpada pod
termin , kon”.
Dalej Gongsun Long stwierdza:
+Nazwa biaty nie wyréznia, co jest biate, my mozemy nie rozwazac tego
ostatniego i to jest w porzadku, ale nazwa bialy kori wyréznia z biatego to,
co jest biale. Biate, ktore jest wyréznione, nie jest samym biatym (bialym bez
wyréznienia). Nazwa kon ani nie wyklucza, ani nie zaktada koloru. Zatem
z6tte i czarne konie moga tu podpadad, ale nazwa biaty kori wyklucza i za-
kiada kolor, a zétte i czarne konie sa wykluczone, ze wzgledu na kolor. Za-
tem tylko biaty kon bedzie tu pasowat. To, w czym nic nie jest wykluczone,
nie jest tym, w czym cos jest wykluczone. Zatem moéwie, ze biaty kon nie
jest koniem” <",

Mamy tutaj argument dotyczacy odmiennej alternatywy, ze jezeli
przyjmiemy, ze pod pojecie bez okreslenia podpadaja wszystkie z do-
datkowymi okresleniami, to zaré6wno termin , bialy” ma inne denotaty
niz ,biaty kori”, jak réwniez termin ,kon” i ,biaty kori”. Inaczej mo-
wiac, znaczenie i klasa ré6znych nazw o dodatkowych okresleniach sa
odmienne.

Podsumowajac Rozdziat o bialym koniu (Baimalun), mozna powie-
dzieé, ze Gongsun Long w zdaniu ,,Bialy kon nie jest koniem” wskazat
na réznice w nazwach, w oznaczaniu (wskazywaniu), w znaczeniach
i denotatach nazw ,biaty kor” i , koni”, kiedy my natomiast w jezyku
potocznym myslimy o podporzadkowaniu pojeciowym klas znacze-
niowych, to znaczy, ze przez stwierdzenie ,bialy kor jest koniem”
chcemy stwierdzié, ze posiadanie bieli nie zmienia klasyfikowania i uz-
nawania biatego konia za konia.

Rozdziat trzeci Gonsun Longzi nazywa sie Zhiwulun, co mozna prze-
tumaczy¢ jako Rozdziat (rozmowa) o cechach (zhi) i rzeczach (wu). Jest to
jednak w pewnej mierze tlumaczenie interpretujace, bowiem zhi jest

2 Ibidem.
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terminem bardzo wieloznacznym. Pierwotnie zhi oznaczalo palec,
wskazywanie, kierunek. Przenosnie mozemy tlumaczy¢ je jako ozna-
czanie (denotacja), tres¢, cecha, idea, pomyst, powszechnik. Wu nato-
miast oznacza konkretna rzecz. Zwazywszy, ze poprzedni rozdziat do-
tyczyt probleméw powstatych w wyniku odmiennosci terminéw ,,bia-
ty koni” i ,kort”, czyli rézniacych sie wiasnie cecha, mozemy przypusz-
czaé, ze termin zhi dotyczy cechy (wiasnosci). Nie jest to jednak jedyna
mozliwa interpretacja, istnieje takze stynna interpretacja Fun Yu-lana?>,
w ktorej thumaczy on zhi przez powszechnik, z kolei polski sinolog Ja-
nusz Chmielewski?® proponuje ttumaczy¢ zhi przez klase. Ustosunko-
wujac sie do tych propozycji, mozna powiedzied, ze podjecie zagadnie-
nia powszechnikéw czy klas byloby najprawdopodobniej zbyt wczes-
ne i oderwane od charakterystycznego myslenia i rozumowania Gong-
sun Longa, nie mozna ich jednak wykluczyé¢.

W rozdziale Zhiwulun Gonsun Long porusza jedno z najtrudniej-
szych zagadnieri, a mianowicie kwestie istnienia cech (zhi)?’ oraz ich
rozumienia i to na wysokim stopniu analizy. Przyjrzyjmy sie:

»Nie ma rzeczy, ktére nie posiadaja cech (zhi), ale te cechy (zhi) nie maja

cech (zhi). Gdyby swiat nie mial cech (zhi), rzeczy nie bylyby rzeczami 8

Gdyby nie byto zadnej cechy (zhi), a $wiat nie miatby rzeczy, czyz ktokol-

wiek moégiby méwié o cechach (zhi). Cechy (zhi) sa tym, co nie istnieje

w $wiecie. Rzeczy sa tym, co istnieje w $wiecie. Jest niemozliwe uwazac¢ to,

co istnieje w Swiecie, jako, co nie istnieje w $wiecie. W swiecie nie istnieja

cechy (zhi) i rzeczy nie moga by¢ nazywane cechami (zhi). Jezeli nie moga
by¢ nazywane cechami (zhi), to nimi nie sa”*”.

Stwierdza sie tu, ze kazda rzecz ma swoja ceche, natomiast juz same
cechy nie maja swoich z kolei cech. Na przykiad cecha bycia zéttym juz
sama nie ma cech®. Gdyby za$ $wiat nie miat cech, nie mozna by rze-
czy nazywad, a dodatkowo, te rzeczy nie moglyby by¢ nazwane, bo jak

% Fung Yu-lan, A History of Chinese Philosophy, t. I, rozdz. 1X, cz. 6 i 8.

%6 Por. Chmielewski J., Notes on Early Chinese Logic (I) ,Rocznik Orientalistyczny”,
XXVI, 1, Warszawa 1962.

?7 Cech lub powszechnikéw, czyli poje¢ ogélnych, ewentualnie klas w zaleznosci od
tumaczenia terminu zhi. Zatem czytelnik moze tam, gdzie wystepuje termin zhi ewentu-
alnie cecha, wstawi¢ inny termin w rodzaju powszechnik, klasa itp. i poréwna¢ znacze-
nia tekstu.

n Gdyz rzecz, aby byta rozpoznana jako rzecz i aby mogta by¢ czyms$ odrebnym
(jednostkowym) od reszty, musi mie¢ cechy (przypis dodany).

» Gongsun Long, Gongsun Longzi, rozdz. I, Zhiwulun.

"3 Chot np. Roman Ingarden wyrézniat momenty wtasnosci.
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bysmy je odrézniali. Tak wiec, cechy sa warunkiem nazywania, a tym
samym mowienia o nich. Poniewaz cechy same nie maja swoich cech,
wiec nie sa rzeczami i dlatego nie istnieja realnie w Swiecie.

Jest to jedna z interpretacji tego tekstu, a takze jedno z mozliwych
ttumaczen tekstu chiriskiego, ktéry sam w sobie nasuwa wiele mozli-
wosci.

Dalej Gonsun Long stwierdza:

,Rzeczy nie sa cechami (zhi) i nie ma rzeczy, ktére nie miatyby cech
(zhi). Z tego, ze nie ma cech (zhi) w $wiecie i ze rzeczy nie moga by¢ nazy-
wane cechami (zhi), nie wynika, ze nie ma cech (zhi). Nie jest prawda, Ze nie
ma cech (zhi), poniewaz nie ma rzeczy, ktéra bytaby cecha (zln)

W tym ustepie Gonsun Long stara sie wykazad, ze cechy istnieja,
cho¢ nie sa rzeczami i dlatego nie sa w swiecie, bo sa tylko atrybutami,
a ich istnienie nie jest realne. Trzeba jednak zaznaczy¢, ze jest to jedna
z mozliwosci ttumaczenia tekstu chiriskiego. Sama za$ paradoksalnos¢
stwierdzeri ,nie ma cech (zhi) w $wiecie” i ,,Cechy (zhi) sa w $wiecie”,
jest po czesci ulubiona zabawa Gongsun Longa, tym bardziej, ze moz-
na je yymowaé¢ w podwéjnym rozumieniu, ze cechy (zhi) nie istnieja re-
alnie (na sposob rzeczy), ale jako$ istnieja, cho¢ zaleznie od rzeczy
(wzglednie).

Rozdzial czwarty to Rozmowa o wyjasnianiu zmiany, porusza sie
w nim problemy, czesto paradoksalne, zwiazane ze zmiana.

Na poczatku mamy nastepujacy dialog:

.LCzy dwa ma jedno? - Dwa nie ma jednego.

Czy dwa ma prawe? — Dwa nie ma prawego.

Czy dwa ma lewe? — Dwa nie ma lewego.

Czy moze prawe by¢ nazwane dwoma? - Nie.

Czy moze lewe by¢ nazwane dwoma? — Nie.

Czy moze lewe i prawe by¢ nazwane dwoma? - Tak mogq”aa.

Paradoksalnos¢ tego dialogu mozna pokazywac na kilka sposob6w.
Najbardziej charakterystyczny to ten nawiazujacy do reszty dialogu: je-
zeli ,dwa” bedzie para zlozona z prawego i lewego, to z jednej strony
beda dwdjka, ale z drugiej strony nie mozna powiedzie¢, ze dwa ma
prawe, gdyz dwa jako liczba lub pojecie nie ma lewej i prawej strony.

3 Druga wersja ttumaczenia zakoriczenia moze mie¢ postaé: ,Nie jest tak, ze nie ma
cech, poniewaz nie ma rzeczy, ktéra nie miataby cech”.
2 Ibidem

3 Gongsun Long, Gongsun Longzi, rozdz. IV (tumaczenie wiasne).



Szkota nazw (mingjia) 117

Istnieje tez realistyczny wariant tego paradoksu, gdyz jezeli co$ jedne-
go (jaki$ przedmiot) podzielimy na prawa i lewa strone, to ono i tak
pozostanie jednoscia, czyli prawe i lewe razem daja jedno - jeden
przedmiot. Gongsun Long gra tu na odmiennosci traktowania dwéjki,
raz jako dwéch elementéw (chociaz relatywnych, ale czesciowo real-
nych), a drugi raz traktuje dwdjke jako liczbe abstrakcyjna. Z kolei,
przy drugim wariancie traktuje sie jednos¢ realnie. Raz chodzi wiec
o zmiane polegajaca na zmianie podejscia, drugi raz na zmianie zna-
czenia.

Dalej mamy juz bezposrednio o zmianie:

,Czy mozna powiedzied, ze zmiana nie jest brakiem zmiany? — Tak jest.
Czy prawe, ktore dzieli sie (yi) w sobie, moze by¢ nazwane zmiana? ~ Mo-
ze.

Czym jest to, co sie zmienia? — To jest prawe"34.

Nastepnie mamy podsumowanie obu czesci:

.Jezeli prawe zmienilo sie, jak mozesz jeszcze nazywaé je prawym?
A jezeli nie zmienito sie, jak mozesz méwi¢ o zmianie? Jezeli dwa nie ma
lewego i prawego. Jak to jest, Ze lewe z prawym sa razem dwoma"®.
Druga cze$¢ najpierw zaklada niesprzecznosé, potem wykazuje, ze
jezeli cos podzielimy na prawe i lewe, a to prawe bedziemy znowu
dzieli¢ na prawe i lewe, to prawe zmienia sie (tyle ze abstrakcyjnie i re-
latywnie do punktu srodkowego), ale zmiana prawego nie jest zwiaza-
na ze zmiang okreslenia ,, prawy” i stad sprzecznos¢, ale pozorna. Ten
paradoks mozna poréwnywacé z europejskimi paradoksami Zenona
z Elei, bo odnosi sie do kwestii wzglednosci, ktére ujawniaja sie takze
w paradoksie stadionu.
Jeszcze wyraZniejszy paradoks zmiany spotykamy dalej:
»Jezeli rzecz sie zmienia, to jak mozna nazgﬁwac’ ja rzecza? Jezeli nie

z

zmienia sie, to jak mozna méwié, ze sie zmienia”".

W tym wypadku siegamy juz zagadnieni zwiazanych z pojmowa-
niem istnienia jako niezmiennosci, ktéra to problematyke jako jeden
z pierwszych porusza Platon. W rozwiazaniu Platoriskim tylko idee
istnieja, bo tylko one sa niezmienne.

Bardzo prawdopodobne jest, ze zagadnienia zwiazane ze zmiang

M Ibidem.
¥ Ividem.
¥ Ibidem.



118 STAROZYTNA FILOZOFIA CHINSKA

wynikly z filiacji problematyki taoistycznej, w ktérej stala, niezmienna
(w znaczeniu, ze zadna inna jej nie zastepuje) zasada wszechswiata
(dao) polega na stalej (w znaczeniu regularnej i powtarzajacej sie)
zmiennosci przejawdéw Swiata. W takim wypadku siegamy w refleks;ji
filozoficznej do najbardziej podstawowego odczytania swiata i jego
Zrozumienia.

Kolejny, piaty rozdziat Gongsun Longzi nazywa sie Rozdziatem (roz-
mowag) o twardym i biatym (Yingbailun).

Zaczyna sie on od postawienia problemu i wskazania paradoksu:

,Czy jest mozliwe, ze twardy, biaty i kamien sa trzema? — Nie.

Czy moga by¢ dwoma? — Tak.

Jak? — Kiedy bez twardosci kto$ znajduje biel, to daje dwa; kiedy bez bieli

kto$ znajduje twardosé, to daje dwa"¥,

Gonsun Long argumentuje to niepodzielnoscia zmystow:

,Widzenie nie doznaje twardosci, ale doznaje biel, dotyk nie doznaje
bieli, lecz doznaje twardosé bez bieli”8,

A te sa czyms$ réznym i tworza dwa niezalezne doznania:

~Znajdowanie bieli kamienia lub znajdowanie jego twardosci polega na
widzeniu lub niewidzeniu. Widzenie i niewidzenie sa czyms réznym jeden
od drugiego, zadne z nich nie zachodzi na siebie, a wiec sa oddzielone. Od-

dzielnos¢ daje réznosc” .

Domyslnie mamy tu supozycje, ze w jednym doswiadczeniu nie
mozemy rozréznia¢ bieli kamienia i samego kamienia, jest to zapewne
jedynie podzial abstrakcyjny. Kazdy konkretny kamien jest zawsze
z kolorem i odréznianie kamienia od koloru jest abstrakcja, czyms, co,
jak juz wczesniej w rozdziale Baimalun wskazywal na to Gonsun Long,
jest niebezpieczne.

Kontrargumentem jest wypowiedz interlokutora:

~Wzrok nie doznaje twardosci, dotyk nie doznaje bieli, nie mozna jed-
nak powiedzied, ze nie ma twardosci i nie ma bieli. Jest to wynik réznicy
doznawania i nie mozna tego zmienia¢. Twardos¢ i biel sa wiasnoscia ka-
mienia. Jak zatem mozna je oddziela¢?4?

Gonsun Long odpowiada:

37 Gongsun Long, Gongsun Longzi, rozdz. V, Yingbailun.
* Ibidem.
¥ Ibidem.
4 Ibidem.
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.Sa rzeczy biate, ale biel nie okresla, co jest biate, sa rzeczy twarde, ale to
nie twardos¢ okresla, co jest twarde. Nie sa one okreslonymi, wiec jak moze
w kamieniu by¢ to, co go nie okresla?”

Supozydja jest taka, ze to dopiero zmysly okreslaja biel i twardos¢,
a one sa oddzielne, jak to juz Gongsun Long wyzej powiedzial. Widzi-
my wiec, ze rozdzial piaty kontynuuje myslenie z rozdzialéw poprze-
dnich.

Rozdziat szdsty jest poswiecony rozmowie o nazwach i rzeczach
(Mingwulun) i ich wzajemnemu stosunkowi. Gongsun Long wskazuje
w nim na znaczaca role nazw w okreslaniu rzeczy i, co za tym idzie,
wpltyw takich czynnikéw, jak zhi na nazwy, ktére maja odpowiada¢
rzeczom. Ten rozdzial, jak i wszystkie poprzednie, to w gruncie rzeczy
udzial dialektykéw w poprawianiu (wyjasnianiu) nazw (zhengming)
postulowanemu przez Konfucjusza.

Literatura uzupetniajgca:

Bykow F., Powstanie chiriskiej mysli politycznej i filozoficznej, Paristwowy Instytut
Wydawniczy, Warszawa 1978. Rozdziat X z czesci drugiej omawia poglady
Hui Shi i Gongsun Longa wraz z wieloma cytatami. Interpretagje sa czasa-
mi ryzykowne, ale za to skrupulatnie wyszczegélniono ich Zrédta.

McGreal I.P.(oprac.), Wielcy mysliciele Wschodu, Wydawnictwo al fine, Warsza-
wa 1997, w ktérym umieszczono esej Gongsun Long autorstwa L.P. McGre-
ala. Niestety, jest to wtérna kompilacja, bazujaca na opracowaniach Fung
Yu-lana.

Chmielewski J., Notes on Early Chinese Logic (I-11I), ,Rocznik Orientalistyczny”,
XXVI, 1, 2, XXVI],1, omawia niezwykle dokladnie nie tylko niektére para-
doksy Hui Shi i Gongsun Longa, ale takze zajmuje sie innymi zagadnienia-
mi logicznymi, powstaltymi w starozytnych Chinach. W artykutach tych
preferowane sa ujecia w kategoriach logicznych ze szczegélnym uwzgled-
nieniem klas (tekst w jezyku angielskim).

Fung Yu-lan, A History of Chinese Philosophy, Princeton University Press, Prince-
ton 1973, t. I, rozdz. IX (w jezyku angielskim). Zawiera oméwienie Hui Shi,
Gonsun Longa wraz z bogata porcja cytatéw. Niestety, podana interpretacja
jest jednostronna i w duchu platoriskim.






Rozdziat 6

SZKOLA LEGISTOW (EAJIA)

Szkota legistéw powstala w paristwie Qi, jako jeden z przejawéw
réznorodnej dziatalnosci filozoficznej, wystepujacej w tym paristwie
pod postacia tzw.,Stu szkél”, z ktérych wiele byto mato produktyw-
nych lub wystepowali w nich filozofowie bez talentu. Prekursorem le-
gistow miat by¢ Guan Zhong (zmarly ok. 645 r. p.n.e.), autor dzieta Gu-
anzi, w ktérym rozwija sie doktryne dao, m.in. jako prawo przyrody
i prawo rzadzace caltym $wiatem. Byt to zaczatek myslenia w katego-
riach prawa jako pewnej regularnosci. Nie dziwi zatem fakt, ze zagad-
nienia prawa rozwinely sie najpierw pod wplywem koncepdji taoisty-
cznych.

6.1. Shen Dao, Shang Yang, Shen Buhai

Historycy wymieniaja trzy wstepne odmiany szkotly legistow!:

1) Pierwsza miata wspierac sie na sile i wynikajacym z niej autoryte-
cie (shi). Przywddca tej odmiany byt taoista i legista w jednej osobie
Shen Dao, zyjacy w IV w. p.n.e.?, ktéry ktadt nacisk na spontanicznosé

! Por. Fung Yu-lan, A History of Chinese Philosophy, op.cit.,, rozdz. XIII, cz. 314, s. 318-
321.

? Wiadomosci o nim wystepuja u Zhuangzi w jego Nanhuajing, XXXIII, 4, gdzie np.
zytamy, ze ,zerwat z przezornoscia, porzucit [troske o] siebie samego, poddat sie temu,
co nieuniknione, i byt pobfazliwy w stosunku do innych; to wszystko uczynit swymi
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(ziran). W jej wyniku dao rzadzace wszechswiatem moze réwniez rza-
dzi¢ w nas i dlatego czlowiek zyskuje na sile i mocy. Tak wyposazony
czlowiek staje sie przedmiotem szacunku i autorytetem dla innych lu-
dzi oraz moze nimi rzadzi¢ bez uciekania sie do sity fizycznej. Podsta-
wa jest wiec naturalny autorytet (shi), budzacy respekt, jaki maja natu-
ralni przywédcy w spoleczeristwie ludzi wolnych i niezhierarchizowa-
nych3. Natomiast w spoteczeristwach o uporzadkowanej strukturze
autorytet wynika z pozyqji (zhenshi), jaka sie ma w tej strukturze. Sila
struktury wynika z liczebnosci i sity ludzi, ktorzy te strukture aprobuja
i jej ulegaja. Jezeli cztowiekowi brak autorytetu, to nie jest w stanie po-
kierowaé nawet trzema ludZmi, w przeciwieristwie do wiladcy, ktéry
moze na skutek pozycji, ktéra zajmuje (zhenshi), zniszczy¢ cale pan-
stwo. Czlowiek pojedynczy jest staby, ale razem z masami staje sie sil-
ny, dlatego nawet utalentowany czlowiek zmuszony jest do podpo-
rzadkowania sie autorytetowi. Jezeli wiadca jest inteligentny, to ludzie
nie o$miela sie robi¢ Zle, ale nie z powodu mitosci, lecz ze wzgledu na
wywotlujaca obawe moc rzadzacego.

2) Druga opcje tworzyli zwolennicy prawa stanowionego (fa). Ich
przywddca byt Gongsun Yang, inaczej nazywany Shang Yang (zm.
338), potomek krélewskiego rodu z Wei, ktory byt przez wiele lat kanc-
lerzem w paristwie Qin. W 338 r., na skutek intryg jego przeciwnikéw,
zabito go podczas bitwy, a cialo zostato rozjezdzone na kawatki, co
$wiadczy o sprzeciwie wobec jego polityki i nienawisci przeciwnikéw.
Pozostawil po sobie dzieto Shangzi, w ktérym przedstawiat korzysci
wynikajace ze stosowania prawa stanowionego (fa), jednakowego dla
wszystkich (stad tez zapewne nienawisé¢ wysokich dostojnikéw, ktorzy
go zabili) oraz ujednolicajacego miary i wagi, a tym samym likwiduja-
cego oszustwa.

»~Sprawne rzadzenie paristwem polega na jasnym ustaleniu przepiséw
obowiazujacych urzednikéw - dlatego tez nie mianuje sie na stanowiska
urzednicze ludzi koniecznie inteligentnych i mys$lacych. Wladcy stwarzaja
jedna droge do osiagniecia urzedéw i dostojeristw i dlatego tez lud nie jest

zasadami” (thumaczenie J. Chmielewskiego [w:] Czuang-tsy, Prawdziwa ksigga..., op.cit.,
s. 338.). Zesp6t pogladéw mu przypisywanych znajduje sie w rozdz. II Nanhuajing, gdzie
mowi sie o réwnosci rzeczy, swobodzie i wyzbyciu sie egoizmu, braku potrzeby wiedzy
i wynikajacej stad nieprzydatnosci medrcoéw, a to wszystko na skutek podporzadkowa-
nia sie prawu wszechswiata (dao). Poglady szczegétowe mozna pozna¢ w czesciowo za-
chowanym jego dziele Shenzi.

3 Na przyklad przywédcy plemienni.
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wyniszczany, a wéwczas sily paristwa wzrastaja. Paristwo, ktérego sity

Wzra§t31a, zwycieza, a paristwo, ktore lubuje sie w gadulstwie, traci swoje

ziemile .

W ujeciu Gongsun Yanga prawa sa modelami, wedlug ktérych for-
muje sie zasady postepowania i charakter paristwa. Jezeli kary i nagro-
dy beda stosowane wedlug prawa, to nikt nie bedzie sie starat wywy-
2szaé. Stosowanie prawa (fa) spowoduje, ze sprawy beda biegly swym
wilasciwym torem (droga: dao). Nie bedzie wtedy oszustw, a rzadzacy
i poddani beda wiedzie¢, jak postepowacé. Kiedy jedni i drudzy stucha-
ja prawa, to jest to wielkie, dobre zarzadzanie. Celem zas rzadéw jest
zabezpieczenie rolnictwa i wojska, a tym samym dobrobytu obywateli
ijego bezpieczernstwa.

.Spokdj paristwa wymaga rolnictwa i wojny;.honor wiadcy wymaga
rolnictwa i wojny. To, ze lud nie zajmuje sie sprawami rolnictwa i wojny,
wynika z tego, ze wiadca lubi stowa, a urzednicy lekcewaza go. Jesli urzed-
nicy sa wierni zasadom, to paristwo jest dobrze rzadzone, a jesli dazy sie do
zrealizowania jednego tylko celu, wéwczas paristwo jest bogate”s.

3) Trzecia opcje tworzyli filozofowie i dyplomaci, ktérzy wskazy-
wali na sztuke rzadzenia (shu) jako podstawe kierowania paristwem.
Ich przywédca byt Shen Buhai, minister paristwa Han od 351 r. do
$mierci w 337 r., ktérego pisma sie nie zachowaty. Szkota ta uczyta, jak
utrzyma¢é sie u wladzy. Wskazywala na konkretne postepowanie
w rzadzeniu, m.in. postulowata nagradzanie i premiowanie urzedéw
i urzednikéw zgodnie z ich odpowiedzialnoscia i osiagnieciami oraz
traktowanie zdarzeri odpowiednio do tego, czym sa. Shen Buhai postu-
lowat utrzymywanie wiladzy w jednej rece, a miata ona by¢ na tyle sil-
na, by decydowac¢ o zyciu i $mierci. To wiadza miata ocenia¢, kto sie do
czego nadaje i w zaleznosci od tego ustala¢ dla kazdego stanowisko.
Jednakze ocenia¢ nalezy po rezultatach dzialalnosci i pracy. Kary po-
winny by¢ ciagle utrzymywane w swiadomosci ludzi, a nagrody doty-
czy¢ tych, co przestrzegaja prawa (fa). Oznaka braku sztuki rzadzenia
(shu) jest stabos¢. Sztuka rzadzenia (shu) polega na tym, aby rzadzacy
moégt utrzymaé wiadze. W tym celu ma postugiwac sie prawem, ktére
powinno by¢ stosowane réwniez w stosunku do ministrow.

Z drugiej strony, na rozwdj pojecia prawa wplyneli filozofowie za-

4Fragment Shangzi wedtug thumaczenia A. Debnickiego [w:] Antologia literatury
chiriskiej, pod red. W. Jabloriskiego, op.cit., s. 83.
3 Ibidem, s. 83.
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znajomieni z pogladami konfucjariskimi, gdzie zagadnienie ksztatto-
wania czlowieka przez etykiete przemieniania sie w ksztaltowanie
cztowieka przez prawo. Do takich filozoféw niewatpliwie zalicza sie
konfucjaniste Xunzi®.

6.2. Xunzi

Mistrz Xun (Xunzi) pochodzit z rodu Xun, a jego imieniem bylo
Qing. Urodzit sie ok. 298 r. p.n.e. W wieku ok. trzydziestu lat zwiazat
sie ze stynna akademia Jixia w panstwie Qi i byl jednym z ostatnich
przedstawicieli tzw. ,,Stu szkét”. Pézniej pracowat jako doradca w pari-
stwie Qi, a nastepnie jako doradca dwdéch kréléw paristwa Qin. Pod
koniec zycia byt sedzia powiatowym w paristwie Chu, gdzie przeszedt
na emeryture, zmarl ok. 215 r. p.n.e. Xunzi, chociaz sam byt tez konfu-
cjanista, krytykowat innych konfucjanistéw z Mengzi na czele, i to po-
mimo szacunku, jakim obdarzat samego Konfucjusza. Byt indywidu-
alista, czlowiekiem krytycznym i dlatego w zasadzie zadna z szesciu
starozytnych szkét chiriskich w pelni go nie zadowalata. Tym samym
jego poglady musiaty okaza¢ sie specyficzne, a niektére utorowaty dro-
gerozwoju legistéw.

Wedtug Xunzi natura rzadzi sie dao, ale dao nie nalezy traktowac
jako ducha lub przejaw Slepego zrzadzenia nieba (tianming) czy dzia-
alnosci bogéw, ktérzy mieliby zasiedla¢ niebo. Mimo to nie byt prze-
ciwny ofiarom i przestrzeganiu rytuatéw religijnych, a to ze wzgledu
na przyzwoito$¢ (wen), ktéra zapobiega nieskoordynowanej emocjo-
nalnosci w spoleczeristwie. Zawsze starat sie thumaczy¢ wszystkie zja-
wiska przyczynami naturalnymi, a wynikato to zapewne z jego pogla-
déw epistemologicznych, ze wiedze zdobywamy dzieki zastosowaniu
rozumu i uczu¢ do tego, co przynosza nam zmysty. Wedtug niego dao
jako prawo natury jest stale i powoduje, ze gwiazdy poruszaja sie jedne
za drugimi, dzieni przechodzi w noc, a pory roku po sobie nastepuja.

6 Czes¢ historykow zalicza go do szkoty konfucjariskiej (np. Fung Yu-lan, w swojej
A History of Chinese Philosophy), cze$¢ natomiast z uwagi na zdecydowana krytyke kon-
fuganistéw, przeprowadzona w jego dziele, zdecydowanie temu przeczy i zalicza do
prekursoréw legizmu (np. F. Bykow [w:] Powstanie chiriskiej mysli politycznej i filozoficznej,
op.cit., rozdz. XII).
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Uwazal, ze zmiany sa wynikiem oddzialywari przeciwnych sit yin
iyang, a w $wiecie wystepuje energia (qi).

»~Woda i ogieri posiadaja gi, lecz pozbawione sa zycia; trawy i drzewa
posiadaja zycie, lecz sa pozbawione wiedzy, zwierzeta posiadaja wiedze,
ale sa pozbawione uczucia. Czlowiekowi zas wlasciwe jest gi, zycie, wiedza,
a takze poczucie obowiazku. Dlatego jest on najcenniejszy na swiecie””.

Poprawianie nazw (zhengming) pojmowat dostownie jako zgodnos¢
nazw z obiektami, ktérg to zgodnos¢ potwierdza rzeczywistosé (doty-
czy to takze tytutu i pozycji cztowieka w spoteczeristwie) i dzieki temu
mozemy rozrézniaé rzeczy; natomiast posréd nazw wyrézniat nazwy
ogolne i szczegétowe. Wedlug niego, pod wplywem dzialania rzeczy-
wistosci na nasze zmysly reagujemy pragnieniami i emocjami typu mi-
03¢, ale i nienawisé, przyjemnosé, ale i ztosé, smutek, ale i radosé. Ce-
lem czlowieka staje sie wtedy zaspokojenie zadzy i pragnienia oraz
unikniecie cierpienia i niezadowolenia, i to w sposéb egoistyczny, nie-
pohamowany i za wszelka cene. Dlatego ludzie kiéca sie i walcza ze
soba. Jego najstynniejszym stwierdzeniem bylo, iz natura ludzka jest
zla:

+Czlowiek jest z natury swej zly, dobre w nim powstaje sztucznie, w to-
ku wychowania"s.

Tym samym sprzeciwiat sie optymistycznemu pogladowi Mencju-
sza o dobrej naturze czlowieka. Wedtug Xunzi, stan walki wszystkich
ze wszystkimi mozna pokona¢ tylko za pomoca wprowadzenia ,,spo-
koju przez niebezpieczeristwo”:

.Kiedy wpierw wladze odbieraja, a nastepnie ustanawiaja sprawiedli-
wos¢, kiedy wpierw zabijaja, a nastepnie ustanawiaja humanitarnos¢, kiedy
ci, co na gorze, i ci, co na dole, zamieniaja si¢ miejscami, a nastepnie ustana-
wia sie prawdziwy lad, kiedy ten, kto moze zastugami réwnac¢ sie z niebem
i ziemia, staje sie dobroczynnym wiadca ludu, to takie czyny nazywam za-
prowadzaniem spokoju przez niebezpieczeristwo””.

Zdaniem Xunzi, naturalny rozwéj uczu¢ doprowadza do cierpienia
i zla (e). Dlatego dobry wladca po zaprowadzeniu spokoju stara si¢ je
zmienia¢ przez etykiete (l7) i przez prawo (fa). Jego zdaniem, sama ety-
kieta nie wystarcza, gdyz natura ludzka jest zbyt ulomna, i dlatego po-

7 Xunzi, Xunzi, tumaczenie [za:] F. Bykow, Powstanie chiriskiej mysli politycznej i filo-
2oficznej, op.cit., s. 308 (thumaczenie na polski M.J. Kiinstler).

* Ibidem, s. 313.

9 Ibidem, s. 312.



126 STAROZYTNA FILOZOFIA CHINSKA

trzebne jest prawo (fa), ktére dzieki sile oreza zmusza ludzi do postu-
szeristwa i tym samym ich wychowuje!®. Ksztattowanie, wychowanie
(wei) to jedyny sposéb, by zmienia¢ zla nature ludzka, by ja formowa¢
w odpowiednie ksztalty, jak prosty kawalek drewna w koto. Cztowiek
tym sie ré6zni od zwierzat, ze potrafi powsciagna¢ emocje i na skutek
podporzadkowania spotecznego dziata¢ w zbiorowosci, a dzieki temu
osiagac¢ przewage. Podporzadkowanie jest wynikiem hierarchii, wia-
Sciwego uporzadkowania stanowisk i obowiazkéw, wypracowania
norm i modeli postepowania, czyli prawa, oraz odpowiedniego stoso-
wania nagréd i kar, czyli jego egzekugji. Cztowieka widziat w spotecz-
nosci, dla ktérej ani niebo, ani ziemia nie s niczym pomocnym, gdyz
sa naturalne; jedynie przez uksztaltowanie (wei) zbiorowe mozna cos
zmieni¢ i pod tym wzgledem elementy konfucjariskie ewidentnie prze-
wazaja u Xunzi nad taoistycznymi.

6.3. Han Fei

Filozofem, ktéry zjednoczyl wszystkie wczesniejsze koncepcje legi-
stow réznych orientacji i ktdry stat sie najpelniejszym i najdojrzalszym
ich przedstawicielem, byt Han Fei, zwany takze Han Feizi. Urodzit sie
ok. 280 r. p.n.e. w parstwie Han jako czlonek ksiazecej rodziny. Byt
uczniem Xunzi, a jego kolega ze studiéw byt Li Si, pdZniejszy kanclerz
pierwszego cesarza dynastii Qin, Shi Huangdi. Entuzjazmowat sie taoi-
zmem i przejawial zaciekawienie dawnymi prawami. Byt jakala, ale za
to duzo pisat, a w pisaniu przejawial jasny i klarowny styl. Poczatko-
wo Han Fei byt doradca krdla paristwa Han i w tym czasie powstata
wiekszos¢ z jego pism dotyczacych rzadzenia, ale takze ukazujacych
rozczarowanie wiadza; zostaly one po jego smierci zebrane w dziele
zatytulowanym jego imieniem Hanfeizi, skladajacym sie z 55 rozdzia-
tow. Krél Han nie w pelni wykorzystywal swego podwiladnego,
a w koricu wystat go z niebezpieczng misja jako posta do paristwa Qin.
Krdl Qin przyjat go honorowo i z szacunkiem, ale za namowa Li Si,
ktéry podwazat lojalnos¢ swego bylego kolegi ze studiéw, wtracit go
do wiezienia, gdzie Han Fei w 233 r. p.n.e. zostal otruty.

10 Por. poglady T. Hobbesa w jego Lewiatanie.
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Podstawa myslenia Han Fei byl przejety po jego nauczycielu Xunzi
poglad o egoistycznej naturze cztowieka. Jezeli tak, to nie ma co liczy¢
na samodoskonalenie, tak charakterystyczne dla myslenia Konfugjari-
skiego. Swiat toczy sie wedlug dao, pozostaje zatem zewnetrzne ksztat-
towanie (wei) cztowieka, a najlepszym do tego sposobem jest wykorzy-
stanie jego egoistycznych pragnieri i sterowanie nimi w sposéb restry-
keyjny (kary) i promujacy (nagrody)!. Nagrody i kary to jak dwie rece
czlowieka, to dwa instrumenty wiadzy, dzieki ktérym moze ona stero-
wad spoleczeristwem. Jednakze, aby nie bylo chaosu w paristwie, musi
by¢ ustanowiona jedna miara dla wszystkich, wtedy nie bedzie powo-
déw do wywyzszania sie, a kazdy bedzie wiedzial, jak postepowad.
Obywatel miat by¢ rozliczany poprzez prawo (fa) z rezultatéw swej
dziafalnosci. Dobre rezultaty miaty by¢ nagradzane, ale z umiarem.
Wiekszy nacisk ktadt Han Fei na kary, ktére miaty by¢ wykonywane
z cala stanowczoscia i surowoscia. Jego poprawianie nazw (zhengmiing)
polegalo na prawnej regulagi stanowisk, tytutéw, ale i obowiazkéw
z tego wyplywajacych. Rzeczywistoé¢ ma byé trzymana pod $cista
kontrola przez odpowiednie stosowanie nazw, ale nazwy maja by¢
ustanawiane zgodnie z rzeczywistoscia. Nazwy i fakty wzajemnie sie
ksztattuja. Kiedy nazwy i rzeczywistos¢ sa w zgodzie, nastepuja dobre
rzady, a kiedy nie sa w zgodzie, panuje nieporzadek. Maja sie one wza-
jemnie weryfikowad, a wtedy pracuja zgodnie z tym, czym sa. Podsta-
wa za$ weryfikacji sa wyniki, jakie sie uzyskuje w wyniku ich stosowa-
nia. Straty same niszcza to, co je rodzi.

Ujecie historycznego rozwoju spoleczeristwa i regulacji spotecznych
przeprowadzone przez Han Fei jest bardzo nowatorskie. Wedtug nie-
go, dawniej fatwiej byto o zaspokajanie potrzeb, a struktury spoteczne
byly proste i opieraly sie na autorytecie (shi), dlatego prawo i sifa jego
egzekucji byly niepotrzebne. Wraz z rozwojem ilosciowym i komplika-
ja hierarchii nastapita konieczno$é regulacji. Autorytet przejeta wia-
dza dysponujaca sita i mogaca wyegzekwowa¢ postuszeristwo, aby po-
wsciagnac egoistyczne i kitliwe tendencje jednostek. Autorytet musi
by¢ jak niebo i jak duch, wtedy dopiero ma dzialanie, oznacza to, ze
wiladca ma rzadzi¢ z namaszczenia nieba oraz by¢ dla ludzi jak duch:
potezny i poza zasiegiem. Poréwnywat autorytet do stupa na szczycie
gory, ktorego wywyzszenie wynika z pozydji (zhenshi), jaka zajmuje,
a nie z wiasnej wysokosci.

"w tym réwniez podazat za swoim mistrzem Xunzi.
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Wedhug niego, najlepszym sposobem podporzadkowania ludzi jest
prawo (fa) z systemem kar za jego tamanie. Kiedy panuje prawo, nawet
medrzec i ghupiec nie moga zaszkodzi¢. Kary musza by¢ surowe, gdyz
spelniaja funkce odstraszajace, ale warunkiem ich skutecznosci jest
wykrywalnos$¢ sprawcow przestepstw. Dlatego nalezy rozwina¢ sy-
stem nagradzanych donosicieli, wzmocniony przez odpowiedzialnosé¢
zbiorowa, ktéra powoduje, ze ludzie bardziej pilnuja sie wzajemnie.

Podchodzit do historii jak Xunzi do przyrody, badat ja, podpatry-
wal, a na podstawie obserwaciji i przyktadéw starat sie ustrzec btedé6w
i zrozumieé prawa (dao) rzadzace spoteczeristwem. Prawo stanowione
(fa) mozna zmienia¢, ale nalezy to robic jak najrzadziej i przy dostatecz-
nie silnej potrzebie, a nie dla zachcianek wtadcy. Tylko wtadca moze
dokonywa¢ zmian prawa (fa), a wszyscy pozostali podwtadni maja go
doktadnie przestrzega¢, w tym dostojnicy i arystokracja. Przy ustala-
niu prawa wtadca powinien kierowa¢ sie dao i baczyé, aby prawo nie
bylo niezgodne z naturalnym biegiem rzeczy. Formujac prawo, ma po-
zosta¢ pustym i niewzruszonym w sferze emocjonalnej. Jednakze samo
prawo nie wystarcza do rzadzenia, gdyz jest ono tylko instrumentem
i to instrumentem zachowawczym, gdyz nie potrafi wyznaczac¢ celéw
i wytyczaé tendengji paristwa, inaczej méwiac nie potrafi zastapi¢ poli-
tyki. W polityce za$ najwazniejsza jest sztuka rzadzenia (shu). Polega
ona na zabezpieczeniu wladzy, trzeba zatem wykorzystywac wszelkie
$rodki, aby wladze utrzymadé. Dlatego nalezy wygrywac tendencje réz-
nych grup przeciwko sobie, wykorzystywac naturalne talenty poszcze-
golnych oséb w celu obsadzania stanowisk. Wladca powinien by¢
ponad codziennoscia i poza wszelkimi rozgrywkami i nie angazowac
sie na rzecz zadnej z opdji, podobnie jak to jest z dao. Wiadca powinien
rzadzi¢ niezauwazalnie poprzez taoistyczna zasade niedziatania (wu-
wei). Dzieki niej jego autorytet jeszcze bardziej wzrasta. Winien spogla-
da¢ dalej niz kazdy z jego podwladnych, ale nie powinien lekcewazy¢
ludzi, lecz analizowa¢ kazda sensowna rade. Prawo i jego wykonawcy,
czyli urzednicy, maja dziata¢ niezaleznie od niego i to w granicach wy-
znaczonych przez prawo. Lenistwo, jak i nadgorliwoé¢ sa réwnie nie-
bezpieczne i powinny by¢ jednakowo karane, dlatego Han Fei po-
chwalat decyzje kréla Han, ktdry skazat na smier¢ swego stuge opieku-
jacego sie jego kapeluszem za to, ze ten okryt go ptaszczem, gdy usnat
pijany. W sferze celéw wewnetrznych najwazniejsze dla Han Fei byto
zabezpieczenie podstawowych potrzeb cztowieka, takich jak wyzywie-
nie i zabezpieczenie przed zimnem. Dlatego przyktadat duza wage do
rozwoju rolnictwa. W sferze polityki zewnetrznej gtéwnym jego celem
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byto bezpieczeristwo wiadcy i obywateli, dlatego dbat o wojsko i jego
strukture. Postulowal przeznaczanie $rodkéw nie na zbytki wzbudza-
jace nieréwnosci i zazdros¢, za ktérymi ida niepokoje w paristwie, ale
na wykarmienie obywateli oraz bron dla wojska. Przeciwny byt jednak
obdarzaniu ludzi jedzeniem i wspomaganiu biednych, pod tym wzgle-
dem przypominat europejskich liberaléw. Uwazat, ze tam, gdzie cho-
dzi o ich wlasne interesy, lepiej je zostawia¢ ludziom wolnym. Byt zda-
nia, ze poza przypadkami losowymi, takimi jak nieurodzaj, kleski zy-
wiolowe czy choroby, cztowiek zapobiegliwy jest w stanie sam wypra-
cowac dla siebie jedzenie i okrycie oraz dach nad gtowa. Bogaci po-
wstaja dzieki swojej pracy, dlatego nie nalezy obarcza¢ ich nadmierny-
mi podatkami, bo przynosza korzysé¢ paristwu. Sprzeciwial sie nato-
miast rzemieslnikom wytwarzajacym towary luksusowe, kupcom
i urzednikom dworskim; ci ostatni zamiast pracowac¢ zajmuja sie po-
chlebstwami, etykieta i intrygami. Uwazal, ze madry wiadca nie pole-
ga na ludziach, ktérzy sa sami z siebie dobrzy (bez kar i nagréd), gdyz
nie chodzi o sporadyczne speinianie dobra, lecz o stale realizowanie
korliecznych zasad, a te sa lepiej przestrzegane, kiedy ludzie podlegaja
karom i nagrodom. Wszystkie za$ zasady miaty, zdaniem Han Fei i le-
gistow, jeden wspélny i nadrzedny cel: uszczesliwia¢ ludzi i swiat po-
przez silna i stabilna wiadze. To wiasnie ze wzgledu na ten cel legisci
byli gotowi nawet na najwieksze restrykcje i poswiecenia.

Duza cze$¢ teorii Han Fei zostala wcielona przez jego zwolennika
na tronie paristwa Qin, pierwszego cesarza zjednoczonych Chin Shi
Huangdi przy pomocy jego kanclerza, tez legisty, wspomnianego wy-
zej Li Si (ok. 280-208). Zbudowat on paristwo rzadzone na wzdér woj-
skowy, w sposéb bezwzgledny i z wykorzystaniem surowego prawa.
Odzialy wojskowe, ktore nie docieraly na miejsce w wyznaczonym
czasie, nawet pomimo niesprzyjajacej pogody, byly dziesiatkowane,
a odpowiedzialnos¢ zbiorowa stosowano nagminnie réwniez w sferze
cywilnej, przy dostawach dla wojska. Zasade jednolitoéci w mysleniu
wyegzekwowano na skutek stynnej mowy Li Si wygloszonej podczas
uczty w roku 213 p.n.e., oto jeden z jej fragmentow:

,,Dzi$ Wasza Cesarska Mos¢ wiada calym swiatem sam jeden, rozdzielit
dobro i zto i ustanowit jeden miernik wartosci. Sa jednak tacy, ktorzy prze-
kazuja innym niezgodne z prawem nauki, jakie sami na osobnosci posiedli.
Gdy postysza o nowo wydanej ustawie, gania ja wedtug tego, co sami za
prawdziwa nauke uwazaja. Na dworze cesarskim przyganiaja jej w mysli,
poza dworem gania ja na ulicach. Przygania¢ wiadzy poczytuja sobie za
chwate, wyznawa¢ poglady odmienne od tego, co glosza prawa, uwazaja
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za wznioste i tak zwodza lud, aby go nakloni¢ do szemrania. Jezeli nie poto-
zy sie temu kresu, wiadza cesarska upadnie, a wéréd ludu potworza sie
stronnictwa. Wskazane jest wiec, by temu kres potozy¢.

Przeto Wasz stuga o$mielit sie wnies¢, co nastepuje: wszystkie ksiegi prze-
chowywane w Urzedzie Dziejow, a nie bedace zapiskami z dziejéw Qin na-
lezy spalié. [...] Kto bedzie powolywat sie na czasy minione, by przyganiac¢
obecnym, bedzie skazany na $mieré wraz z cala rodzina. Urzednicy, ktorzy
wiedzac o takich przestepstwach, nie doniosa o nich swym wiadzom, beda
uwazani za jednako winnych. Kto w ciagu trzydziestu dni od wydania
ustawy nie spali ksiag, bedzie napietnowany i zestany na roboty przymuso-
we przy naprawie muréw” "“.

Konsekwengja takich poczynan byt szybki upadek dymastii i cze-
Sciowe przerwanie ciaglosci kulturowej, przynajmniej w formie pisa-
nej. W zasadzie po dacie spalenia ksiag nie rozwinely sie zadne bar-
dziej oryginalne koncepcje filozoficzne.
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