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Abstract. The article was written in order to familiarize the reader with the genesis, develop-
ment and basic assumptions of ancient Chinese philosophy. The first part presents the external
and internal conditions that influenced the intense development of ideas in the Middle Kingdom
in the period preceding the creation of the authoritarian Qin Empire in 221 BC. The second and
third parts discusse the general assumptions of the most important philosophical schools, focu-
sing in the third part on a detailed discussion of the main topic of Chinese philosophy, which is
the retention of the social order, in the four main schools of thought: Confucianism, Legism,
Mohism and Daoism. The main research method was the analysis of Chinese classical texts, carri-
ed out on the basis of the author’s own translations, which enabled deeper penetration into the
raised issues. As a result, it was established that the philosophy of ancient China is above all a po-
litical philosophy, which results from the declared pragmatism of Chinese thinkers. The author
compares selected aspects of Chinese thought with the West European thought, which allows
partial reconciliation of both perspectives and makes it easier for the Western reader to approach
the understanding of the far-eastern view of reality.
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opis Chin, nazywajac je ,.cywilizacja udajaca panstwo”'. Cywilizacja ta
powstata tak dawno, Ze jej poczatki gina w pomroce dziejow. Slady osad-
nictwa i rolnictwa na terenie wspotczesnych Chin licza 10 tys. lat. Legen-
darna historia Chinczykow sigga 5 tys. lat wstecz, natomiast materialne
pozostatosci dowodza ponad 3,5 tys. lat ciagtosci panstwowosci chinskie;j.
Samo Cesarstwo Chinskie przetrwato 2132 lata, czyli dluzej niz jakakolwiek
inna instytucja na $wiecie. Aby jednak moégt powstaé organizm tak potezny
i trwaty, musialy wystapi¢ okreslone warunki. Podwalinami tego gmachu
jest filozofia, ktéora w przypadku Chin jest w zasadzie tozsama z filozofia
polityczna. Gongzhuan Xiao w kanonicznym dla badan sinologicznych
dziele A History of Chinese Political Thought jako gtowna cechg wy-
rézniajaca chinskiej mysli politycznej wskazuje pragmatyzm®. To 6w prag-
matyzm $wiadczy o politycznym charakterze calej filozofii Panstwa Srodka
(Zhonggué H[H). Kladziono w niej akcent na praktyke, nie doceniajac
teoretycznych zawitosci mys$lenia. Obowiazywata pragmatyczna weryfikacja
twierdzen — je$li co$ bylo aplikowalne do rzeczywistos$ci, uchodzito za
prawdg.

Starozytna mys$l chinska dotyczy wigc rzadzenia panstwem i zachowy-
wania porzadku spotecznego. Jako taka wytworzyta mnogo$¢ szkot filo-
zoficznych, rywalizujacych z soba o prymat w ksztatltowaniu rzeczywistosci
spoteczno-politycznej w okresie poprzedzajacym powstanie autorytarnego
cesarstwa Qin (Qin %) w 221 r. p.n.e. Z tego wzgledu epoke skrotowo
okreslana jako pre-Qin nazywa si¢ tez okresem ,,stu szkol” (zhizibdijia ¥+
H %). Najwieksze i najbardziej wptywowe sposrod nich to:

1) konfucjanizm, inaczej ruizm® (rijia ff%);

2) legizm, inaczej szkota prawnikow (fdjia 1£:%);

3)taoizm, zwany tez eskapizmem (daojia 1E%);

4) moizm, inaczej motyzm (mojid 58 %);

U'LUCIEN W. PYE, ,,China: erratic state, frustrated society”, Foreign Affairs, Fall 1990, dostgp
1lipca 2018, https://www.foreignaffairs.com/articles/asia/1990-09-01/china-erratic-state-frustrated-
society.

2 KUNG-CHUAN HS1A0, 4 History of Chinese Political Thought, vol. 1: From the Beginnings to
the Sixth Century A.D. (Princeton, NJ: Princeton University Press, 1979), 7.

3 Okreslenie ru (rii 1%), oznaczajace czlowieka wyrafinowanego i dobrze wyksztatconego,
pochodzi sprzed Konfucjusza (Kongfiizi LK), ale to on nadal mu gléwne znaczenie, dlatego
konfucjanistoéw nazywa si¢ ruistami. Wigcej na temat ru pisze si¢ w czgséci 2.2. niniejszego arty-
kutu. Konfucjusz to zlatynizowana wersja nazwiska Kongfuzi (Kongzi, ,,Mistrz Kong”), uzywa-
nego w tradycji. Jego imig whasne brzmiato Qiu (Qiii ), natomiast imi¢ formalne lub grzecz-
nosciowe, ktorym zwracano si¢ do niego na co dzien, to Zhongni (Zhongni f11)J2), co sugeruje, ze
byt drugim synem swojego ojca.
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5)szkota yin-yang, inaczej szkota przyrodnikow (yinydngjia FFHZ);

6) szkota rolnikow (néngjia R %);

7) szkota nazw, inaczej szkota logikow (mingjia % %);

8) szkota strategdw, inaczej szkota dyplomatow (zonghéngjia I K);

9) szkota eklektyczna, inaczej szkota roznych autorow (zdjia 22 %);

10) szkota opowiadan (xidoshuajia /M i 5X).

Wsréd wymienionych denominacji (ménhii 1) — frakcja, sekta, szkota)
najwazniejsze sg cztery pierwsze. O pomniejszych szkotach mozna powie-
dzie¢ niewiele. Stratedzy organizowali przymierza mi¢dzy walczacymi pan-
stwami. Przyrodnicy zajmowali si¢ magia i przyrodoznawstwem, a rolnicy
uprawa roli. Przedmiotem zainteresowan logikow byta natomiast analiza po-
je¢ 1 paradoksy logiczne. Do szkoty eklektycznej zaliczono autoréw jednego
dzieta na wiele tematow, a do tekstow szkoty opowiadan kompilacje anegdot
i opowiesci fantastyczne. Przy tym, wedtug niektorych badaczy*, rolnicy byli
odtamem moistéw, a szkota yinyang wywodzi si¢ z konfucjanizmu. Naka-
zuje to zachowaé sceptycyzm metodologiczny wobec klasyfikacji, bo moze
by¢ ona zupelnie sztuczna. Wszystkie szkoty powstaty mniej wigcej w tym
samym czasie, za panowania péznej dynastii Zhou (Zhou J&), ktére trwato
najdtuzej w dziejach Chin i przypada na lata 1045-256 p.n.e. Rzady jej
wschodniej linii (kiedy dtugo i powoli, cho¢ konsekwentnie, chylita si¢ ku
upadkowi) dzieli sie w historiografii na Okres Wiosen i Jesieni (Chiingiii %
K 770-476 p.n.e.) oraz Epoke Walczacych Krélestw (Zhangué & E 475-
221 p.n.e.).

1.1. UWARUNKOWANIA ZEWNETRZNE ROZWOJU FILOZOFII
W STAROZYTNYCH CHINACH

Epoka pre-Qin jest przetomowa w dziejach Chin ze wzgledu na naste-
pujace zdarzenia, jakie podczas niej zaszty:

— rozktad dotychczasowego systemu rzadow,

— glebokie przemiany spoteczne,

— powstanie systemow filozoficznych, ktore zapewnity teoretyczne pod-
stawy istnienia panstwa az do wspotczesnosci.

Warunkuja si¢ one kolejno. Rozpad systemu politycznego wymusit zmia-
ny w strukturze spotecznej. W nowych okolicznosciach spoteczno-politycz-
nych mozliwy byt z kolei niepohamowany rozwodj mysli. Intelektualny fer-
ment doprowadzil tym samym do stworzenia fundamentow nowego panstwa.

* KUNG-CHUAN Hs140, 4 History of Chinese Political Thought, vol. 1, 64
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Podstawy zaistnienia filozofii w Chinach maja wigc charakter historyczny,
polityczny, spoteczny oraz geograficzny.

Podczas Wiosen i Jesieni zasigg wladzy Zhou obejmowatl cale terytorium
owczesnych Chin. Jej zakres przedmiotowy stale si¢ jednak zmniejszat.
Trzeba rowniez pamigtac, ze nie byt on nigdy tak szeroki, jak w systemie
autorytarnym Qin. Era Zhou to czasy stopniowego rozktadu — az do jego
zupelnego zaniku — specyficznego (bo rézniacego si¢ od europejskiego)
systemu chinskiego feudalizmu (fengjian #}%). Jak inne systemy lenne,
opieral si¢ na ptaceniu danin. Na szczycie piramidy feudalnej stal krél (wdang
T), uznawany za Syna Nieba (tianzi KF)°, pochodzacy z dynastii Zhou.
Najwyzsza, cho¢ nieliczna, klasg spoteczna stanowili ksiazgta feudalni (zhi-
héu &), Nizej stali mozni panowie (gingdafii WK K). Najnizej w struk-
turze wladzy znajdowali si¢ wyzsi ministrowie (shi 12). Jeszcze nizej na
drabinie klasowej plasowat si¢ gmin (pingmin ~F-[X). Istniala takze poza-
klasowa spoteczno$é¢ niewolnikow (nuli L), chociaz ich wystgpowanie po
erze Shang jest dyskusyjne. Struktura spoteczna miata charakter dziedziczny
i oparta byla na prawie klanowym pochodzacym jeszcze z czasoOw dynastii
Shang/Yin (Shang % Yin f%). Zhou, z punktu widzenia Shang — barba-
rzyncy, obalili t¢ pierwsza rodzima dynasti¢ chinska i przeprowadzili pierw-
sza w dziejach Chin transformacjg¢ ustrojowa. Znies$li tradycyjna strukture
plemienng i zastapili ja feudalng. Trudno jednak ocenié, co jest dziedzic-
twem Shangow, a co nalezy do tradycji Zhou, poniewaz — jak pisze Gon-
zhuan Xiao — o pierwszej po$§wiadczonej zrédlami materialnymi dynastii
chinskiej mozna powiedzie¢ niewiele wigcej ponad to, ze czcita bogow
i duchy oraz afirmowala prostote®.

Syn Nieba petnit w feudalizmie Zhou dwie funkcje: religijna i militarna.
Podstawowa byta pierwsza z nich. Krol wypetnial ja za pomoca rytuatow (/7
2L)" i muzyki (yue *K), ktérych zasady stosowania zawarte sa w Ksiedze
Rytuatéw (Liji ALic)® i Ksiedze piesni (Shijing #%¢), nalezacych do Pigcio-
ksiggu Konfucjanskiego. Jako przywodca wojskowy wladca kierowal pan-
stwem, podejmujac kampanie wojenne (zhéngfa fiEX) oraz inspekcje kro-
lewskie (xunshou F)H).

5 Tradycyjny tytut whadcy.

% KUNG-CHUAN HSIAO, 4 History of Chinese Political Thought, vol. 1, 74

" W niniejszej pracy nie opisuje si¢ szczegotowego przebiegu rytuatu, bo jest to nieistotne dla
poruszanego tematu. Dalej przedstawiony zostanie szerzej jedynie moralny aspekt /i.

8 W tym w Rytuatach Zhou (Zhouli & 4L).



ROZWOJ I PODSTAWOWE ZALOZENIA STAROZYTNEJ MYSLI CHINSKIEJ 41

Stabnigcie wladzy suwerena i wzrost potegi panéw feudalnych’ warun-
kowaly si¢ wzajemnie. Nie bylo to jednak rownoznaczne ze wzmocnieniem
rodow arystokratycznych tylko kosztem krola. Zamgt Okresu Wiosen i Jesie-
ni spowodowal réwniez upadek tych pierwszych. Musialy wyloni¢ si¢ nowe
elity. Najbardziej znamienne sa losy poinocnego panstwa Jin (Jin &). Stare
rody wygingty tam zupelnie, a panstwo podzielono zgodnie z wola nowych
poteznych klandéw na trzy mniejsze: Zhao (Zhao ), Han (Han %) i Wei/
Liang (Weéi 38 Liang ). Bylo to zardbwno skutkiem, jak i przyczyna dal-
szego stabnigcia wladzy Zhou. Dlatego tez rozbidr Jin uwaza si¢ za poczatek
Epoki Walczacych Kréolestw. Obok wymienionych trzech byly to: Yan (Yan
JH) na potocy, Qi (Qf 5%) na wschodzie, Chu (Chii %) na potudniu i Qin
(Oin Z%&) na zachodzie. Wladca kazdego zaczal rosci¢ sobie prawo do tytutu
krola (wang F), ktory dotychczas zarezerwowany byt dla dynastii Zhou.
Wsrod wielu krolow zaden nie osiagat dominujacej pozycji, az do momentu
skupienia pelni wladzy w rekach wiladcy Qin. Podbiwszy wszystkich kon-
kurentéw, ogtosil sie pierwszym cesarzem (Qin Shi Hudngdi Z=45 % 7)
i przeprowadzil druga reforme ustrojowa w dziejach Chin, wprowadzajac
system komandorii-okrggow. Pozwalatl on lepiej zarzadzaé¢ autorytarnym,
scentralizowanym cesarstwem'® niz dotychczasowy system lenny. W nowej
rzeczywisto$ci swoboda mysli stata si¢ niepozadana. Lata 551-221 p.n.e.
Gongzhuan Xiao nazywa okresem tworczosci, ale nastgpujace po nich
pottora tysiaca lat okresem kontynuacji''. Nie pojawiaja sie wowczas zadne
nowe idee i chociaz szkoty rywalizuja z soba o prymat i wptyw na panstwo,
okresowo zdobywajac przewage nad konkurentami, jest to czas stopniowego
petryfikowania si¢ konfucjanizmu jako najwazniejszego systemu.

Warunkiem powstania i rozwoju ,,stu szkot” okazuja si¢ wigc niepokoje
spoteczne i anarchia. Stabi wladcy nie byli w stanie kontrolowa¢ ani pogladow
swoich poddanych, ani ich $ciezek. Sami z tatwos$cia ulegali perswazjom
wedrownych uczonych. Ci z kolei swoje nauki ksztaltowali tak, aby z jednej
strony przypodoba¢ si¢ panujacym, a z drugiej — aby rezonowaly one z ocze-
kiwaniami sfrustrowanej ludnosci. W takim ujeciu zrdédet taoizmu mozna do-
szukiwaé si¢ w psychologii przepedzanych mieszkancow upadtych panstw. Inne
szkoty takze sa odpowiedzia na pogarszajaca si¢ sytuacje spoleczno-polityczna.
Ruizm mozna rozpatrywaé jako probe restauracji ancien regime’u, natomiast

% Pigé klas arystokracji feudalnej z czasow dynastii Zhou (wiidéngjuéweéi 1.5 8 01): 1) gong
x — ksiaze; 2) hoéu 3 — markiz; 3) b6 {H — hrabia; 4) zi T~ — wicehrabia; 5) ndn 5% — baron.

' Trzeciej transformacji ustrojowej dokonal na poczatku XX wieku Sun Zhongshan (Sin
Zhongshan ML), czyli Sun Yat-sen, ustanawiajac republike.

"' KUNG-CHUAN HSIAO, A History of Chinese Political Thought, vol. 1, 9—10
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legizm i moizm jako stojace czgsciowo lub zupelie w opozycji do starej tra-
dycji. Zwlaszcza legizm przedstawia si¢ jako kompletna nowos$¢ i jako taki bez
skruputow i catkowicie odcina sig¢ od dawnego porzadku.

Legizm zawdzigcza t¢ mozliwo$¢ swojemu pochodzeniu. Powstat bowiem
na terenie upadajacego panstwa Jin. Tradycje Zhou zostaty tam zapomniane
wczesniej niz w innych rejonach Panstwa Srodka. To ostatecznie pogrzebato
Jin, ale jednoczes$nie umozliwito narodziny nowego kierunku mysli. Legizm
zostat chetnie przyjety w sasiednim Qin, ktéore samo nie nalezato do kregu
kultury Zhou, poniewaz stosunkowo p6zno ulegto sinizacji. Dzigki temu szko-
ta prawnikéw mogta sta¢ si¢ fundamentem nowego organizmu panstwowego.

Konfucjanizm odnosit si¢ do tradycji diametralnie odmiennie, upatrujac
ratunku w powrocie do najlepszych praktyk Zhou. I na jego rozw¢éj jednak
niebagatelny wplyw miata geografia. Niewatpliwie ruizm narodzit si¢ w nie-
wielkim panstwie Lu (Li# ) na wschodzie, dlatego ze tam tez narodzit sie
sam Konfucjusz. Czy byloby to jednak mozliwe, gdyby nie zachowata si¢ tam
ksigega Rytuatéw Zhou'*? Podobnie moizm poczatkowo rozwijat si¢ na tym
samym terenie co konfucjanizm i dlatego sprawia wrazenie jego antytezy.
Anarchizujacy charakter taoizmu i jego ostra opozycje wobec pozostalych
szkot takze mozna ttumaczy¢ geograficzna proweniencja. Powstat w potudnio-
wym panstwie Chu, ktére podobnie jak Qin, dlugo pozostawalo barbarzynskie.

Xiengnu
_ Shanrong
Loufan
e e U
L S eli Yan
Linhu o
o
/-/ Zhao 4,
o~ "‘%° Linn
\'_' Q]-[m\dm Qi
(_‘ \ Yigu /—] i — e Lu -
\.\ " / Wei 2 Wei 8.0 Mo ogl
S e Ty, g
i Bt Laoyi™ e e
e .\_\ Qin Yangzhai
) Obszar Chin we wczesnym
e’ - Yee okresie Epoki Walczacych
o Krélestw z zaznaczong do-
[ s L N [ 11
[/ e \ ing P mena dynastii Zhou, na-
N r ] o N i zwami pafstw, stolic i lu-
s -~ i : ~— . s
S l'\ Vo déw barbarzynskich.
. i Ouyne
Cangwu \\_J./‘N_'} Zrédto: By SY — Own work, CC
o BY-SA 4.0, https://commons.
phoia Minyue wikimedia.org/w/index.php?curi
d=64875198

12 Ibid., 44.
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1.2. UWARUNKOWANIA WEWNETRZNE ROZWOJU FILOZOFII
W STAROZYTNYCH CHINACH

Rozwdj filozofii, jakkolwiek zalezny od wymienionych czynnikow poli-
tycznych, spotecznych i geograficznych, wymagat przeciez obecnosci kon-
kretnych ludzi. Warunkiem wtornym, cho¢ koniecznym, byto pojawienie si¢
wybitnych jednostek, jak Kongzi, Laozi (Ldozi % ) czy Mozi (Mozi 5 1).

Wymieniajac bardziej znaczacych przedstawicieli szkét filozoficznych,
Gongzhuan Xiao dzieli je na dwie: pétnocna i poludniowa®. Klasyfikacja ta
jest sztuczna i moze uchodzi¢ za anachroniczna, ale dobrze obrazuje geo-
graficzna dystrybucj¢ filozofii chinskiej. Szkot¢ zwana pdétnocna Gongzhuan
wywodzi od samego Konfucjusza i zalicza do niej rdwniez moistow, legi-
stow oraz yinyangjia. Najbardziej znaczacy ruisci to Kongzi z Lu, Mengzi'*
(Meéngzi %) z Cao i Xunzi (Xunzi Hi¥) z Zhao. Moistdow reprezentuje
tworca tej szkolty, Mo Di (Mo Di ##2), takze z Lu, znany tez jako Mozi,
oraz liczni, nieznani z imienia moisci z Lu, Song i Zheng. Pochodzacy z Qi,
Qin, Zheng, Jin (potem Wei, Han i Zhao) prawnicy to Guanzi (Gudnzi & 1)
z Qi, Li Kui (Li Kul &%) z Wei, Shang Yang (Shang Yang 7i#) z Qin,
Deng Xi (Déng Xt X3#f1), Shen Buhai (Shén Buhai HAE), Han Feizi (Hdn
Feéizi #3EF) z Han i Shen Dao (Shéndao #i8) z Zhao. Szkote yin-yang
reprezentuje Zou Yan (Zou Ydn 4F#iT) z Qi. Do szkoty potudniowej naleza
przede wszystkim taoiéci z Chu: Laozi (Lao Dan; Ldo Dan &H) z Meng,
Zhuangzi (Zhuangzi J+-F) z Hu oraz Songzi (Songzi ¥4 ), Liezi (Liézi 51T,
Yang Zhu (Ydng Zhi #K), Xu Xing (X0 Xing #%/2) i Qu Yuan (Qii Yudn
JE J5). Obok daojia Gongzhuan do potudniowcéw zalicza takze szkote rol-
nikéw, reprezentowana takze przez Xu Xinga z Chu.

Z perspektywy czasu to Konfucjusz jest postacia najwazniejsza, ale nie
jedyna wazna. Jego uczen Mencjusz o Yang Zhu i Mo Di pisze, ze ich stowa
,wypeknily kraj”">. A przeciez taoista Yang jest o wiele mniej znany niz
Laozi lub Zhuangzi. Pokazuje to réwniez, ze cho¢ nauki Mistrza Mo nie
zostaly wprowadzone w zycie i zanikly, to w pewnym okresie byly rownie
wptywowe co konkurencyjnych ugrupowan. Co ciekawe, taoizm i moizm
mialy wigkszy zasigg terytorialny niz ruizm czy legizm. Mimo to nie zdo-
byty ich pozycji. Tym, co decydowato o popularnosci danego kierunku, byty
nie tylko zdolnos$ci retoryczne uczonych, ale takze tres¢ ich nauczania.

" Ibid., 43.
!4 Zlatynizowana forma jego imienia to Mencjusz.
5 BESCAT — Teng Wen Gong 117, https://ctext.org/mengzi/teng-wen-gong-ii.
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Najlepiej wyrazata si¢ w stosunku do tradycji. Byto to kluczowe zagadnienie
w czasach jej zaniku i pozwalalo szkotom odrozni¢ sig od siebie.

Konfucjusz reprezentuje tych, ktorzy ratunku szukali w powrocie do tego,
co byto. Sam o sobie méwil jako o tym, ktory byt ,,tylko przekazicielem, nie
tworca”'®. Miat udaé sie do samego Lao Dana, wowczas archiwisty w kro-
lewskiej domenie Zhou, by pozna¢ tradycje u jej zrodta. O ile opowiesC ta
ma w sobie wigcej z legendy niz faktu historycznego, to Mistrz Kong od-
wotywatl si¢ nie tylko do dziedzictwa Zhou, ale do jeszcze starszej dynastii
Shang/Yin (ktorej skadinad byt potomkiem) a nawet potlegendarnych wtad-
cow Xia (Xia ®) i legendarnych, pierwszych ludzkich wtadcow Chin, jak
Yao (Ydao 58) i Yu Shun (Y Shun E5%).

Mo Di do dziedzictwa Shangdéw odnosit si¢ rownie zyczliwie, ale z tego
wzgledu, ze przeciwstawial ich zepsutym Zhou. Wazne dla ruistow wyra-
finowanie (wén () epoki Zhou przeciwstawial prostocie (zhi Ji1) cenionej
w czasach Yin. Podczas gdy Konfucjusz chciat powrotu do tego, co bylo,
i szukal oparcia w arystokracji feudalnej (,,szlachetnych mezach” — jinzi & 1),
Mozi dazyt do wyrdéwnania szans odpowiednim ludziom z nizin, czyli ,,wy-
noszenia godnych” (xidnrén 't \).

Legisci w ogole nie znali tradycji Shang/Yin, dlatego obce sa im idee
skromnosci, zlotego srodka, pacyfizmu, wycofania czy przystosowania. Cho¢
odrzucali takze dziedzictwo Zhou, to ich prawa wywodza si¢ bezposrednio
z uregulowan panstw podleglych tej dynastii. Totez nawet szkota prawnikow
zawiera elementy ciaglosci z przesztos$cia. Z Zhou taczy ja przekonanie
o wigkszym znaczeniu panstwa niz jednostki, skupienie na materia-
listycznych $rodkach zarzadzania, a takze optymizm nowego narodu. We
wszystkim innym jednak zrywat radykalnie z tradycja, a jedynym jego
personalnym odwotaniem do przeszloéci jest legendarny Zolty Cesarz
(Hudngdi ¥717), ktorego cesarz Qin stawial sobie za wzor. Trzeba tu wspo-
mnie¢, ze Z6tty Cesarz byt tez najwyzszym béstwem dla Zhou, a taoisci
uwazali go za zatozyciela swojej reguty. Stad inna nazwa taoizmu: huanglao
— od nazwisk jego domniemanych zasadzcéw: Huangdi i Laozi.

Eskapisci odwotywali si¢ tez do jeszcze starszego mitycznego whadcy —
Boskiego Rolnika (Shénnéng F#4%). Mimo wspolnego z legistami uwiel-
bienia dla Zottego Cesarza odcinali si¢ od nich zupelnie. Dotyczyto to
zreszta wszystkich opozycyjnych ugrupowan. Taoiéci zarowno gardzili legi-
stycznymi prawami, jak i wykpiwali ruistyczne cnoty. Jako swoiSci anar-
chisci starozytno$ci odrzucali tez zaszczyty i stanowiska, co niewatpliwie

16 IR — Shu Er”, https://ctext.org/analects/shu-er.
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miato wplyw na ich popularno$¢ u wtadcdéw. Podobnie moisci brali przyktad
ze swego zalozyciela, ktory odrzucit zaproszenie krola panstwa Yue (Yué )
do objecia urzedu, bo ,,nie chcial kupczyé wtasna godnoscia™"’.

Niezaleznie jednak od ich stosunku do osobistych korzysci wszyscy
mysliciele epoki pre-Qin, bez wyjatku, niestrudzenie pielgrzymowali po
dworach, szukajac postuchu dla swoich nauk. Jedni czynili to dla wy-
wyzszenia wlasnej osoby, innym zalezato tylko na wprowadzeniu w zycie
wlasnego nauczania. A to zalezalo juz od zyczliwosci wladcy, wymagato
wigc od filozoféw naginania swoich charakteréw lub modyfikowania wiedzy
tak, aby uczyni¢ ja bardziej atrakcyjna dla stuchacza. Niezdolni do tego
okazali si¢ moi$ci, dlatego w czasach konsolidacji wladzy i pokoju moizm
okazat si¢ jalowy i wygast zupetnie przez brak elastycznos$ci, wrazliwosci,
pryncypialno$¢ 1 plebejski charakter. Réwnie plebejski, a przy tym anar-
chizujacy, taoizm takze nie mogt staé sie ideologia panstwowa. Swietnie
pasowal natomiast do okresow zamgtu, gdy ludno$¢ szukata ucieczki od
trudow zycia w naturze (zirdn H#R) i niedzialaniu (wuwéi J5N). Najbar-
dziej nowoczesny ze wszystkich szkot legizm zbudowatl mocne fundamenty
panstwa, ale okazal si¢ zbyt surowy i niepraktyczny, aby utrzymac si¢ jako
podstawa funkcjonowania spoteczenstwa. Zwycigstwo ruizmowi — na pozor
jeszcze bardziej beznamigtnemu od moizmu — dato najsilniejsze zakorze-
nienie w tradycji. Jego utrwalenie na ponad dwa tysiaclecia jako gldéwnego
systemu rownato si¢ tez jego skostnieniu. Dlatego taoizm pozostal alterna-
tywna etyka, mniej lub bardziej popularna w réznych okresach wsrod cesa-
rzy i ich poddanych. Nie aspirowal, by by¢ czym$§ wigcej, dzigki temu nie
podzielit losow legizmu i moizmu.

2. OGOLNE ZALOZENIA DOKTRYNALNE
GLOWNYCH SZKOL

2.1. WATPLIWOSCI METODOLOGICZNE

Hermeneutyczna proba ujgcia chinskiej wyjatkowosci 1 mozliwos¢ spoj-
rzenia przez chinski pryzmat w ogole bytyby niemozliwe bez siggnigcia do
zrodet tej kultury. Dla filozofa sa nimi zrédla pisane. Dlatego, o ile nie
podano inaczej, wigkszo$¢ cytatow z ksiag klasycznych przywotano w prze-
ktadzie wlasnym autora, wspomagajac si¢ w niewielkim stopniu kanonicz-

7 KUNG-CHUAN HSIAO, A History of Chinese Political Thought, vol. 1, 58
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nymi angielskimi thumaczeniami Jamesa Legge’ego z internetowej bazy
pism chinskich Ctext.org'®.

Ciaglos¢ jest w Chinach dostrzegalna nie tylko w obrebie dziejow, ale
takze w odniesieniu do historii idei. Granice podziatlow szkoét sa w rzeczy-
wisto$ci ptynne, a ich koncepcje, jakkolwiek wydaja si¢ by¢ czgsto roz-
biezne, opieraja si¢ na analogicznych zatozeniach, podzielaja wskazywane
cele i wykorzystuja te same pojgcia. Nastrecza to trudnosci w roztacznym
omawianiu doktryn. Pierwsze daja zna¢ o sobie juz przy ich klasyfikacji.
Gongzhuan Xiao wspomina, ze w ,,Ksiedze Wczesniejszych Hanow” (Han-
shii IL15) pojawia sie sugestia, ze kazda ze szkot wywodzi sie z innej
kancelarii dworu krolewskiego Zhou'. Autor nie rozwija tego zagadnienia,
nie chcac poglebia¢ zamgtu wobec braku pewnych przestanek i wnioskow.
Sima Tan (Simd Tdn ] 51%) w znacznie starszych od ,,Hanshu” i bliskich
omawianym czasom ,,Zapiskach historyka” (Shiji 51c)* nie wspomina nic
0 ,,stu szkotach” ani nawet o dziesigciu, ale mowi o zaledwie szeSciu (liujia
752%)*. Sa to ugrupowania: yinyang, ru, Mo, ming, fa i daode. Co ciekawe,
okreslenie ,,jia” pojawia si¢ tylko przy opisie ming, fa i dao (tylko raz nazy-
wanym ,,daode”). Odnoszac si¢ do tej kwestii, Kidder Smith w artykule pod
znamiennym tytutem ,,Sima Tan and the Invention of Daoism, ‘Legalism’, ef
cetera” (,Sima Tan i wynalezienie taoizmu, legizmu et cetera”) pisze:
»Wszystkie wczesniejsze klasyfikacje mysli identyfikowaty doktryng z imie-
niem zalozyciela, np. ‘przekazy Laozi’ego’. Natomiast wyliczenie Sima
Tana pomija jakiekolwiek nazwiska, z wyjatkiem Moziego, i zamiast grupo-
wac ludzi lub teksty, organizuje wiedz¢ w odniesieniu do jej intelektualnej
zawarto$ci. Tan wyabstrahowal t¢ tres¢ z literatury mistrzéw Epoki Walcza-
cych Krolestw oraz Wczesnych Hanow i przemodelowal ja w sze$¢ ideal-
nych typow. Nazwy trzech pierwszych (yinyang, ru i Mo) byly znane przed
Tanem. Inne nazwy (fajia, mingjia i daojia) byly jego wlasnym wynalaz-
kiem. Wszystkie sze$¢ grup bylo w pewnym sensie sztuczne”*.

Obecnos¢ lub brak sufiksu jia przy ich nazwach moze sugerowaé stusz-
no$¢ przypuszczen Smitha. Metodologia badan naukowych zmusza jednak

18 25ZE Wi — Pre-Qin and Han”, https://ctext.org/pre-qin-and-han.

!9 KUNG-CHUAN HSIAO, A History of Chinese Political Thought, vol. 1, 11

2 Gléwnym autorem ,,Zapiskow historyka™ jest syn Sima Tana, Sima Qian (Simd Qian ] 5iT).
Esej ,,Gtowne zaltozenia” (Yaozhi #:48) na temat szeéciu koncepcji rzadzenia dolaczono do
ostatniego rozdziatu ksiggi.

2 K /AEJF — Taishi gong zixu”, https://ctext.org/shiji/tai-shi-gong-zi-xu.

22 KIDDER SMITH, ,,Sima Tan and the Invention of Daoism, ‘Legalism,’ et cetera”, The Jour-
nal of Asian Studies 62 (2003), 1: 129.
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do przyjecia okreslonego paradygmatu, totez w dalszej analizie przyjmuje
si¢ za punkt wyjscia klasyczna klasyfikacjeg ,,stu szkol”, pomijajac watpliwo-
$ci co do jej adekwatnosci i rozwaza si¢ zatozenia najwazniejszych z nich.

2.2. POJECIA PODSTAWOWE (HE, TIAN, DAO, WUWEI, RENXING, LI, YI, XIN)

Wszystkie doktryny opieraty sie na podobnych zalozeniach. Swiadczy to
o jednorodnosci kultury chinskiej. Mimo jednak bazowania na tych samych
pojeciach podstawowych szkoty réznity si¢ w ich interpretacjach i wyciagaty
odmienne wnioski co do realizacji najbardziej ogdlnego celu filozofii chin-
skiej (meta-celu), jakim byto zaprowadzenie tadu spotecznego. Juz jednak
samo mowienie o jakimkolwiek celu w filozofii chinskiej moze uchodzi¢ za,
w pewnym sensie, naduzycie. Chinczycy postrzegaja rzeczywistos¢ jako pro-
cesualna, cykliczna i relacyjna, a nie $cisle skategoryzowana, finalistyczna i
teleologiczna. Gdy uwzgledni si¢ jednak polityczny charakter filozofii
chinskiej, mozna uznaé, ze kazda z jej odmian ma ten sam cel nadrzedny.
Zarowno ruistyczne rozwazania nad obyczajnoscia, jak i legistyczne nad pra-
wami, moistyczne nad uzytecznoS$cia, taoistyczne nad niedziataniem czy
nawet przyrodnicze nad przemianami pig¢ciu zywiotow podporzadkowane
byly mysleniu o uporzadkowaniu ,,Wszystkiego pod Niebem”. Ostatecznie
wszelkie starania czyniono o zapewnienie harmonii (4é F1) elementéw $wiata,
ktéra uwidaczniata si¢ wyraznie w tadzie spolecznym i panujacym ,,wszg-
dzie pod Niebem” pokoju.

Niebo (Tian K) oraz wszystko pod Niebem (Tianxia K ) to uniwer-
salne pojecia filozofii chinskiej. Pierwsze z nich oznacza rzeczywistos¢
supranaturalna (cho¢ nie transcendentna — nie ma u chinskich myslicieli
rozdziatu mig¢dzy sfera immanencji i transcendencji), decydujaca o wszyst-
kim, cho¢ nie jest w zadnym sensie bytem osobowym, ktory w sposob jasny
i wyrazny oglasza swoje zarzadzenia (Tianming K17iy)>. Wszystko pod Nie-
bem oznacza zaréwno caly $wiat, cale Panstwo Srodka, jak i organizm
panstwowy. Gdy uwzglednimy sinocentryczny charakter mys$li chinskiej,
pojgcia te okazuja si¢ by¢ tozsame. Warto w tym miejscu odnotowaé, ze
tylko Zou Yan — jako reprezentant yinyangjia — uznawal, ze Chiny stano-
wig zaledwie '/s $wiata i nazywal je ,boskim krajem” (shénzhou FH/).
W tym ujgciu Syn Nieba nie ma wtadzy nad wszystkim, co jest ,,pod Nie-
bem”, dlatego powinien zajmowac si¢ przede wszystkim wilasna cnota. Pod-

% Tianming — Mandat Nieba — oznacza sensu stricto nadawanie przez Niebo uprawnien,
a sensu largo wszelkie jego dekrety.
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kreslenie wagi moralno$ci wladcy sktania Gongzhuana do uznania, ze szkota
przyrodnikoéw byta odlamem tradycji ru*.

Silniej niz Niebo (i jego pochodne) nacechowane metafizycznie pojgcie
wspolne wszystkim szkolom to Dao (Ddo i&). Pierwotnie oznaczalo trakt,
droge lub $ciezke. Jest ono jednak w wigkszym stopniu ogblne niz Niebo,
poniewaz odnosi si¢ do rzeczywistoSci ostatecznie niewyrazalnej. Dlatego
tez sladem myslicieli taoistycznych lepiej pozostawi¢ je w brzmieniu orygi-
nalnym. Oznacza bowiem rowniez zasadg, przyczyng, prawde i moralnosc.
Dla konfucjanistow Dao jest wigc poprawnym sposobem postgpowania, zgod-
nym z obyczajami (/i) i zapewniajacym osiagni¢cie cnoty humanitarno$ci
(rén 17), zwanej tez cnota zyczliwosci albo czlowieczenstwa, co umozliwia
stanie si¢ cztowiekiem szlachetnym — junzi (jinzi 7). W taoizmie zna-
czenie Dao jest bogatsze. To zard6wno podstawowa zasada istnienia wszech-
rzeczy”, calo$¢ bytow i procesow, jak i doktrynalne zasady moralne, wedle
ktorych nalezy postgpowaé (dao jako czasownik oznacza wlasnie ,,podazac
za czym$”, a takze ,,mowi¢”, czyli podporzadkowaé sie regutom jezyka)®.
Dao nieustannie ekspanduje, stwarza wszystkie byty, podtrzymuje je w ist-
nieniu i jest wzorem dla wszystkiego. Takze legistyczne prawa maja je
nasladowa¢, aby zapewni¢ doskonale funkcjonowanie imperium. W , Ksiedze
Drogi i Cnoty” (Daodéjing TEFE4E) probuje sig je okreslic w nastgpujacy
sposob?’: Dao jest niebyciem; Dao jest puste, a jednak jego dzialanie jest
niewyczerpane; Dao jest trwate albo wieczne; Dao istnialo wczesniej niz caly
wszech$§wiat, tacznie z Niebem i1 Ziemia; Dao jest jedno i niezroznicowane;
Dao jest niedostepne zmystom; Dao jest niewyrazalne; Dao jest bezimienne.
I tylko probuje si¢ je okresli¢, bo absolutny brak mozliwosci precyzyjnego
opisu oznajmiaja juz pierwsze stowa ,,Daodejing”: ,,Dao, ktore nazywa sig
Dao, nie jest Dao” (,,Dao ké Dao, féichdng Dao”. & |18, ,dEH1E .)*. Inne
obok taoizmu szkoty nie méwia o nim nic wigcej.

Dao dziata spontanicznie (ziran), czyli w sposob naturalny, bedac jedno-
cze$nie tworca, wzorem 1 czg$cia Natury. Jest to sposob dziatania niczym
niewymuszony, niezaplanowany, bezcelowy i nieustannie oryginalny (nowa-
torski). Charakteryzuje go kolejne pojegcie podstawowe — wuwei, czyli
,niedziatanie”. Jest ono kluczowe dla wszystkich szkot. Wuwei ma by¢

¥ KUNG-CHUAN Hs1A0, 4 History of Chinese Political Thought, vol. 1, 63-64

2 W starozytnej filozofii greckiej &pxn [arché].

26 JgE Loo L1u, Wprowadzenie do filozofii chiriskiej: Od mysli starozytnej do chinskiego buddyz-
mu, przel. Mieczystaw Godyn (Krakow: Wydawnictwo Uniwersytetu Jagiellonskiego, 2010), 135.

2 B4 — Dao De Jing”, https://ctext.org/dao-de-jing.

28 JEE Loo LU, Wprowadzenie do filozofii chiniskiej, 135.
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modelem postepowania dla ludno$ci, witadcow, dla praw w panstwie ustala-
nych przez wladcg oraz samego organizmu panstwowego, tozsamego znowu
z organizmem spotecznym, co zamyka swoisty krag obowigzywania tej za-
sady. Konfucjusz wyjasnia to w ustepie 2. z 16. rozdziatu Analektow®: ,,Gdy
Wszystko pod Niebem ma Dao [gdy kraj jest dobrze rzadzony; gdy w kraju
panuja zasady moralne], to Syn Nieba sam rzadzi obyczajami, muzyka i wy-
prawami wojennymi [cato$cia spraw panstwowych]. Gdy Wszystkiemu pod
Niebem brak Dao, to obyczajami, muzyka i wyprawami wojennymi rzadza
ksiazeta. Gdy rzadza ksiazgta, moga mie¢ nadziejg, ze nie straca wiladzy
przez dziesi¢¢ pokolen. Gdy rzadza mozni, moga mie¢ nadziej¢, Ze nie straca
wladzy przez pig¢ pokolen. Gdy losem kraju kieruja ministrowie, maja
nadzieje nie straci¢ wladzy przez trzy pokolenia. Gdy Wszystko pod Niebem
ma Dao, to nie rzadza mozni. Gdy Wszystko pod Niebem ma Dao, to nie ma
sporéw wérod ludu”.

Mowiac inaczej: kiedy do dziatania bierze si¢ kto$ inny niz Syn Nieba,
w panstwie dzieje si¢ zle. Wladza staje si¢ niestabilna i aktywizuja si¢ takze
poddani, rozprawiajac o stanie panstwa, co wywoluje wérod nich spory i dal-
sza deregulacje systemu wladzy. Dzieje si¢ tak wtedy, gdy sprawy nie tocza
si¢ swoim naturalnym biegiem, czyli wedle wzorca Dao, a wigc zasady nie-
dzialania. Gdy sprawy tocza sig¢ naturalnie, swoim rytmem, czyli spontanicznie,
bez ingerencji arystokracji lub gminu, wtedy panuje tad. Zasadzie niedzialania
podlega tez Syn Nieba. Jego rzady maja charakteryzowaé si¢ minimum aktyw-
nosci. Stad zobligowanie witadcy do tak pozornie niepozornych zajgé, jak
muzyka i rytualy. Kiedy panstwo jest dobrze zarzadzane, nie potrzeba osobistej
ingerencji krola, system dziata automatycznie. Jest mechanizmem, ktéry wy-
maga interwencji tylko w wypadku awarii. Dla ruistow bezawaryjne dziatanie
mechanizmu zapewnia stosowanie moralnosci, czyli takze obyczaje, w tym
rytuaty (/i) wraz z muzyka. Dla legistéw powszechne prawa, czyli jasno okres-
lone i uniwersalnie obowiazujace kary i nagrody za czyny.

Konfucjusz nie wypowiadal si¢ na temat natury ludzkiej, nie okreslat,
jaka ona jest. Zaczeli to robi¢ dopiero jego epigoni, w tym Mencjusz i Xunzi.
Ale Konfucjusz nie definiowal jasno takich podstawowych poje¢ swojego
systemu, jak ren czy li. Dlatego pojecie ludzkiej natury (rénxing A 14%) stato
si¢ wazne dla kolejnych myS§licieli chinskich. Podczas gdy jedni twierdzili,
ze jest ona dobra (Mencjusz), inni mowili, ze zta (Xunzi), jeszcze inni — ze

% Inna nazwa Dialogéw konfucjariskich (Linyii #1E), czesci Czteroksiggu Konfucjanskiego
(Sisha PY45).
30 FERK — JiShi”, https://ctext.org/analects/ji-shi.



50 JAKUB KWIATKOWSKI

neutralna (Mozi), pozostali utrzymywali, ze jest indywidualna (i dlatego
ostatecznie nieokreslona), a czgsciowo gatunkowa, oznajmiajac, ze (bez wzgle-
du na jednostkowe roznice) wszyscy ludzie daza do maksymalizacji zyskow
1 minimalizacji strat. Ten ostatni poglad wyznawali legiSci z Han Feizi na
czele, odwotujac si¢ tym samym do pojgcia waznego takze dla opozycyjnych
wzgledem nich uczonych, czyli pojecia korzysci (/i ). Tu takze réznili sie
w ocenach. Podczas gdy ruisci odzegnywali si¢ od méwienia o niej, moisci
i legisci podkreslali, ze korzy$¢ jest podstawowa motywacja dziatania egoi-
stycznej z przyrodzenia ludzkosci. Mencjusz w rozmowie z krolem Hui
z panstwa Liang zalecal rozwazania nad humanitarno$cia i prawos$cia za-
miast nad korzyscia’'. Wynika z tego, ze prawos$¢ (yi X)) jest przez mora-
listow, jakimi byli konfucjanisci, przeciwstawiana mysleniu o korzysci.

Jakie by nie byly motywy ludzkich czynéw, w filozofii chinskiej rodza
si¢ one w jednym miejscu. Jest nim xin (xin ‘L»), czyli jednocze$nie serce
i umyst. Zachodnie doktryny ostro rozgraniczaja sfer¢ umystu, ktéry ma by¢
siedliskiem mysli, oraz serca, w ktérym maja si¢ rodzi¢ emocje. Kultura
chinska na przyktadzie xin dobitnie pokazuje, ze ma charakter holistyczny
oraz ze ujmuje wszystkie zjawiska procesualnie i relacyjnie. Tak jak strona
materialna $§wiata (fenomenalno-immanentna) wraz ze strona duchowa
(transcendentalno-transcendentng) stanowia niepodzielna catos¢, tak mysli
i uczucia sa jednym. Powstajac w sercu-umysle, staja si¢ zalazkami moral-
nych sprawnos$ci lub prawych (prawidlowych) czynow.

3. ZAGADNIENIE LADU SPOLECZNEGO
W UJECIU GLOWNYCH SZKOL FILOZOFII CHINSKIEJ

Zapewnienie tadu spotecznego jest meta-celem filozofii chinskiej. Mimo
ukazywania roznych, czgsto rozbieznych, drég dojscia do niego, wszystkie
glowne ugrupowania rozumieja go podobnie. Omawiajac to zagadnienie
w kontekscie szkot ru i fa, Mateusz Stepien definiuje porzadek spoteczny
jako ,,[...] holistyczny efekt funkcjonowania okreslonej calosci spotecznej
(w sktad ktorej wchodza elementy oraz relacje pomigdzy nimi), korzystny
w diugiej perspektywie czasowej dla tej catosci oraz jej poszczegdlnych

cze$ci”?. W takim ujeciu wszelkie inne warto$ci maja wobec tadu znaczenie

3R HE | — Liang Hui Wang 17, https://ctext.org/mengzi/liang-hui-wang-i.
32 MATEUSZ STEPIEN, Spér konfucjanistéw z legistami. W kregu chiriskiej kultury prawnej
(Krakow: Wydawnictwo Uniwersytetu Jagiellonskiego, 2013), 236
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instrumentalne. Dlatego Stepien pisze o utylitaryzmie porzadku spotecz-
nego” w filozofii chinskiej. Nie ma zadnego pozanaturalnego, a w odnie-
sieniu do tych dwoch szkét pozaspolecznego, zrodta porzadku. O ile dla rui-
stow jest on skorelowany z wewngtrznym uporzadkowaniem jednostki, a dla
legistow moga one by¢ niezalezne od siebie, to w obu gtownych doktrynach
fadzenie koniecznie przebiega w obrgbie zbiorowosci ludzkiej, cho¢ w prze-
ciwnych kierunkach. W konfucjanizmie przymioty moralne kazdej osoby
decyduja o prawidtowym funkcjonowaniu zbioru osob, natomiast w fajia to
majaca okreslone ramy (prawne) zbiorowos$¢ odpowiada za wlasciwe upo-
rzadkowanie jej elementow.

Konfucjusz nie zajmowat si¢ w swoich rozwazaniach zagadnieniem
natury ludzkiej. Zrobit to dopiero jego uczen, Mencjusz, ktory stwierdzit, ze
jest ona dobra. Wedtug niego w kazdym czlowieku znajduja si¢ wrodzone
zalazki uczué¢ moralnych. Sa to ,,cztery podstawy” (si duan V4 %i):

1) wspotczucie/litos¢ — ceyin MIFE;

2) poczucie wstydu — xiiiwir 75 3%;

3) rozroznianie dobra i zta — shiféi »&3F;

4) szacunek — gongjing F5#) / skromno$¢ i uprzejmosé — cirang HEiE.

Swoje rozwazania Mencjusz eksplikuje w ponizszej klasycznej i bodaj
najbardziej instruktywnej wypowiedzi: ,,Moéwiac, ze kazdy cztowiek ma
umyst*, ktéry nie znosi cierpienia innych, rozumie si¢ przez to, ze nawet
w dzisiejszych czasach, kiedy ludzie widza dziecko wpadajace do studni, bez
wyjatku czuja lito§¢ w sercu. Nie, aby zyska¢ przychylno$¢ ojca i matki
dziecka, nie dla pochwat ziomkdéw lub przyjaciol, ani na pewno nie z obawy
przed obmowa. Z tego widaé, ze by¢ cztowiekiem, to mie¢ wspodtczucie
w sercu, ze by¢ czlowiekiem, to mie¢ poczucie wstydu w sercu, ze by¢
czlowiekiem, to mie¢ szacunek w sercu, ze by¢ cztowiekiem, to mie¢ zdol-
no$¢ rozrézniania dobra i zta w sercu. Uczucie litosci jest zalazkiem huma-
nitarnos$ci. Poczucie wstydu jest zalazkiem prawosci. Skromnos$¢ i uprzej-
mos$¢ sa zalazkami moralnosci. Zdolno$¢ odrdzniania dobra i zta jest zalaz-
kiem madrosci. Czlowiek ma te cztery podstawy, tak jak ma cztery kon-
czyny. Kto majac cztery podstawy, mowi, ze nie mozna ich rozwijaé, okrada
samego siebie. Kto mowi wladcy, ze nie moze ich rozwijaé¢, okrada wladcg.
Wszyscy, ktorzy maja cztery zalazki w sobie, niech wiedza, ze moga je roz-
winaé w pelni, jak ogien, ktory si¢ dopiero rozpala, albo zrédlo, ktore

33 11:
Ibid.
3 Jlekro¢ w tekécie klasycznym pojawia sie pojecie umystu lub serca, chodzi o jeden i ten
sam organ, czyli xin.
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rozpoczyna bieg. Jesli pozwoli si¢ im osiagnaé pelnig, wystarczy to, aby tad
zapanowat wsrod czterech morz. Jesli nie pozwoli si¢ im osiagnac pelni, nie
wystarczy to nawet do tego, aby shuzono rodzicom”™.

Ten dtugi cytat z Mengzi (Méngzi 7 ¥)* doskonale obrazuje zagadnienie
moralnos$ci i cnét w konfucjanizmie. W mysli chinskiej odpowiednikiem za-
chodniego pojecia cnoty jest de (dé &), ktére oznacza ogdlna sprawno$é
moralna lub, inaczej mowiac, pewna zdolnos¢ do prawidlowego i/lub pra-
wego dzialania. W powyzszym ustgpie Mencjusz wymienia nie tylko pod-
stawy moralno$ci, ale takze typowe cnoty konfucjanskie i drogg ich po-
wstawania. Cnota humanitarno$ci jest absolutnie podstawowa dla wszystkich
ruistow, poczawszy od Konfucjusza. Po chifisku nazywa sig ren (rén 1-) i od
blizniaczego znaku ren denotujacego cztowieka (rén AN) rézni si¢ tylko
dwiema kreskami (znakiem dwojki), symbolizujacymi podwojenie osoby
ludzkiej. Dlatego humanitarno$¢ ttumaczy sig¢ rowniez jako zyczliwos¢ lub
po prostu czlowieczefistwo. Zadnej z cnét wymienianych przez chinskich
filozofow nie mozna nazwac¢ kardynalna, a to z powodu procesualno-relacyj-
nego charakteru ujmowania przez nich rzeczywistos$ci, a takze ze wzgledu na
to, ze zadna nie ma statej, jednolitej definicji. Nawet Konfucjusz nie defi-
niowal podstawowych poje¢ swojego systemu. Wynika to z radykalnie
odmiennego od europejskiego modelu rozwoju kulturowego w Chinach. Jak
dowodzi Richard E. Nisbett w ksiazce o znaczacym tytule The Geography of
Thought: How Asians and Westerners Think Differently... and Why (Geo-
grafia myslenia. Dlaczego ludzie Wschodu i Zachodu myslq inaczej?), przed-
stawiciele obu kultur w inny sposéb rozwijaja swoje kompetencje intelek-
tualne. Podczas gdy ludzie Zachodu poznawanie $wiata zaczynaja od nauki
rzeczownikow i klasyfikowania doswiadczanych przedmiotow i zjawisk, ludzie
Wschodu najpierw ucza si¢ czasownikow i zamiast kategoryzowac, rozpoz-
naja relacje miedzy rzeczami i ucza si¢ dostrzegac¢ ich holistyczny charak-
ter’’. Bedac monistyczna, rzeczywisto$é nie wymaga scholastycznego opisu,
ale praktycznego wskazania kierunku dziatania w ptynnych, nieustannie
zmieniajacych si¢ warunkach.

Kontynuujac rozwazania o humanitarnos$ci, trzeba przyznaé, ze cho¢ nie
jest ona cnota kardynalna w sensie zachodnim, w konfucjanizmie jest

3 N #H L — Gong Sun Chou I”, https://ctext.org/mengzi/gong-sun-chou-i.

36 Tytut ksiegi przypisywanej Mencjuszowi. Brzmi on tak samo jak jego imig (,,Mistrz Meng”),
poniewaz Chinczycy klasycznym ksiggom jako tytuly nadawali imiona ich autorow.

37 RIcHARD E. NISBETT, Geografia myslenia. Dlaczego ludzie Wschodu i Zachodu myslq ina-
czej?, przel. Ewa Wojtych (Sopot: Wydawnictwo SMAK SLOWA, 2015), 106, 139, 154-155
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w pewnym sensie naczelna zasada ksztattujaca stosunki spoleczne. Inaczej
mowiac, jest absolutng podstawa wszystkich koncepcji etycznych i politycz-
nych. Osiagnigcie ren gwarantuje stanie si¢ cztowiekiem szlachetnym (jun-
zi), a tylko taki moze by¢ cztowiekiem dobrym (shanrén ¥ N) i w koficu
cztowiekiem prawdziwym/pelnym/dojrzatym (chéngrén i N). Gdy chodzi
o rozw0j moralny wtadcy, to stajac si¢ cztowiekiem dojrzalym, ma on szanse¢
zosta¢ medrcem (shéngrén 3 N\) na wzor legendarnych cesarzy Yao i Shuna.
Wtadca jest pod tym wzgledem w pozycji uprzywilejowanej, bo dysponuje
mozliwos$cia objgcia swoim prawym sercem-umystem jak najszerszego krg-
gu ludzi.

Warto w tym miejscu wyjasni¢, ze o ile w czasach przedkonfucjanskich
ren miato bogatsze znaczenie i interpretowane bylto jako mgstwo, odwaga,
nieztomno$¢, zdolno$¢ do pos§wigcen, a nawet delikatnos$¢, wattos¢, ulegtose,
spolegliwo$¢ i sprezysto$é™, to dzieki Konfucjuszowi zblizylto sie znacze-
niowo do doskonatosci i w uksztaltowanym ruizmie ma dwa ogolne sensy:

1) mito$¢ do ludzi — jako punkt wyjscia majaca pozytywne uczucie skie-
rowane do bliskich, nazywana mito$cia réznicujaca lub stronnicza (pian’ai
i 52

2) empatia/wzajemno$¢ (shu A1) i lojalnos$é¢ (zhong &) — JeeLoo Liu
nazywa je dwoma koncami jednej ,nici” taczacej wszystkie nauki moralne
Konfucjusza®.

Wrynika z tego jasno, ze w uj¢ciu ruistycznym cztowieczenstwem cha-
rakteryzowat si¢ ten, kto kierowat si¢ mitoscia i altruizmem. Jest to zwia-
zane ze ,,ztota zasada postgpowania”, zwang tez ,,negatywna zlota zasada”
konfucjanska, ktora mowi: ,,Czego nie chcesz dla siebie, nie czyn innym”
(jisuobiyn, wishiyurén. AR, 20l N )", Mistrz Kong w Analektach
definiuje w ten sposob shu, ktore w tym ujeciu oznacza nie tylko empatig,
altruizm 1 wzajemno$¢, ale réwniez wspoiczujace rozumienie i uzywanie
siebie jako miary oceniania innych.

38 STEPIEN, Spor konfucjanistow z legistami, 122

¥'W przeciwienstwie do moizmu, ktory postulowal mitosé uniwersalna (jign'ai %), ktora
nalezato darzy¢ cala ludzkos¢, nie ograniczajac si¢ egoistycznie do swoich krewnych. Ruisci ostro
si¢ temu sprzeciwiali. Mencjusz mowil: ,,Mozi oredowat za powszechna miloscia, ta za§ oznacza
zerwanie szczegolnej wigzi z ojcem. Kto zrywa wigz z ojcem i z wladca, staje si¢ zwierzgciem
[...]. Jesli nie bedzie si¢ glosi¢ zasad Konfucjusza zamiast zasad Yanga i Mo, to ich batamutna
nauka omami ludzi i uniemozliwi podazanie §ciezka cztowieczenstwa i prawosci” (cyt. za: JEE-
Loo Liu. Wprowadzenie do filozofii chinskiej, 111).

0 JEELoO L1, Wprowadzenie do filozofii chiriskiej, 48.

1 M8 /% — Wei Ling Gong”, https://ctext.org/analects/wei-ling-gong.
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Ren okazuje si¢ najwazniejszym celem rozwoju moralnego jednostki.
Dzigki niej cztowiek staje si¢ ,,cztowiekiem humanitarnym”, jakkolwiek
pleonastycznie by to nie brzmialo. W omawianym fragmencie Mencjusz
wymienia jednak jeszcze trzy cnoty, z ktorych zaczatkami kazdy si¢ rodzi.
Sa to prawos¢ (yi X)), moralnos¢ (/i L) i madros$é¢ (zhi ). Sa one jedno-
cze$nie sktadowymi ren i koniecznymi warunkami jego zaistnienia. Prawos$¢
w czlowieku wyrasta z poczucia wstydu, ktére nalezy pojmowac jako za-
wstydzenie do§wiadczeniem nieprawos$ci. Zrozumiale jest zatem, ze jest ono
osiagalne tylko dla cztowieka, ktory rozpoznaje prawosé, musi wigc miec ja
w sobie. Tak samo ten, kto rozpoznaje dobro i zlo, jest posiadaczem mad-
rosci (co skadinad ciekawie koresponduje z biblijna opowiescia o grzechu
pierworodnym; w kulturze judeochrzescijanskiej jednak wartosci te maja
znak ujemny). Nietrudno tez w cnocie moralno$ci rozpoznaé znak /i (%),
denotujacy rytuaty. Jest on bowiem réwnie wieloznaczny jak pozostate.
Pierwotnie oznaczal po prostu ceremonie dworskie, ryty, rytuaty, etykiete,
zwyczaje i obyczaje, a takze zasad¢ decorum, kurtuazje i wreszcie obyczajne
zachowanie oraz moralno$¢. Ostatecznie sens /i uksztaltowal si¢ jako zwy-
czajowe normy moralne i religijne, ktore traktuje si¢ zbiorczo jako wyraz
monizmu normatywnego. Pieczolowite kultywowanie /i (w kazdym ich zna-
czeniu i na kazdym poziomie) zapewnia, wedlug ruistycznych myslicieli, tad
w spoteczenstwie. Cho¢ proces samodoskonalenia moralnego jest jednolity,
to mozna wskazac¢ jego strong wewngtrzna, ktora jest pielegnowanie de, oraz
zewnetrzng, za ktora odpowiada /i. Dlatego rytualizm jest komplementarng
czgscia rozwoju moralnego jednostki i spoteczenstwa.

Na sam koniec omawianego fragmentu Mencjusz przywotuje jeszcze jed-
na cnotg¢ konfucjanska. Tylko o niej napomyka, nawet nie nazywajac jej po
imieniu, a pisze jedynie o stluzbie ojcu i matce. Stwierdza, ze jesli wiladcy
i poddani nie beda rozwija¢ swoich cnot moralnych, nie bedzie wsérdd ludzi
nawet oddania dla wlasnych rodzicow. Chodzi o cnotg pietyzmu lub synow-
skiej nabozno$ci xiao (xiao %), ktéra zobowiazuje do calkowitego postu-
szenstwa rodzicom, bezwarunkowej mitosci i po§wigcenia dla nich, a w koncu
trzyletniej zatoby po ich $mierci. Koncowa uwaga Mistrza Menga sugeruje,
ze uwaza on, iz w $wiecie bez moralno$ci upadek zagraza nie tylko orga-
nizmowi panstwowemu, ale nawet tzw. podstawowej komorce spotecznej,
czyli rodzinie. Totez dla porzadku spotecznego niezbgdne jest zachowanie
wlasciwych stosunkéw miedzy czlonkami spoteczenstwa. Mencjusz wy-
mienia ,,pie¢ relacji”: ,,[...] ojca i dziecko wiaze bliskos$¢, pana i stuge wiaze
prawos¢, meza i zong wiaze zréznicowanie zadan, starego i mlodego wiaze



ROZWOJ I PODSTAWOWE ZALOZENIA STAROZYTNEJ MYSLI CHINSKIEJ 55

stosunek zalezno$ci, przyjaciol wiaze wierno$é.”*?. Z kolei w suplemencie
do Dialogéw konfucjanskich (Kongzi Jiayii L ZKiE) Mistrz Kong wy-
mienia cztery wskazania dla moralnego prowadzenia si¢ (cztery cnoty — side
VY 7#)% . Dla mezczyzn sa to:

1) w stosunku do rodzicéw pietyzm — xiao (xido %);

2) w stosunku do starszych braci szacunek — #i (i 1#);

3) w stosunku do witadcy lojalno$¢ — zhong (zhong ‘8.);

4) w stosunku do przyjaciét wierno$¢ — xin (xin L»).

Kobietom — obok podporzadkowania trzem mezczyznom w ich zyciu:
ojcu, me¢zowi i synowi — zaleca:

1) cnotliwo$¢ — de (dé %) ;

2) urok fizyczny — rong (réng %&);

3) skromno$é i przyzwoito$é w mowie — yan (ydn 5 );

4) biegltoé¢ w robodtkach recznych — gong (gong ).

Zapewnienie takiego wspoéldziatania cztonkéw spotecznosci jest w zasa-
dzie warunkiem wystarczajacym dla jej zdrowego funkcjonowania.

Wyzej powiedziano, ze dbanie o tad moralny we wiasnym sercu-umysle
petni t¢ sama funkcje, co zachowywanie ceremonialnosci i obyczajno$ci na
plaszczyznie spotecznej. W Wielkiej Nauce (Daxué K2), nalezacej do
Czteroksiegu konfucjanskiego, znajdujemy nastgpujace stwierdzenia: ,,Rze-
czy maja swoje korzenie i galezie”® oraz ,,O0d Syna Nieba, az po masy
ludowe, wszyscy musza uwaza¢ dbanie o wtasny rozwoéj za korzen wszyst-
kiego, co jest poza nimi. Niemozliwe jest, jesli zaniedba si¢ korzen, aby
gatezie, ktore wyda, byly w porzadku”®. Trzy kluczowe dla niniejszych
rozwazan pojecia chinskie, jakie sie tu pojawiaja, to: korzen (bén &), galaz
(mo ) i kultywowanie wlasnego charakteru moralnego (xiiishén 1&5).
Zagadnienie dbania o swéj rozwéj moralny i pojecie korzenia sa tozsame.
Korzen to po prostu zroédto, podstawa dziatania. Gtoéwnym zadaniem jedno-
stki jest pielegnowanie wlasnej cnotliwosci, ktore daje rezultat w postaci mo.
Mo oznacza koniec, ostatnie stadium, ale tez przypadtos¢, manifestacje lub
galaz. Tak cnoty moralne jednostki manifestuja si¢ jako uporzadkowane spo-
leczenstwo. W takim ujgciu obecno$¢ charakteryzujacych si¢ nieskazitelna
moralnos$cia ludzi jest warunkiem sine qua non zachowania porzadku spo-
lecznego.

42 B/ | — Teng Wen Gong 17, https:/ctext.org/mengzi/teng-wen-gong-i
# 3BT4T — DiZi Xing”, https://ctext.org/kongzi-jiayu/di-zi-xing.

4 KE _— Da Xue”, https://ctext.org/liji/da-xue.

* Ibid.
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Inny cytat z Mencjusza obrazuje, jak tad i cnota rozwijaja si¢ od poziomu
jednostki do poziomu calego $wiata. ,,Mistrz Meng moéwi: Ludzie potocznie
powiadaja: Wszystko pod Niebem, panstwo, rodzina. Wszystko pod Niebem
ma korzenie w panstwie. Panstwo ma korzenie w rodzinie. Rodzina ma ko-
rzenie w glowie tej rodziny™*. James Legge znak shen (shén £f) thumaczy
jako ,glowa rodziny”, chociaz jego znaczenie jest bogatsze i obejmuje
czyje$ ciato, zycie, osobowos$¢ oraz moralne postgpowanie. Z takiej inter-
pretacji wynika, ze pomys$lno$¢ spraw na Swiecie warunkuje si¢ oddolnie.
Moralno$¢ ojcow gwarantuje moralno$¢ rodzin, te zapewniaja prawidlowe
funkcjonowanie panstwa (w domysle Panstwa Srodka), a dobrze rzadzone
panstwo zapewnia harmoni¢ Wszystkiego pod Niebem.

Jak to mozliwe, ze wplyw jednostki na organizm panstwowy jest tak
wielki? Oto bowiem nie tylko moralno$¢ wiladcy, ale kazdego poddanego ma
znaczenie dla ogoétu. Dzieje sig tak dzigki ,,rozszerzaniu serca” (Mencjusz
nazywa to ,,popychaniem” — fui #f£, w domyéle naktanianiem kogo$ do
zrobienia czego$, a konkretnie ludzi do pracy nad soba i czynienia dobra).
Takie dzialanie umozliwia wspomniana wyzej 0§ zhong-shu'’. Empatia
i lojalno$¢ pozwalaja ,,rozszerzy¢ serce”, wczué si¢ w sytuacj¢ i potrzeby
innych, aby ich nie krzywdzi¢ i wypelnia¢ idealnie wtasna rolg¢ spoteczna.
Jak istotne jest perfekcyjne osadzenie jednostki we wlasciwej roli, pokazuje
jeden z dialogow Konfucjusza z ksigciem Jingiem z panstwa Qi, ktory spytat
Mistrza Konga o dobre rzady. Ten mu odpowiedzial, ze sa mozliwe, gdy jest
»wladca wtadca, minister ministrem, ojciec ojcem, syn synem”(jin jin, chén
chén, fu fu, zi zi BH, BE, KL, FF)%

W tej stynnej maksymie nie chodzi tylko o doskonate wypelnianie realne;j
roli spotecznej, ale przede wszystkim urzeczywistnianie i eksponowanie
idealnej, adekwatnej do zajmowanego w spoleczenstwie miejsca, postawy
moralnej. W innym miejscu Kongzi wyjasnia, czym si¢ ré6zni naboznos$é
synowska od opieki, jaka cztowiek otacza chociazby psy lub konie®. Liczy
si¢ postawa moralna wobec obiektu troski, cechujaca si¢ szacunkiem. O psy
1 konie tez si¢ dba, ale bez szacunku, mowi Konfucjusz. Trzeba rowniez brac
pod uwagg, ze liczy si¢ wierno$¢ zadaniu, nie osobie, z ktora si¢ jest w rela-
cji podczas jego wykonywania. Nalezy wigc zawsze robi¢ to i tylko to, co
powinna robi¢ osoba, ktora si¢ jest. Stad konfucjanski postulat ,,prostowania

4 BEEE F — LiLou I”, https:/ctext.org/mengzi/li-lou-i.

7 JEEL0O L1U, Wprowadzenie do filozofii chinskiej, 55-56.

48 BAYI — Yan Yuan”, https://ctext.org/analects/yan-yuan.
49 BB — Wei Zheng”, https://ctext.org/analects/wei-zheng.
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nazw” (zhéngming 1E4), czyli przywrdcenia pojeciom ich wlasciwego zna-
czenia. Konfucjusz uwaza, ze adekwatno$¢ nominalna jest rOwnie istotna dla
tadu spotecznego, jak adekwatno$¢ funkcjonalna. Opisuje to w nastgpuja-
cych stowach: ,,Jesli nazwy nie sa poprawne, mowa nie jest zgodna z rze-
czywistoscia, kiedy mowa nie jest zgodna z rzeczywisto$cia, sprawy nie sg
doprowadzane do konca, kiedy sprawy nie sa doprowadzane do konca,
obrzedy 1 muzyka zamieraja, kiedy obrzedy i muzyka zamieraja, kary i sank-
cje staja si¢ nieskuteczne, kiedy kary i sankcje staja si¢ nieskuteczne, ludzie
nie wiedza, co ze sobg zrobié”*.

Tui to takze rozszerzanie wtasnych moralnych uczu¢ na coraz dalsze kregi
0s0b. Najlepsza ku temu sposobno$¢ ma Syn Nieba, dlatego jako jedyny moze
osiagnac najwyzszy poziom czlowieczenstwa i sta¢ si¢ shengren (shéngrén
£ N)', medrcem. Tak opisuje to Mencjusz: ,,Totez rozszerzanie jego dob-
roci serca przez wladcg wystarczy do zadbania o wszystkich wsrdd czterech
morz. Jesli nie rozszerzy swojej dobroci serca, nie ochroni nawet witasnej
zony i dziecka. Droga, na ktorej starozytni przewyzszyli pozostatych, jest
taka sama — wiedzieli, jak rozszerza¢ to, co sami osiagngli, aby wptywac na
innych”®,

Chociaz poziom medrca jest wlasciwie niedostgpny dla poddanych cesa-
rza, z perspektywy czasu, w $wietle jego wielkiej stawy i1 znaczenia w his-
torii Chin, $mialo mozna uznaé, ze Konfucjusz tez osiagnal ten status.
W drugiej ksiedze Analektow tak opisuje swoja droge do stania si¢ cztowie-
kiem humanitarnym (i tym samym medrcem): ,,Majac lat pigtnascie, aspi-
racje pokladatem w nauce; majac lat trzydziesci, bylem niezalezny; majac
czterdzie$ci lat, nie miatem zadnych watpliwosci; majac lat pigédziesiat,
znalem Mandat Nieba; majac sze$édziesiat, stalem si¢ mu postuszny; majac
siedemdziesiat lat, robitem, co mi si¢ podoba, nie przekraczajac przy tym
regut”™. Jest to zarowno opis, jak i instrukcja rozwoju osobistego prowa-
dzacego do doskonalo$ci moralnej, dostepnej dla kazdego, kto zechce po-
dazy¢ sladem Wielkiego Mistrza.

Mateusz Stgpien grupuje wyrdznione przezen momenty zycia ludzkiego
w trzy etapy dojrzewania czlowieka™:

30 FB% — Zi Lu”, https://ctext.org/analects/zi-lu (przektad Mieczystawa Godynia w JEELOO
Liu, Wprowadzenie do filozofii chinskiej, 51

! Znak sheng w wersji tradycyjnej () zlozony jest ze znakéw denotujacych ucho, usta
i krola.

2 MM | — Liang Hui Wang I7, https://ctext.org/mengzi/liang-hui-wang-i.

33 Z — Wei Zheng”, https://ctext.org/analects/wei-zheng.

% STEPIEN, Spor konfucjanistow z legistami, 130-140
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1) ZAKORZENIENIE (wiek lat pigtnastu i trzydziestu w instrukcji Kon-

fucjusza);

2) EKSPERYMENTOWANIE (wiek lat czterdziestu, pigcdziesigciu i szesé-

dziesigciu);

3) SPONTANICZNOSC (wiek lat siedemdziesigciu).

Pierwszy etap obejmuje czas nauki oraz zajmowania miejsca w spote-
czenstwie. Na tonie rodziny cztowiek zaczyna poznawac i przyswajacé reguty
rzadzace rzeczywistoScia, czyli /i. Relacje z bliskimi pozwalaja mu wtasci-
wie rozwija¢ emocje, a rytualne formy pomagaja okietzna¢ ich destrukcyjne
aspekty. Dla lepszego unaocznienia tego etapu Konfucjusz postuguje sig
metafora muzyczna”. Muzyka polega na wspolbrzmieniu (przywotywane
wczesniej pojecie harmonii — he), trzeba sig¢ wigc do niej dostroi¢, aby ja
zrozumie¢. Tak samo jest z wlaczeniem si¢ do spoteczenstwa, ktore jest
mozliwe, kiedy pojmie si¢ zasady, wedle ktorych dziala. Jest pozadane spo-
lecznie, aby wszyscy ludzie osiagnegli przynajmniej ten poziom rozwoju.

Na etapie eksperymentowania znajomos¢ regut zapewnia brak wahan. To
umozliwia poznanie Mandatu Nieba i stanie si¢ mu postusznym, czyli poda-
zanie za Dao, ktore zwrotnie pozwala pojmowaé dekrety Nieba za pomoca
introspekcji i znow daje pewno$¢ dziatania. Reguly /i nie sa juz dla czto-
wieka szlachetnego pusta forma. Rozumiejac ich znaczenie, moze wobec
nich zachowywa¢ si¢ bardziej swobodnie, reinterpretujac je i improwizujac
swoje dzialanie. Junzi jest wtedy samodzielny, a znajomo$¢ Mandatu Nieba
pozwala mu unikna¢ rewolucjonizmu i poniechania tradycji. Inaczej moéwiac,
Konfucjuszowi chodzi o to, aby pozostajac wiernym /i, ani nie podazac $lepo
za utartymi praktykami®®, ani nie modyfikowaé ich do tego stopnia, aby
przestaty odpowiada¢ swojej nazwie.

Wreszcie na koncu drogi do doskonatosci cztowiek szlachetny jako med-
rzec osiaga spontaniczno$¢. Bedac dostrojonym do Nieba, dziata wedle
zasady wuwei. Dlatego Konfucjusz mowi, ze moze robi¢, co zechce, i nigdy
nie bgdzie to sprzeczne z panujacymi zasadami. Nie chodzi mu o to, Ze na-
wet nieprawos$¢ popelniona przez medrca nie bedzie nieprawoscia. Chodzi
o to, ze megdrzec nigdy nie uczyni nieprawosci, bo nigdy jej nie zapragnie.
Wszystko, co robi medrzec, jest prawe. Nalezy podkresli¢, ze spontanicz-
no$¢ ruistyczna nie jest identyczna z taoistyczna. Podczas gdy taoistom
przychodzi naturalnie i bez wysitku, o ile zapatruja si¢ w Dao, konfucjanisci

> J\ff — Ba Yi”, https://ctext.org/analects/ba-yi.
36 Takie bezmyslne dziatanie charakteryzuje prostaka lub dostownie ,,czlowicka matego™ (xido-
rén /N N), ktory jest w ruizmie przeciwstawiany ideatowi junzi.
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musza ja wypracowac sami, uzywajac nienaturalnych metod zakorzenionych
w kulturze. Stad, mimo wielu podobienstw, nieche¢ i pogarda uczniow Lao
Dana do opozycjonistow z rujia. Taoistom wydaje si¢ niemozliwe osiag-
nig¢cie spontanicznos$ci ,,niespontanicznie” i niedziatania przez intencjonalne,
celowe dziatanie. Ruistom jawi si¢ jednak jako konieczne, szczegdlnie gdy
uwzgledni si¢ poglad Mistrza Xuna, ktory stwierdzit, ze ,,ludzka natura jest
zta” (xing élun P£3%12)%. Jako taka musi by¢ stlumiona przez druga nature,
ktora dopiero moze sta¢ si¢ moralna, ale jako taka musi by¢ uksztattowana.

Zanim jednak cztowiek stanie si¢ wzorem, ktorego przyklad bedzie ,,po-
pychat” (tui) innych do samodoskonalenia, sam potrzebuje takiego wzorca.
Pamigtajac o podstawowej roli rodziny w wychowaniu dobrego czlowieka,
nalezy uzna¢, ze najlepszym przykladem moralnym moze i powinien by¢
Syn Nieba jako ten, ktory ma najwickszy wplyw na swoich poddanych,
a ponadto z tego powodu, ze wzbudza najwigksze zainteresowanie swoja
osoba. Dlatego Kongzi porownuje wladce do Gwiazdy Polarnej, za ktora
podazaja wszystkie pozostate™, lub do wiatru, pod ktérego podmuchem skta-
niaja si¢ zdzbta traw”. Dalej wyjasnia, dlaczego rzady oparte na prawie
moralnym sa lepsze od opartych na prawie stanowionym: ,,Gdy rzadzi poli-
tyka, a porzadek i jedno$§¢ zapewniaja kary, lud unika ich bez wstydu. Gdy
rzadzi moralno$¢, a porzadek i jedno$¢ zapewniaja rytualy, lud ma poczucie
wstydu i kieruje si¢ wtasciwymi standardami”®. Innymi stowy, od sity mili-
tarnej lub fizycznej wladcy oraz strachu, jaki moze wzbudza¢ on i jego
rzady, wazniejszy jest staty, nieinwazyjny (jak §wiatlo gwiazdy), tagodny
(jak wiatr) wptyw moralny.

Jest to jednoczes$nie bynajmniej niezakamuflowana krytyka legizmu.
Trudno dzi$§ oceni¢, ktory spor miedzy szkotami byt najstarszy i najbardzie;j
gwattowny. W Epoce Walczacych Krolestw wszystkie dziedziny zycia byty
obarczone nieustajacym konfliktem. Z perspektywy czasu widaé, ze najwaz-
niejsza okazata si¢ sprzecznos¢ migdzy rujia i fajia. Po wygasnigciu moizmu
i wobec niechgci taoistow do zajmowania politycznych piedestatow te dwie
szkoly ksztattowaly Chiny az po dzien dzisiejszy®. W konflikcie tym, jak
w soczewce, skupia si¢ walka starego z nowym. Ruizm, przynajmniej czg¢s-
ciowo, byl doktryna starozytna juz dla Konfucjusza. Samo okreslenie ru

T'W ksiedze Xunzi pojecie ztej natury (xing’e VE3%) pojawia sig 21 razy (por. wyniki na
https://ctext.org/xunzi?searchu=%E6%80%A7%E6%81%B6).

38 T4 — Wei Zheng”, https://ctext.org/analects/wei-zheng.

39 BBV — Yan Yuan”, https://ctext.org/analects/yan-yuan.

60 Zl — Wei Zheng”, https://ctext.org/analects/wei-zheng.

8! Takze Mao Zedong (Mdo Zédong &% %K) uwazal si¢ za spadkobierce mysli legistyczne;.
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(r1 1) pochodzi z czaséw duzo wczeéniejszych niz zycie Mistrza. Mateusz
Stepien podaje za Robertem Eno, Ze najwczes$niej oznaczato grupe tancerzy
rytualnych®. Gongzhuan Xiao za Zhang Binglinem wskazuje na ewoluujacy
charakter pojecia i wymienia trzy jego sensy®. Pierwotnie ru byty to $rodo-
wiska mezczyzn zorientowanych w wyspecjalizowanych sztukach i rzemio-
stach. Przyktady historyczne z innych miejsc i epok pokazuja, ze byli to
prawdopodobnie ludzie majacy spora wiedzg i cieszacy si¢ duza swoboda,
mobilni 1 zamozni, dzigki swoim rzadkim talentom (mimowolnie narzuca si¢
poréwnanie ze $redniowiecznymi zachodnioeuropejskimi wolnomularzami).
Taki bytby wigc najstarszy ogdlny sens terminu ru. Z czasem stal si¢ on nazwa
klasy ludzi wyksztalconych w tzw. szeSciu dyscyplinach lub sztukach (Liz Yi
75 2)), swoistym odpowiedniku europejskich siedmiu sztuk wyzwolonych:

1) rytuatach — /i (Ii L);

2) muzyce — yue (yué );

3) tucznictwie — she (shé %});

4) powozeniu — yu (yu 1);

5) kaligrafii — shu (shii 15);

6) rachunkach — shu (shu %%).

Wraz z pojawieniem si¢ Konfucjusza ru stato si¢ nazwa wiasciwa dla
0s0b uwazajacych go za swojego mistrza (wedtug Hanfeizi Kongzi miat
siedemdziesieciu ucznidow®). Dlatego tez po Konfucjuszu ru ttumaczono
najczesciej jako ,konfucjanisci” lub ,literati”, czyli intelektualisci. Tak
ruizm utozsamiono z konfucjanizmem.

Tymczasem legizm byt oryginalnym konstruktem mys$lowym. Z uwagi na
jego miejsca pochodzenia (krolestwo Jin) i zakorzenienia (krélestwo Qin)
nie miat prawie nic wspolnego z krolewska tradycja Zhou. Gongzhuan
podaje®, ze jedynym, co wiaze legistyczne idee z kregiem jej kultury, sa
prawa panstw podlegtych tej dynastii, skadinad bedace po6znym jej produk-
tem, takie jak: Trojnog Karny z Zheng, Karne Regulacje z Jin, Prawo Puou z
Chu i Kodeks Dafu z Wei. Legisci czgSciowo zaadaptowali je do swojej
doktryny. Sam legizm nie jest nurtem jednorodnym ani tez tak oderwanym
od przesztosci, jak mogloby si¢ wydawac. Za protolegiste uchodzi juz zyjacy
w VII/VII wieku p.n.e. Guan Zhong (Guanzi), ktéry jako minister w Qi
zaprojektowal hegemonistyczny model panstwa, wprowadzit wojskowe me-

52 STEPIEN, Spor konfucjanistow z legistami, 140.

63 KUNG-CHUAN HS1A0, 4 History of Chinese Political Thought, vol. 1, 87

¢ FL# — Wu Du”, https://ctext.org/hanfeizi/wu-du.

85 KUNG-CHUAN HSIAO, 4 History of Chinese Political Thought, vol. 1, 71-72.
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tody zarzadzania do sfery cywilnej oraz wybieralno$¢ urzednikéw w miejsce
dziedzicznosci. Najwigksze zastugi dla uksztaltowania doktryny fajia ma
Shang Yang, zyjacy w latach 390-338 p.n.e. Jako minister w Qin prze-
prowadzil reformy: administracyjna, ekonomiczna, spoteczna, wojskowa
i prawna. Wprowadzil nowy podzial administracyjny, w ktéorym powiatami
zarzadzali optacani przez metropoli¢ urzednicy, rozliczani z raportow, Scia-
galnosci danin i wymierzania sprawiedliwos$ci. Zniost dziedziczne przywi-
leje 1 aby jeszcze bardziej ostabi¢ wptyw starych rodow, przeniodst stolicg
i uwlaszczyt chltopow (jednoczes$nie naktadajac na nich obowiazki rentowe
i kontyngenty rolne). Dokonal poza tym unifikacji miar i wag, a system
nagradzania i przywilejow opart na rozwigzaniach wzigtych z wojska. Opo-
datkowat takze ziemig, dochody i dobra luksusowe. Aby uzyska¢ jak naj-
wigkszy wplyw na ludnos¢, postanowit ostabi¢ patriarchalna rodzing, nakta-
dajac na wszystkich mieszkancow obowiazek regularnego donoszenia do
wladz, takze na najblizszych. Obok przyznania scentralizowanemu panstwu
monopolu na przemoc bylo to wyrazem paternalizmu panstwowego, ktory
charakteryzuje wszystkich prawnikow.

Tym samym Pan Shang (Shang Jin 7§ %), jak go nazwano w tradycyjnym
przekazie, potozyt podwaliny pod przyszta potege krolestwa, pdzniej cesar-
stwa, Qin. Z jego dziedzictwa czerpali ostatni wielcy legisci: Li Si (Li ST Z=H])
— premier Qin w czasie, gdy Qin Shi Huangdi (Qin Shi Hudngdi Z& U5 £.77)
zostat pierwszym cesarzem, oraz Han Feizi, zwany ,,ostatnim wielkim filozo-
fem okresu klasycznego”®, zabity w wigzieniu w wyniku spisku zazdrosnego
Li Si’ego. Co cickawe, wedlug ,,Zapiskow historyka” Li Si i Han Fei studio-
wali razem u Mistrza Xuna w akademii Jixia w Qi, a Li uwazat si¢ za mniej
zdolnego od Hana®. W ksiedze ,,Hanfeizi” jednak brak odniesien do Xuna,
a w ksigdze ,,Xunzi” do Hana, ich znajomos¢ jest zatem ledwie domniemana.
Mimo to w naukach obu mozna dostrzec podobienstwa: przekonanie o zlej
naturze cztowieka, przywiazanie do zewngtrznych narzedzi wprowadzania
tadu spotecznego oraz przedktadanie interesu panstwa nad interes jednostki.

Mateusz Stepien wskazuje za Chrisem Fraserem®, ze legizm mial tez
punkty zbiezne z moizmem. Naleza do nich: mys$lenie kolektywistyczne,
brak réznicowania ludzi, odrzucenie indywidualizmu i partykularyzmu ro-
dzinnego, dazenie do wywyzszenia ludzi wartosciowych (w mojia godnych,
w fajia zastuzonych) oraz rozwazania nad prawem przy uzyciu metafor

5 STEPIEN, Spor konfucjanistow z legistami, 60
67 2T ##9E%)f# — Laozi Hanfei Liezhuan”, https:/ctext.org/shiji/lao-zi-han-fei-lie-zhuan.
58 STEPIEN, Spor konfucjanistow z legistami, 60
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rzemie$lniczych (pion murarski, wegielnica)®, nad ustandaryzowaniem moral-
nosci (mojia) lub prawa (fajia), a takze negatywnymi skutkami stosowania
narz¢dzi konfucjanskich, czyli rytuatow i muzyki. Wspolne jest tez obu
szkotom pojecie korzysci. Moisci uwazaja, ze ludzie z natury sa egoistyczni
imys$la tylko o wlasnym pozytku. Dlatego moizm jest radykalnie utylita-
rystyczny. Trzeba przekonaé ludzi, aby dziatali z pozytkiem dla ogoétu, porzu-
cajac prywatne interesy i osobiste sympatie lub antypatie. W tym celu Mozi
uzywa, by¢ moze jako pierwszy w historii, jezyka korzysci, mowiac, ze jesli
indywiduum zadba o korzy$¢ wszystkich, wtedy wszyscy beda dbac¢ o korzysc
indywiduum. Narzedziem do osiagnigcia tego celu nie jest ani moralnos$¢ czy
rytualizm, ani surowe prawo karne, ale mito$¢ uniwersalna, przeciwstawiana
konfucjanskiej mitosci stronniczej. Moralnie dobre jest to wszystko, co stuzy
interesowi ogotu. Miloscia powszechna cztowiek ma darzy¢ wszystkich: za-
rowno kazdego z osobna, jak i ludzko$¢ in extenso. Aby tak si¢ stalo,
wymagane jest ujednolicenie myslenia mas ludowych.

Filozofi¢ Mistrza Mo nazywa si¢ radykalnym altruizmem lub o$wieco-
nym egoizmem. Nosi ona niewatpliwie cechy totalitarne, silniej nawet niz
legizm, ktory cho¢ charakteryzowal si¢ czgsto beznamigtnym okrucien-
stwem, to nie zywil zludzen co do skutecznos$ci inzynierii spotecznej.
W takim ujeciu do szkoly prawnikow bardziej pasuje etykieta autoryta-
ryzmu, poniewaz nie postuluje ona ani kultu wodza, ani szerokiego zaan-
gazowania mas w poparcie dla wladzy i jedynej, powszechnie obowiazujace;j
ideologii. To bractwa moistyczne byty zmilitaryzowane i zorganizowane na
sposdb wodzowski”, a postulat jednomys$lnosci jednoznacznie kojarzy sie
z totalitaryzmem. Szczegodlnie, ze wladza panstwowa miala mie¢ charakter
absolutny, tak jak absolutna jest wladza Nieba nad Wszystkim, co pod Nim.
Dlatego Mo Di zaleca wprowadzenie sankcji o dwojakim charakterze: reli-
gijnym, egzekwowanych przez osobowego i jedynego boga, za jakiego sam
uznawal Shangdi (Shangdi L 7), ktory za dobre wynagradza, a za zte karze,
oraz politycznym, egzekwowanych przez wiladcg. Te drugie sa wazniejsze,
bo blizsze kazdemu na co dzien, a ich powaga wynika z tego, ze rola wtadcy
jest godzenie réznic zdan migedzy poddanymi. Stad postulat jednomysInosci.
Najwazniejszy jest bowiem pozytek ogotu, a najlepiej wyraza si¢ on w po-
wszechnym dobrobycie i wysokim przyro$cie naturalnym. Maja one by¢ naj-
wyzsza troska Syna Nieba, dlatego ergonomia musi przenika¢ wszystkie
dziedziny zycia spoteczno-politycznego.

89 ¥EHE — Fa Y17, https://ctext.org/mozi/on-the-necessity-of-standards.
" JEELOO LU, Wprowadzenie do filozofii chirskiej, 110
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Podobnie legi$ci chetnie odwotywali si¢ w swoich pismach do pojecia
korzyéci. Wedtug nich wladca miat sprawowacé ,,rzady dla ludu” (zhimin 5 [X)
z ,mitosci do ludu” (aimin %K) i z ,korzyscia dla ludu” (limin F|K)".
Podstawa jednak tych rzadéw maja by¢ twarde, uniwersalne i syntetyczne
narzg¢dzia w postaci praw stanowionych, bedacych zbiorem jasno wyartyku-
lowanych surowych kar i nagrod, jednakowych dla wszystkich, niezaleznie
od zajmowanej przez nich pozycji spotecznej. Paradygmat sinologiczny
mowi, ze to Shang Yang i Han Feizi ukonstytuowali znaczenie fa jako prawa
stanowionego, w tym szczegdlnie prawa karnego’?. Prawo karne wcze$niej
okre$lano pojeciem xing (xing ), ktére wraz z ewolucja pojecia fa zostato
ograniczone do samych kar, a poza tym oznacza wyrok, karg cielesna i tor-
tury. Wedlug Herrlee’ego G. Creela” termin fa przeszedt ewolucje znacze-
niowa w nastgpujacej sekwencji: model — metoda — technika — reguty —
regulacje — prawo. Z kolei pierwszy chinski stownik Shuowen Jiezi (Shuo-
wén Jiézi Ui LART) z 11 wieku n.e. podaje, ze fa to xing’.

Mozna uznaé, ze pierwotnie fa oznaczalo pewne standardy i wzorce
postepowania. Jego tres¢ byla wigc w pewnym stopniu pokrewna ruistycz-
nemu /i. Ale to roznica miedzy oboma pojeciami jest decydujaca. Polega ona
na tym, ze moralno$¢ jest czym$ naturalnym i immanentnym, a prawa sa
czyms$ zewngtrznym i narzuconym. Mozna ich tylko przestrzegaé, ale juz nie
kultywowac. Dlatego zarowno konfucjanisci, jak i taoiSci odrzucali prawa
jako przeszkode w rozwoju moralnym, ktéry powinien przebiegaé sponta-
nicznie (nawet jesli miataby to by¢ spontaniczno$¢ wyuczona, jak w ruiz-
mie). Mencjusz mowi wprost, ze prawo nie moze byC ren, poniewaz jest
w istocie putapka zastawiona na ludzi”. Cesarz zatem sprawujacy wladze za
pomoca kar i nagréd zachowuje sig raczej jak klusownik niz czlowiek
humanitarny.

Ale to wiasnie nienaturalno$¢ praw byta, w oczach legistow, zaleta tego
narzgdzia. Miala zapewniaé jego bezwyjatkowe i skuteczne dziatanie. Praw-
nicy nie mieli zaufania do naturalnych sklonnosci ludzi. Uwazali, ze maja
oni z przyrodzenia ,,kalkulujace umysty”, ktore dzialaja wedle logiki maksy-
malizacji korzy$ci i minimalizacji strat. Dlatego nieokietznana masa ludzka,
bioraca udziat w wielkiej ,,grze korzysci”, potrzebuje zewngetrznych srodkow
dyscyplinujacych. Tylko one moga by¢ niezawodne, uniwersalne i egalitarne

"V STEPIEN, Spér konfucjanistéw z legistami, 64—65.

7 Ibid., 196.

7 Ibid., 194.

™ NT#8 — Zhu Bu”, https:/ctext.org/shuo-wen-jie-zi/zhu-bu.

 BESC 4y | — Teng Wen Gong 17, https://ctext.org/mengzi/teng-wen-gong-i.
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w zaprowadzaniu tadu spotecznego. ,,Ksigga Pana Shanga” (Shang Jin Shii
5 15) opisuje to w nastepujacy sposob: ,,Dlatego kiedy prawa sa ustano-
wione, obowiazki jasno okreslone, a prywata nie szkodzi prawu, wtedy rzady
sa dobre. Kiedy wtadca sam ustala prawa, wtedy ma potgge. Kiedy lud ma
zaufanie do nagrod ustanowionych przez wiladce, sprawy sa doprowadzane
do konca, a kiedy ma zaufanie do jego kar, niegodziwo$¢ nie ma punktu
zaczepienia”®. To cesarz ma ustalaé prawa, ale nie moze si¢ przy tym
kierowa¢ wlasnym interesem. Aby powszechnie obowiazywatly i by nikt nie
mogt si¢ od nich uchyla¢ (takze ttumaczac si¢ nieznajomos$cia prawa), maja
by¢ podawane do publicznej wiadomosci.

Nawet Syn Nieba nie stoi ponad stanowionym przez siebie prawem. Kon-
cepcja podstawy wiladzy w legizmie jest takze nowatorska. Nie opiera si¢ na
osobistych przymiotach wiadcy, jak u uczniow Konfucjusza. Prawnicy uwa-
zali zaufanie do czyichs$ cech charakteru za niosace zbyt wielkie ryzyko, jesli
chodzi o tak odpowiedzialne zadanie jak rzadzenie $wiatem. Totez wladca
musial podlega¢ tym samym prawom co wszyscy'’, aby jego utomno$ci nie
zaszkodzity porzadkowi spolecznemu i stabilnosci systemu. Mozna tu
przywota¢ stowa Wlodzimierza Iljicza Lenina, ktory stwierdzit ze ,kazda
kucharka powinna nauczy¢ sie rzadzi¢ panstwem”’. Powinna, a wiec jest —
mowiac po arystotelesowsku — w moznosci do tego. Wydaje sig, ze podobnie
sprawe widzieli przedstawiciele fajia, skoro uwazali, ze nie ma znaczenia, kto
sprawuje wladze, o ile ramy systemowe pozostaja dobrze skonstruowane i nie
sa naruszane. Skad wigc wiadca ma czerpa¢ potege i prestiz, skoro kazdy
moze nim zosta¢, nawet osoba nieszlachetna? Tak oto pojawia si¢ w szkole
prawnikéw rewolucyjna koncepcja podstawy wladzy — shi (shi #).

Shi oznacza potege, wpltyw, wyrdzniona pozycje wladcy, a nawet meskie
genitalia. W najogodlniejszym pierwotnym sensie jest to wigc swoisty maje-
stat wladzy, ktoremu kazdy musi ulec. Ostatecznie shi zyskato dwojakie
znaczenie: po pierwsze, jest strategia rzadzenia, po drugie za$§ organizacyjno-
-instytucjonalna podstawa witadzy. W uproszczeniu mozna powiedzie¢, ze
jest to strategia i struktura w jednym. Jako struktura stanowi fundament tadu
spolecznego i musi spetnia¢ nastepujace warunki’:

6 A& — Xiu Quan”, https://ctext.org/shang-jun-shu/cultivation-of-the-right-standard.

" Wszyscy ludzie, jako tak samo zli i niegodni zaufania, sa réwni wobec prawa, bo tylko ono
moze utrzymaé w ryzach nieprzewidywalna masg ludzka.

8 LEszek KOLAKOWSKI, Czas ciekawy, czas niespokojny. Cz. 1. Z Leszkiem Kolakowskim
rozmawia Zbigniew Mentzel (Krakow: Wydawnictwo Znak, 2007), 116.

" STEPIEN, Spér konfucjanistow z legistami, 189-190.
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1) absolutna separacja wladcy od poddanych;

2) uniezaleznienie pozycji wladcy od jego przygodnej osoby;

3) omnipotencja instytucjonalna i brak indywidualnego znaczenia wtadcy;

4) organizacja administracji na sposob biurokratyczny;

5) podlegtos¢ ludnosci wobec urzednikéw uzalezniona jedynie od ich

jasno okreslonego miejsca w strukturze wtadzy.

Shi jest osiagalne dla kazdego i nie ma znaczenia, czy jest on szlachetny
— wystarczy, ze zajmie odpowiednie miejsce w hierarchii. Jest to szczegol-
na zaleta tej koncepcji, ktora pozwala na stabilizacj¢ wladzy wobec faktu, ze
wigkszo$¢ ludzi nie jest ani junzi, ani — cho¢ czg$ciej — xiaoren, tylko
zwyczajnie przecigtna. Zobiektywizowane narzgdzia sprawowania wiadzy
pozwalaja prawidtowo dziala¢ komu$ wywodzacemu si¢ z przecigtnej wigk-
szosci. Ostatecznie shi stwarza wiladcy warunki do tworzenia dalszych
warunkow wlasciwego funkcjonowania panstwa i ludzi (fa), a jego monopol
na ksztaltowanie fa wzmacnia jego shi. Tym samym zapewnia zwrotne sprzg-
zenie, wzmacniajace figur¢ cesarza oraz zarzadzanej przez niego struktury.
W tym wlasdnie sensie shi jest strategia i struktura jednoczes$nie.

Wtadca ma monopol na stanowienie fa, ale nie moze robi¢ tego dowolnie,
lecz pod okreslonymi warunkami®. Prawo musi przede wszystkim odpowia-
da¢ poziomowi rozwoju spotecznego i chroni¢ pewne wazne dla panstwa
warto$ci. Musi by¢ na tyle surowe, aby spetniaé funkcj¢ odstraszajaca — kar
za zte czyny powinno by¢ wigcej niz nagrod za czyny dobre. Wbrew pozo-
rom nie powinny by¢ one wspdéimierne do inkryminowanego czynu, ale prze-
wyzszaé korzy$¢, jaka zbrodnia moze przynie$¢ przestgpcy. Prawo musi tez
by¢ bezstronne, jak bezstronne jest Dao wobec wszystkiego, co stwarza.
Sprawiedliwo$¢ ma tez by¢ nieunikniona i bltyskawiczna, co wynika z bez-
stronno$ci — prawo ma by¢ tak skonstruowane, aby klarownie i bez opie-
szato$ci reagowato na kazda zaistniata sytuacje. Dlatego powinno by¢ takze w
czytelnej formie upublicznione ludowi, najlepiej w taki sposob, ktory nie
pozwoli mu nigdy zapomnie¢ o obowiazujacych regulacjach (stad np. brazowe
tréjnogi karne umieszczane w miejscach publicznych). Wreszcie musi by¢
totalne (znéw jak Dao) zarowno w sensie podmiotowym, obejmujac wszyst-
kich, z Synem Nieba wlacznie, jak i przedmiotowym, czyli bedac jedynym
regulatorem zycia spotecznego i zastepujac w tej funkcji moralnos¢.

Nietrudno zauwazy¢, ze taki opis warunkoéw, jakie powinno spetniac pra-
wo, odpowiada dzialaniu, czy tez raczej niedzialaniu, Dao. Na koniec warto
porownac legizm z taoizmem, ktéore wszak powotuja si¢ na tego samego

8 1bid., 215-227.



66 JAKUB KWIATKOWSKI

zasadzce. Jak zauwaza Gongzhuan Xiao®', w pismach prawnikow jest bardzo
wiele, czgsto bezposrednich, odwotan do tradycji huanglao. Stwierdza on
rowniez, ze sa one jedynie proba legitymizacji niezakorzenionych w prze-
sztosci idei legistycznych na gruncie utrwalonej juz tradycji daojia. Mozna
jednak wskazaé¢ podobienstwa obu szkot. Wedlug Stepnia naleza do nich®:
pojecie Dao, model natury, zaniechanie madrosci, porzucenie pozadania,
zasada niedziatania, wymodg bycia pustym i bezcelowym, przekonanie o nie-
mozliwo$ci obiektywnego rozwiazania probleméw moralnych oraz niechgc¢
do tradycji i obyczajow. Niektore z tych hasel (nieufno$¢ wobec madrosci,
moralnosci i rytualéow) sa jawna krytyka ruizmu. Inne sa zadziwiajaca rein-
terpretacja starej tradycji przez kierunek filozoficzny, ktory deklaratywnie
odrzucat wszelka tradycje. W tym punkcie wiedz¢ o Drodze z ,,Daodejing”
nalezy uzupetni¢, aby lepiej zrozumieé, jak fajia pojmuje fa i jego gwarancje
fadu spotecznego oraz jak taoizm i legizm tacza si¢ ze soba.

Dao w ,,Ksiedze Drogi i Cnoty” wystepuje w trojakim kontek$cie®:

1) genealogicznym — jako prazasada wszechrzeczy (gr. &py# [arché]);

2) panteistycznym — jako calo$¢ bytow i procesow w §wiecie;

3) nomologicznym — jako wzor i sposob istnienia wszechrzeczy.

Jako Jednia (sens pierwszy i drugi) Dao jest niewyrazalne. Ale jako
wzorzec i metod¢ mozna je opisac¢, §wiat bowiem istnieje spojnie i stabilnie.
W zwiazku z tym mozna z niego wyprowadzi¢ normy. Zgodno$¢ z Dao
wymaga dostosowania si¢ don w celu umozliwienia jego imitacji. Jak to si¢
przeklada na praktyke rzadzenia wedlug legistow? Trojakiemu kontekstowi
Dao z ,,Daodejing” odpowiada trojaki kontekst Dao w systemie wiladzy. Po
pierwsze, Syn Nieba jest Dao, bedac zrodtem wszystkiego w panstwie, jak
Dao jest zrodtem Wszystkiego pod Niebem. Po drugie, Dao sa dziatania
wladcy, ktore obejmuja catos¢ spraw spoteczno-politycznych, innymi stowy
— wszystkie byty i procesy w panstwie. Po trzecie, Dao w systemie wladzy to
metody organizacji panstwa i spoteczenstwa. W tym kontek$cie nalezy uznac,
ze porzadek spoteczny bierze si¢ z imitujacych Dao praw, ustanawianych
przez posiadajacego shi Syna Nieba. Tym, co odroznia legizm od taoizmu,
bedzie zaufanie do sztucznie stworzonych warunkow, w ktorych rzeczy beda
mogly si¢ wydarzaé spontanicznie, zgodnie z taoistycznymi ziran i wuwei.
Tymczasem taoistyczni eskapisci uznaliby, ze jest niemozliwe, aby w nienatu-
ralnych warunkach zadziataty spontanicznos¢ i niedzialanie.

81 KUNG-CHUAN HSI1A0, 4 History of Chinese Political Thought, vol. 1, 420
82 STEPIEN, Spor konfucjanistow z legistami, 211.
* Ibid., 212.
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Wedtug prawnikéw natomiast wuwei musi posiada¢ pierwotne ramy, do
ktorych naleza: podziat i specjalizacja zadan elementow aparatu wiladzy,
eliminacja czynnika ludzkiego oraz wystgpowanie obiektywnego systemu
norm, zapewniajacego realizacj¢ celow. W ,Guanzi” czytamy: ,,[...] two-
rzenie prawa przynalezy wiladcy, stosowanie prawa przynalezy urzednikom,
przestrzeganie prawa przynalezy ludowi. Wtadca, urzednicy, zwierzchnicy
i podporzadkowani, cenni i bezwarto$ciowi, wszyscy powinni przestrzegac
prawa — wtedy zapanuje wielki porzadek™®. Han Feizi pisze nastepujaco:
»|--.] wladza nie powinna by¢ nigdy widoczna, a jej podstawa jest dziatanie
przez niedziatanie. Wtadza moze rozchodzi¢ si¢ w cztery strony, ale klucz
rzadzenia [musi znajdowaé si¢] w centrum. Medrzec trzyma ten klucz
w rece. On pozostaje pusty, a ludzie do niego przychodza™™.

Przywolane pojecie pustki wiladcy odnosi si¢ do imitowania przez niego
Dao. Na wzér Dao cesarz ma by¢ pusty (xii k), czyli wyzby¢ si¢ wszelkich
osobistych uprzedzen, przesadoéw i przedsadow. Nie wolno mu tez polegaé na
wlasnej madrosci, doswiadczeniu, pragnieniach lub intencjach. Po drugie, ma
by¢ cichy (jing &#) jak Dao, czyli nie ujawnia¢ nigdy swojego wngtrza, aby nie
da¢ przeciwnikom okazji do manipulowania wlasna osoba. Idealny, niedziata-
jacy i niewidoczny wiadca nie ingeruje w zycie poddanych ani pracg swoich
ministrow. Bada jedynie zgodno$¢ dzialania urzednika z nazwa jego funkcji
i nagradza go lub karze, stosownie do wyniku badania. Procedura ta nazywa si¢
xingming (xingming | 4). W zwiazku z pelnieniem wskazanej funkcji jej sens
rozszerzyt sig ze ,,zgodnos$ci dziatania (xing) i nazwy (ming)” na ,,prawo karne”.

Na przyktadzie tym wida¢ w jak niezwykty sposob starozytni filozofowie
chinscy uzgodnili ze soba dwie roézne koncepcje prawdy: pragmatyczng
i korespondencyjna. Inaczej mowiac, rzeczywistos¢, bedac spojna, ma by¢é
funkcjonalna. Jest to mozliwe dzigki procesualno-relacyjnemu pogladowi na
swiat w dawnej mys$li chinskiej. W tym miejscu warto odnotowac, nie tylko
jako ciekawostke, ze zgadza si¢ to takze z wnioskiem wyciagnigtym przez
Ludwiga Wittgensteina w drugim okresie uprawiania przezen filozofii (tzw.
Wittgenstein 1), oznajmujacym, ze sensem jakiego$ stwierdzenia jest jego
uZycie%. Jednoczesnie jest to zgodne z wnioskiem Wittgensteina I, mowia-
cym, ze sensem danego stwierdzenia jest logiczna metoda jego weryfikacji87.

8 Cyt. za: STEPIEN, Spér konfucjanistow z legistami, 218.

85 Cyt. za: ibid.

8 LupwiG WITTGENSTEIN, Dociekania filozoficzne, przet. Bogustaw Wolniewicz (Warszawa:
Wydawnictwo Naukowe PWN, 2000), XXI

8 IDEM, Tractatus logico-philosophicus, przet. Bogustaw Wolniewicz (Warszawa: Wydawni-
ctwo Naukowe PWN, 2000), X, XXIII
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W takim ujeciu konfucjanskie zhengming (zhéngming 1E44) mozna utoz-
sami¢ z Wittgensteinem I, a legistyczne xingming z Wittgensteinem II. Ozna-
cza to, ze uwzgledniajac chinska perspektywe, wzbogacona o odkrycia mysli
europejskiej, daje si¢ uzgodni¢ zaré6wno (pozornie sprzeczne) legizm
z ruizmem, Wittgensteina I i 11, jak i filozofi¢ Zachodu i Wschodu.
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ROZWOJ I PODSTAWOWE ZALOZENIA
STAROZYTNEJ MYSLI CHINSKIEJ

Streszczenie

Celem artykutu jest zapoznanie czytelnika z geneza, rozwojem i podstawowymi zatozeniami
starozytnej filozofii chinskiej. Pierwsza czes$¢ przedstawia warunki zewngtrzne i wewngtrzne,
ktére wplywaja na rozwéj idei w Pafstwie Srodka w okresie poprzedzajacym utworzenie autory-
tarnego Imperium Qin w 221 p.n.e. Druga i trzecia cz¢§¢ omawiaja ogolne zatozenia najwazniej-
szych szkot filozoficznych, koncentrujac si¢ w trzeciej czgsci na podstawowym temacie filozofii
chinskiej, ktérym jest zachowanie porzadku spotecznego, w czterech gtéwnych szkotach mysli:
konfucjanizmie, legizmie, moizmie i taoizmie. Gtéwna metoda badawcza jest analiza chinskich
tekstow klasycznych we wilasnych przektadach autora. W rezultacie ustalono, ze filozofia staro-
zytnych Chin jest przede wszystkim filozofig polityczna, ktora wynika z deklarowanego pragma-
tyzmu chinskich myslicieli. Autor poréwnuje wybrane aspekty mysli chinskiej z mysla zachodnio-
europejska, co pozwala na czg§ciowe pogodzenie obu perspektyw i utatwia zachodniemu czytel-
nikowi zrozumienie dalekowschodniego widzenia rzeczywistosci.

Stowa kluczowe: Chiny; Panstwo Srodka; filozofia; konfucjanizm; legizm; moizm; taoizm; Kon-
fucjusz; filozofia polityczna; Daleki Wschod; sinologia; starozytnosc¢; historia; historia filo-
zofii; porzadek spoteczny.



