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Zacznijmy od nazwy: szkola nauczycieli ceremonii (Rujia) — co sie
za nig kryje? Tym mianem w Chinach okreslani byli konfucjanisci,
czyli ci, ktorzy siebie samych widzieli jako kontynuatoréow filozofii
czy, szerzej, nauki Konfucjusza (551-479 rok p.n.e.). Dlaczego
nie zostali nazwani od imienia zalozyciela szkoly? Poniewaz istnial
zwyczaj, by w nazwie szkoly wskazywaé najwazniejsza kategorie,
ktorej dyskutowanie wyznaczato podstawowy obszar dzialalnosci.
Byla wiec szkola daoistyczna (Daojia), bo jej przedstawiciele zgle-
biali dao; szkota prawnikéw (Fajia), w ktorej opracowywano filo-
zofie prawa stanowionego (fa); szkola logikéw (Mingjia) badajacych
nazwy (ming); szkoly przyrodniczo-lekarskie (Yinyangjia) zbierajace
ogromny material doswiadczalny dokumentujacy zmiennosé przy-
rody w kategoriach par przeciwienstw yin — yang. A zatem nazwa
szkoly, na Zachodzie nazywanej konfucjanizmem, wskazywala,
jakie bylo miejsce ceremonii (i) lub raczej tych, ktorzy znali tra-
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dycyjnag kulture i jej uczyli (ru), w catosci nauki, ktérej sie poswie-
cali. Sam Konfucjusz mial sie przede wszystkim wtasnie za kogo$
takiego: ,Mistrz rzekl: Przekazuje jeno nauki starozytnych, lecz
sam niczego nie tworze. Ufam (xin) starozytnosci i miluje ja”!.

Konfucjusz zatem nie wymyslil ani samych ceremonii (&), ani
ich nauczycieli (ru) jako takich. Ru istnieli na wiele wiekow wczes-
niej, zanim on zaczal tworzy¢ swoja filozofie2. W czasach staro-
zytnej dynastii Shang (1600?-1100? rok p.n.e.) owi nauczyciele
ceremonii byli tancerzami i pieSniarzami uczestniczacymi w rytu-
atach religijnych. Za nastepnej dynastii — Zhou (1100?-256 rok
p.n.e.) — stali sie réwniez znawcami etykiety dworskiej i ceremonii
porzadkujacych dworskie Zycie. I to wlasnie bezposrednio do nich,
do form elegancji reprezentowanych przez przedstawicieli tej dyna-
stii nawiazywal Konfucjusz — twérca filozoficznej szkoly Rujia.

Zyt w trudnych czasach, ktérych nie mozna okresli¢ mianem
bezpiecznych. Byt to okres panowania Wschodniej Dynastii Zhou,
na ktory przypadaja epoki ksztaltujace ideowe podwaliny pozniej-
szego Panstwa Srodka, nazwany przez historykéw okresem Wiosen
i Jesieni (722-481 rok p.n.e.) oraz okresem Walczacych Krolestw
(403-221 rok p.n.e.). Wéwczas na terenie przyszlego cesarstwa
chinskiego istniato wiele matych osrodkéw wiadzy, z ktérych zaden
nie byl ani wystarczajaco silny, ani na tyle zrecznie prowadzony,
by trwale zjednoczy¢ mniejsze i rozproszone jednostki polityczne
oraz aby dzieki uporzadkowaniu przestrzeni spolecznej zagwaran-
towacé sobie i innym bezpieczenstwo:

! Dialogi konfucjariskie, przektad K. Czyzewska-Madajewicz, M.J. Kunstler, Z. Ttumski, Os-
solineum 1976, rozdziat VII, fragment 1, s. 77. W dalszych przypisach odwotanie do tegoz
dzieta bedzie miato skrécona postac: po tytule zostanie podany rzymska cyfra numer rozdzia-
hu, nastepnie arabska numer fragmentu, na koncu zas zostanie wskazana strona.

2 Wiecej o pochodzeniu konfucjanistow od ru mozna znalez¢é w klasycznym juz opracowaniu
dotyczacym historii filozofii chinskiej: Feng Youlan: Krétka historia filozofii chiriskiej, prze-
ktad M. Zagrodzki, Wydawnictwo Naukowe PWN, Warszawa 2001, a wspolczesnie w takich
opracowaniach, jak Xingzhong Yao: Konfucjanizm. Wprowadzenie, przektad J. Hunia, Wy-
dawnictwo Uniwersytetu Jagielloniskiego, Krakéw 2009 czy w najnowszej publikacji G. Si-
gurosson: Confucian Propriety and Ritual Learning. A Philosophical Interpretation, State Uni-
versity of New York Press, New York 2015. Zob. tez moja prace na ten tamat: A.I. Wojcik:
Filozoficzne podstawy sztuki kregu konfucjarnskiego. Zrédla klasyczne okresu przedhanow-
skiego, Wydawnictwo Uniwersytetu Jagiellonskiego, Krakéw 2010.
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Za panowania Wschodniej Dynastii Zhou od dziesieciu do dwunastu
panstw (potem na placu boju zostalo ich siedem) konkurowalo ze soba
o terytorium i przywodztwo, zawierajac i zrywajac alianse, knujac in-
trygi i prowadzac wojny. Ci wieksi sasiedzi wchtaniali niezliczone mate
panstewka, czasami skladajace sie z obwalowanego miasta i kilku kilo-
metréow kwadratowych terytorium dookota. Dawne ksiestwa kréla Zhou
przeksztalcily sie w niepodlegle panstwa. [...] Zaden jednak z tych spra-
wujacych wladze kréléw nie uzurpowal sobie prawa do tytulu «Syna
Niebios» ani prawa do sktadania Niebu ofiar®.

Dla Konfucjusza kwestia bezpieczenstwa sprowadzala sie osta-
tecznie do pytania o charakter i dojrzatos¢ ludzi, ktorzy uczest-
nicza w polityce. Dla niego bylo jasne, ze jakos¢ polityki zalezy
od tworzacych ja ludzi. Jesli sg oni niedojrzali, to pozwalaja, aby
ich zachowaniem kierowaly egoistyczne kalkulacje, chwilowe emo-
cje i slabosci, szybko przeksztalcajace sie w sily destrukcyjne.
To nie pozwala tworzy¢ stabilnych struktur ani poczucia bezpie-
czenstwa. Konfucjusz uznawal, ze najtrwalsza moze by¢ taka forma
kultury, w ktorej ludzie znajduja dogodne warunki do podtrzymy-
wania tego, co ich laczy i pozwala wspoéldziala¢. Szukatl wiec tego,
co ograniczaloby nasilanie sie i utrwalanie wewnetrznych kon-
fliktow i walk. Widziat to jako dzialanie, ktore opiera sie nie tyle
na umiejetnosci madrego rozsadzania sporéw, ile na niestwarzaniu
warunkow dogodnych do ich rozwoju. Podkreslal, iz spory beda
zawsze wybuchaé¢, ale mozna poszukacé okolicznosci, w ktorych
nie beda szybko narastaly, lecz wprost przeciwnie — samoczynnie
sie wyciszaly.

Samoczynnie — czyz nie jest to wizja czysto utopijna? Konfucju-
szowi jednak udalo sie stworzy¢ filozoficzne podwaliny pod trwaty —
istniejacy najdtuzej i nieprzerwanie — system polityczny na Swiecie.
Opart on bowiem polityke na przekonaniu, ze tylko ludzie doj-
rzali, szlifujacy swoje umiejetnosci w trwajacym przez cale zZycie
procesie samodoskonalenia, sg w stanie uprawiac¢ polityke, ktora
czyni z panstwa odpowiednie, bezpieczne miejsce dorastania kole;j-

3 W.S. Morton, Ch.M. Lewis: Chiny. Historia i kultura, przeklad B.S. Zemanek, Krakow
2007, s. 29.
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nych pokolen tworzacych wspélnote. Wspélnote, o ktéra wszyscy
do niej nalezacy sie troszcza, poniewaz dzieki temu latwiej moga
realizowac¢ sie¢ w dobru, ujawniajacym sie w chetnie podejmowanej
przez jej cztonkéw wspodlpracy. Ludzie wychowywani w cywilizowa-
nych warunkach, uczeni kulturalnych zachowan, chca by¢ bogaci,
wplywowi i bezpieczni, a to, wedlug Konfucjusza, w najwyzszym
stopniu gwarantuje silna kultura, a nie sila militarna, jak zakla-
dato wielu wspétczesnych mu filozofow. Bo ludzie wychowywani
w cywilizowanych okolicznosciach wyksztalcaja potrzeby, ktoérymi
naturalnie kieruje wstyd, i dlatego tak samo mocno, jak chca by¢
wazni, silni i mie¢ wtadze, beda pragneli, by inni ludzie, ktorzy
przynaleza do tej samej wspoélnoty kulturowej, mieli o nich dobre
zdanie. Wedlug Konfucjusza czlowiek, ktory potrafi sie wstydzic,
ze w nieprawy sposéb zdobyl swoje bogactwo, nie bedzie chciat
krasé¢ i wyprawiac sie po tupy do sasiada. A przynajmniej nie be-
dzie tego czynit z taka tatwoscia, z jaka przychodzitoby mu to, gdy-
by zyl i dzialal w niecywilizowanym, barbarzyniskim otoczeniu.
Czy 6w poglad mozna uzna¢ za naiwny? Zdaniem Konfucjusza
nie, poniewaz wstyd jest tak samo ludzki i réwnie silny jak strach
czy chciwosé. I tak z jednej strony chinski mysliciel uwazal, ze po-
lityke nalezy powierzy¢ prawym i chcacym sie doskonali¢ ludziom,
lecz z drugiej strony wspart te, wedlug niego, prostg i naturalna
ludzka potrzebe bycia zwyczajnie porzadnym czlowiekiem zacheta:
y,Potrafisz”. Urodzile§ sie jako czlowiek, wiec potrafisz odnosi¢ sie
do innych z zyczliwoscia (ren) i kierowac sie¢ w swoim postepowa-
niu prawoscia (yi). Zatem warto, bys z tego skorzystal, bo to, czego
sie wstydzisz, zarazem dobrze wskazuje, czego powiniene$§ unikac.
Ostatecznie, w dluzszej perspektywie calosci i trwalosci twojego
zycia zwyczajnie nie oplaca ci sie nie pdjs¢ za tym wskazaniem:

Ksiaze King z Ts’i zapytal Konfucjusza, jak nalezy rzadzic.

Konfucjusz odrzekt:

— Trzeba tylko, by wiadca postepowat tak, jak sie godzi wladcy, minister —
jak przystoi ministrowi, ojciec — jak ojcu nalezy, a syn — po synowsku.
Ksiaze wykrzyknat:
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— Znakomita, doprawdy, odpowiedz! Bowiem istotnie, jesli wtadca nie po-
stepuje, jak sie godzi wladcy, minister — jak przystoi ministrowi, ojciec —
jak ojcu nalezy, a syn — po synowsku, to cho¢bys mial przed soba mise
ziarna, nie wiesz, czy zdolasz je w spokoju spozyc*.

Gdzie mozna nauczy¢ sie takiego postepowania i w nim sie
umocnic¢? Wedhug Konfucjusza i jego nastepcow najlepszym srodo-
wiskiem jest to, w ktérym zywa jest kultura, pozwalajaca wprawiaé
sie w cnotach przez nauke ceremonii, czyli wzoréw zachowan,
opracowanych przez ru — mistrzow etykiety, klasycznej muzyki,
tancéw i literatury.

Co jednak z tymi, ktorzy nie przestrzegaja form kulturalnego
zachowania porzadkujacych zycie spotecznosci? Zdaniem Konfu-
cjusza jezeli ktos zachowuje sie nieodpowiednio, cho¢ bardzo stara
sie by¢ zyczliwym, prawym czlowiekiem, jednak nie zawsze mu
sie udaje, to mozna uznaé, iz idzie droga ¢wiczenia sie w cno-
tach konfucjanskich i jedynie jeszcze nie jest doskonaly, czyli nie
jest medrcem, ktory zawsze i wszedzie potrafi dzialac tak, jak na-
lezaloby w danej sytuacji postgpi¢. Takich ludzi nie warto karad,
wystarczy zaapelowaé do ich poczucia wstydu, a sami sprébuja
skorygowac to, co w ich postepowaniu w jakims$ stopniu jest nie-
odpowiednie. Wedlug Mistrza Kong i jego nastepcow natomiast
mozemy kara¢ — bo ma to glebszy sens i dalekosiezne znaczenie
— w innej niz powyzsza sytuacji. Tych, ktoérzy nie chca chcieé,
to znaczy nie odczuwaja wstydu z powodu swoich nieodpowied-
nich zachowan, nalezy kara¢. Ale nie dlatego, ze ma sie nadzie-
je na ich poprawe pod wplywem kary, lecz dlatego, ze jedynie
ostra dyscyplina narzucana z zewnatrz trzyma takich ludzi z dala
od zla. Nie odczuwaja oni wstydu, wiec nie ma do czego apelo-
wac. Powinno sie ich zatem temperowaé przy pomocy przymusu
zewnetrznego, bo sami nie sa zdolni rozwija¢ w sobie szlachetnych,
ludzkich cech. Czlowiek cywilizowany pilnuje sie¢ sam, barbarzyn-
ca musi by¢ przywolywany do porzadku, bo kieruje nim strach,

* Dialogi konfucjariskie XII, 11, s. 121.
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ktéry nie rozwija wrodzonej ludzkiej umiejetnosci bycia prawym,
madrym czlowiekiem. Wladca powinien wspiera¢ tworzenie sie pod
jego rzadami warunkéw, w ktérych ludzmi kieruje wstyd, a nie
strach:

Mistrz powiedzial: Lud od zla stroni, cho¢ nie wie, co to wstyd, gdy sie
nim poleceniami kieruje, a karami zréwnac¢ sie go stara. Lecz wie on,
co to wstyd, i prawym sie staje, gdy sie nim cnota kieruje, a obyczajami
zrownac sie go stara®.

Dlatego tak wazna jest nauka ceremonii, ktére ksztattuja do-
bre obyczaje. Nauka dobrych obyczajow, w przekonaniu Konfu-
cjusza, o czym wyzej wspominano, stanowi najlepszy fundament
skutecznej wladzy. Lepszy od sily militarnej i prawa stanowionego.
Uczniowie Konfucjusza umocnili sie w tym przekonaniu, miedzy
innymi broniac swego stanowiska w sporze z przedstawicielami
szkoly prawnikow.

Ceremonie w dyskusji konfucjanistow
z prawnikami

W epoce Walczacych Krélestw mysliciele z filozoficznej szkoly
prawnikow (Fajia) weszli w ostra dyskusje z uczniami Konfu-
cjusza na temat tego, co daje panstwu i wladcy sile oraz bez-
pieczenstwob. Wysmiali wizje konfucjanskiego madrego wtadcy,
kierujacego sie w swoich rzadach tylko prawem obyczajowym
() i wydawalo sie, ze historia staneta po ich stronie, gdy jako
doradcy wojowniczego ksiecia z Qin staneli za spektakularnym
sukcesem jego rzadow:

° Dialogi konfucjariskieIl, 3, s. 41.

5 Wszystkim czytelnikom chcacym poszerzy¢ wiedze na temat tego wielkiego sporu starozyt-
nosci chinskiej polecam wspaniala ksiazke Mateusza Stepnia: Spor konfucjanistow z legista-
mi. W kregu chiniskiej kultury prawnej, Wydawnictwo Uniwersytetu Jagielloniskiego, Krakéow
2013, w ktoérej autor szczegétowo i na szerokim tle zaréwno historycznym, jak i wspolczesne-
go Swiata, omawia owe, interesujace nas w tym miejscu kwestie.
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Na zakonczenie powr6c¢my do sytuacji politycznej pod koniec okresu
Zhou. Zauwazmy, ze centralne panstwa Zhou, Song, Lu i Jin (ktére
w 403 r. p.n.e. rozpadlo sie na Han, Wei i Zhao) gardzily peryferyjnymi
panstwami na wschodzie (Qi), poludniu (Chu) i zachodzie (Qin), ktére
uwazaly za na wpot barbarzynskie. Lecz to wlasnie w tych wiekszych,
swobodniejszych i mniej skrepowanych tradycja krajach pojawilo sie
wiele [...] innowacji, zwlaszcza w sferze militarne;j.

W VII w. p.n.e. wzroslo w potege — dzieki usprawnieniu administra-
cji 1 wchlonieciu nowych terytoriow — panstwo Qi. Ksiaze Qi w 651 r.
p.n.e. zostal mianowany ba, hegemonem, stojacym na czele konfederacji
panstw centralnych, skierowanej przeciw rosnacej sile ksiestwa Chu.
W dolnym biegu Yangzi potega w 482 r. p.n.e. stato sie Wu, by zaledwie
kilka lat pézniej ulec lezacemu dalej na potudnie, w dzisiejszej prowin-
cji Zhejiang, panstwu Yue. W nastepnym wieku, w 334 r. p.n.e., Chu
podbito Yue, a wiele mniejszych panstw wchloneli ich wieksi sasiedzi.
Te gwaltowne zmiany, trwajace przez kilka wiekoéw, umozliwily panstwu
Qin umocnienie sie: zakonczylo ono dlugg serie wojen i podporzadkowato
cale podzielone terytorium Chin jednolitej i scentralizowanej wtadzy. Qin,
wzmocnione inkorporacjg dwu panstw w odleglym Sichuanie, przygoto-
wane do wojny totalnej, zniszczylo swiete Zhou w 256 r. p.n.e., a na-
stepnie, w serii szybkich kampanii miedzy 230 a 221 r. p.n.e., podbilo
wszystkie pozostale panstwa i stalo sie jedynym witadca Chin’.

Pierwsze cesarstwo chinskie przetrwalo $mieré swego twoércy
— Qin Shi Huangdi (inaczej niz w przypadku innego poréwnywalne-
go z tym chinskim wladca przywodcy, czyli Aleksandra Wielkiego),
ale uznaje sie, ze stalo sie tak za sprawg wyboru, ktoérego doko-
nali jego nastepcy. Przedstawiciele dynastii Han (206 p.n.e.—221
rok n.e.) przejeli terytorium zdobyte przez pierwszego cesarza,
ale nie jego filozofie polityki. Zastapili prawnikéw konfucjanistami,
i w tym upatruje sie podstaw trwalosci cesarstwa chinskiego. Opo-
wiada o tym znana kazdemu Chinczykowi anegdota o pierwszym
wladcy z nowej dynastii Han, ktéry wprawdzie byl niewyksztatco-
nym, lecz skutecznym wojownikiem. Gdy podbil on pozbawione
silnego wladcy ksiestwo, ustyszal z ust konfucjanskiego filozofa:
L,Panie, zdobyles§ ksiestwo sila, ale nie uda ci sie nim rzadzi¢ z ko-

7 W.S. Morton, Ch.M. Lewis: Chiny, s. 32.
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nia. Zapros na dwor znawcow starozytnej kultury i niech opracuja
ceremonie odpowiednie dla nowych rzadéw”. Zalozyciel dynastii
Han okazat sie na tyle madry, ze postuchal rady i zaprosil kon-
fucjanistow na dwor, a prawnikow pozbawil znaczenia i urzedow.
Ale zanim doszlo do tego zdarzenia na dworze Han, prawnicy
w dyskusji z konfucjanistami zreformowali ksiestwo Qin w duchu
filozofii prawa stanowionego, a nie, jak chcial Konfucjusz, obycza-
jowego. Uznawali oni, ze dobre obyczaje nie sa w stanie zapewnié
bezpieczenstwa i spokoju spoltecznego. Dlatego, ich zdaniem, na-
lezalo postawi¢ na trzy rzeczy: sile militarna, bogactwo panstwa
i prawo stanowione z jego powszechng znajomoscia i obowigzywal-
noscig oraz nieuchronnoscia kar. Prawnicy nie uwazali, ze ludzie,
ktérych w ryzach trzyma strach przed nieuchronnoscia kary, staja
sie tym samym prawi, lecz ze te trzy wymienione wyzej czynniki
(sita militarna, bogactwo i prawo stanowione) moga stwarzac sta-
bilne warunki bezpieczenstwa ksiestwa i zagwarantowacé porzadek
spoleczny tym, ktérzy w tak uporzadkowanym panstwie zyja.

Konfucjanisci nie popierali idei tworzenia struktur wladzy poli-
tycznej z odwolaniem sie do kodekséw prawa stanowionego, jako
gléwnych filarow porzadku spotecznego. Tak jak juz wyzej wspom-
niano, uwazali, idac w tym za nauka Konfucjusza, ze strach przed
kara nie wzmacnia w ludziach zdolnosci do stawania sie prawym,
co oznaczalo tu dorostego, ktory w swoim postepowaniu kieruje
sie ,impulsem dobra”. Glosili réwniez, ze prawo stanowione, ponie-
waz musi by¢ ujete w ramy spisanego kodeksu, zawsze jest o krok
za rzeczywistoscia. Swiat i wszystko w tym $wiecie wiecznie sie
zmienia, ewoluuje. Rowniez owa zmiennos§¢ dotyczy ludzkiej pomy-
stowosci w dziedzinie zachowan niepozadanych z punktu widze-
nia porzadku i bezpieczenstwa spotecznego. Stad prawo stanowio-
ne, jako uprzednio ustanowione, a tym samym mniej elastyczne
od zmiennego biegu spraw, stale nie bedzie za nim ,nadazalo”.
Z perspektywy wspoélczesnych panstw Zachodu mozemy powie-
dzie¢, ze faktycznie tak jest. Ale nieustanne nowelizowanie prawa,
pozwala jako$ ,doganiac¢” rzeczywisty Swiat.
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Ciekawe w owym sporze jest i to, ze zaréwno konfucjanisci,
jak i przedstawiciele szkoly praw nie uwazali, by nalezalo zwal-
czac to, co czlowiek ma z natury. Jak stusznie zauwaza Mateusz
Stepien:

Konfucjanska i legistyczna wizja nie sa prometejskie — tzn. nie postuluja
przezwyciezenia tego, jaki czlowiek jest. Rozwazaja za to rézne sposoby
dopasowania sie do tej sytuacji. Czlowiek nie jest napietnowany jakims
fundamentalnym brakiem, ktéry wymagalby przekraczania wtasnej nie-
doskonalej natury. W optymistycznej wizji konfucjanskiej nacisk ktadzie
sie na rozwijanie mechanizmow i wskazowek dotyczacych pielegnowania
wrodzonych tendencji cztowieka. [...] W filozofii legistycznej akcent poto-
zono na stworzenie caloSciowego, zupelnego i zewnetrznego w stosunku
do jednostki systemu rzadzenia, ktory jest dostosowany do egoistycznych
inklinacji cztowieka®.

Poniewaz chinscy filozofowie nastawieni byli na rozpoznawanie
relacji, ktore tworza dynamicznie zmienna rzeczywisto§¢ danej,
badanej przez nich calosci, wiec patrzyli na problem bezpieczen-
stwa i porzadku spotecznego rowniez od tej strony. Widzieli zatem
wewnetrzne predyspozycje ludzi w odniesieniu do zewnetrznych
warunkéw, w jakich przyszto im dziala¢. W zwiazku z tym cieka-
wym dla nich obszarem byla przestrzen na styku predyspozycji
i warunkow zewnetrznych. Oddajmy jeszcze raz glos Mateuszowi
Stepniowi:

Duza czes¢ rozwazan filozofow konfucjanskich dotyczyla tworzenia wtas-
ciwego kontekstu samo-dojrzewania. Tymczasem pomysty legistow kon-
centrowaly sie wokét problemu, jak stworzy¢ sytuacje (poprzez okreslenie
warunkow brzegowych), ktéra skieruje ludzi ku oczekiwanym aktywnos-
ciom. Dyskusje pomiedzy tymi szkolami mozna sprowadzi¢ do dylematu:
czy budowaé narzedzia umozliwiajace ludziom wykorzystywanie istnie-
jacych mozliwosci (rozwdj ,czterech nasion™) i sklaniajace ich do tego,
czy tez tworzy¢ Srodki, ktorych stosowanie pozwala na czerpanie korzy-

8 M. Stepien: Spor konfucjanistéw z legistami, s. 96-97.

9 Chodzi o koncepcje naturalnych zaczatkéw cnét konfucjanskich, ktére Mencjusz dostrze-
gal w afektywnej stronie osobowosci. Podobnie jak Konfucjusz, rowniez Mencjusz w nauce
ceremonii widziat skuteczny sposéb rozwijania sie z tych ,zaczatkéow” cnoét konfucjanskich.
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Sci z koniecznosci, wynikajacej z odpowiedniego zaaranzowania sytuacji
(bodzcowanie przez obiektywne standardy)®.

Nalezy réwniez podkreslié, ze w tym sporze konfucjanistéw
z legistami chodzilo o swego rodzaju dylemat edukacyjno-cywili-
zacyjny, ktory w tym przypadku sprowadzat sie do pytania: Czym
pobudzac¢ ludzi do aktywnosci we wspélnocie i na jej rzecz —
kultura czy prawem? Dylemat 6w nigdy nie znalazt w kregu chin-
skiej mysli filozoficznej ostatecznego rozwiazania. Pozniejsi wiadcy
wykorzystywali oba te porzadki. W tym, w ktérym ktadziono na-
cisk na cnoty konfucjanskie podstawa byla nauka (xue). Jej duza
czeS¢ stanowilo ¢wiczenie sie w formach ceremonialnych, co miato
gwarantowac spokdj spoteczny. Dzieki naturalnemu mechanizmo-
wi samooceny, jaki wbudowany byl w formy ceremonii, kazdy
czlowiek wychowywany w tej kulturze sam powstrzymywal sie
od zachowan ,niekulturalnych”, od dziatan, ktére byly okresla-
ne mianem ,nieeleganckich”, a wiec takich, ktére ,nie przysto-
ja” ludziom wyksztalconym (wenren), czyli Chinczykom, poniewaz
to okreslenie nie byto zwiazane z nacja, lecz z nauka form kultury,
ktorej poddany byl kazdy czlonek lokalnej wspélnoty w zwigzku
z powszechnoscig procesu edukacji ceremonialne;j.

W mysli konfucjanskiej elegancja zostata sprzegnieta z prawos-
cia, dorostoscia i odpowiedzialnoscia jednych - tych eleganckich
i wyksztalconych — za drugich — mianowicie tych, ktorzy dopiero
rozpoczynaja swojg droge ku prawosci. Taki ludzki do ludzi sto-
sunek okreslany byl mianem ,zyczliwosci” (ren — najwyzsza cnota
konfucjanska oddawana czesto w jezyku polskim przez ,humani-
tarnos¢”). W dyplomacji i w dworskim zyciu polityka, inspirowana
konfucjanska filozofia, sila rzeczy musiata sprawia¢ wrazenie cze-
go$ niezwykle przesyconego sztuka i jej znajomoscia, wynikajgca
z odpowiedniej edukacji. Znajomosc¢ etykiety, klasycznej muzyki,
poezji, malarstwa, kaligrafii ksztaltowata zmyst ,literatury” (wen),
smak estetyczny i czynila z osobistego uprawiania sztuki narzedzie

10 Ibidem, s. 96.
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potrzebne do skutecznego uprawiania polityki. Juz bowiem w sta-
rozytnych ksiestwach chinskich, ktore znal Konfucjusz, dyploma-
ci postugiwali sie cytatami z ksiag klasycznych (jing), bardziej
wplywajac na emocje rozméwcow niz przekonujac ich nieodparta
argumentacja. Biegla znajomos$¢ tego, jak sie zachowacd przy sto-
le i jakich cytatow uzyé, czynila czlowieka skutecznym graczem
w potyczkach dyplomatycznych. Dlatego Konfucjusz napominat
syna, ze z jednej strony ,[...] jeSli nie bedziesz sie Ksiegi piesni
uczyl, nie bedziesz godzien, by z tobg rozmawiac¢”!!, z drugiej zas:
»,Chocéby kto umial recytowac trzysta utworéw Ksiegi piesni, ale ob-
darzony rzedem, nie wykaze umiejetnosci, a wyslany z daleka
misja, nie potrafi tam udzieli¢ odpowiedzi, na céz mu sie owa wie-
dza przyda?”!?. Wspanialg analize, wsparta bogata kolekcja histo-
rycznych przykladéw w taki wlasnie sposéb prowadzonej polityki,
dostarcza lektura ksiazki Francois Julliena, zatytulowanej Drogqg
okrezna i wprost do celu. Strategie sensu w Chinach i Grecji.

Ceremonie w dyskusji z moistami

Decorum, zbytek, lenistwo i bezboznos¢ — oto oskarzenia for-
mulowane w czasach starozytnych pod adresem konfucjanskich
nauczycieli ceremonii. W taki sposéb jawili si¢ oni w filozoficznej
dyspucie niektérym swoim przeciwnikom. Na przelomie V i IV wie-
ku p.n.e. jeden z nich, zwany Mozi (ok. 480-390 rok p.n.e.), stwo-
rzyt szkole filozoficzno-religijna, ktérej koncepcje w wielu istot-
nych kwestiach staly w ostrej opozycji do nauki konfucjanskiej.
On sam, jak i jego uczniowie, interesowal sie¢ nie tylko filozofia,
ale i technika. Wszyscy oni byli znakomitymi rzemieslnikami, spe-
cjalistami od wojskowych machin obronnych, a takze inzyniera-
mi, ktorzy réwnoczesnie tworzyli naukowe, teoretyczne podwaliny

1 Dialogi konfucjariskie XVI, 14, s. 166.
12 Dialogi konfucjariskie XIII, 5, s. 128.
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pod rozwd6j rozmaitych dziedzin praktycznych. Surowa moralnosé
i wiara religijna kazaly im prowadzi¢ Zycie o charakterze nieomal
klasztornym. Elegancja konfucjanskich ceremonii z pewnos$cia
nie przemawiata do ich serc, a nawet mierzita ich powazne umysty.
Dlatego Mozi czul sie zobowiazany do krytyki nauki, jaka glosili ru
— mistrzowie i nauczyciele ceremonii. Ci ostatni, broniac swojego
stanowiska, réwnoczesnie musieli w tej sytuacji sami dla siebie
dookreslic wlasna wizje rzeczywistosSci. Systematycznej obrony
podjal sie Xunzi (313?-238 rok p.n.e.) — znakomity 6wczesny my-
Sliciel konfucjanski. Napisal traktat w obronie jednej z form kul-
tury konfucjanskiej, ktorej Mozi jakoS szczegélnie nie lubil, czyli
klasycznej muzyki (yue). Xunzi potraktowal ceremonie w traktacie
zatytulowanym O muzyce jako tworzace z muzyka podstawowa dla
kultury chinskiej artystyczna pare przeciwienstw. Pisal, ze ,mu-
zyka jest tym samym, co rados¢, to cos, czego nie da sie usunac
z emocjonalnej natury czlowieka. Ludzie nie moga bowiem byc¢
pozbawieni radosci, a rados§¢ musi wyrazi¢ si¢ w glosie i melodii,
nabra¢ ksztaltu w ruchu i bezruchu”'®. Wedlug Xunzi muzyka
dopelnia ceremonie. Zaréwno jedno, jak i drugie nie jest jedynie
powierzchowna, dekoracyjna forma zbytku, lecz wprost przeciwnie:
mayja Scisly zwigzek z natura czlowieka i nie daja sie wyeliminowac
bez szkody dla jego rozwoju. Trafnie opisata to polska ttumaczka
traktatu, Malgorzata Religa:

Z jednej strony Xunzi uwazal «emocjonalna nature» za egoistyczna i po-
tencjalnie niebezpieczna, z drugiej za§ strony uznajac ja za podstawowy
budulec ludzkiej natury, uwazat tez, Zze proby eliminacji czy «zmniej-
szenia» pragnien i emocji sa niewykonalne. Uwazal jednak, ze mozliwe
i konieczne jest ich «regulowanie» (zhi), «dyscyplinowanie» (jie), «pieleg-
nowanie» (yang), «ozdabianie» (wen). Stad olbrzymia rola «rytuatu» (li -
«obyczaju, obyczajnosci, ceremonialu, etykiety, norm postepowania
w spoteczenstwie»), ktéry w ujeciu Xunzi jest najwazniejszym i najcen-
niejszym dzielem czlowieka, jedynym skutecznym narzedziem cywilizo-

I3 Xunzi, rozdz. 20, przektad M. Religa, w: A. Zemanek (red.): Estetyka chiriska — antologia,
Towarzystwo Autoréow i Wydawcow Prac Naukowych Universitas, Krakéw 2001, s. 55.
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wania i ulepszania ludzkiej natury. Muzyka [...] jest dopelnieniem i nie-
zbywalna czescia rytuatul.

Xunzi, szukajac argumentéw przeciw, jego zdaniem, niestuszne;j
i gleboko szkodliwej krytyce ceremonii i muzyki, jaka sformu-
lowal Mozi, mocno dowartosciowal te czesS¢ nauki Konfucjusza.
Niezwykle dobitnie i wyraziScie przedstawil sposéb, w jaki nalezy
widzie¢ i uprawiaé¢ ceremonie oraz klasyczna kulture. Podobnie
jak Konfucjusz, uwazal, Ze uczenie siebie i innych ceremonialnych
form zachowania, wykonywania muzyki, tworzenia i melorecyto-
wania poezji oraz kaligrafowania pozwala kazdemu czlowiekowi
realizowac¢ swoje przyrodzone zdolnosci, doskonali¢ sie, dorastac
i dojrzewac¢, dostarczajac tym samym sobie spokoju wewnetrznego
i zarazem wprowadzajac pokodj spoteczny do lokalnej wspolnoty:
wlasnej rodziny, miasta, ksiestwa, a w konsekwencji, jak przystato
na konfucjaniste, do calego swiata.

Wydaje sie, ze atak, ktéry Mozi przypuscil na uprawiajacych
wyrafinowang kulture konfucjanistéw, wynikat z przekonania, ze
czasy, w ktorych zyl, byly dla takiej dzialalnosci nieodpowiednie.
Uwazal bowiem, ze tym, ktorzy sa glodni i zyja w skrajnej nedzy
(czyli wiekszosci ludzi w jego czasach) zadnej korzysci nie przy-
niesie fakt, ze mozni i syci beda przeznaczali ogromne sumy
na wyszukane ceremonie i muzyke. Szukal sposobow na szybka
poprawe skrajnie trudnych warunkéw zycia wielu ludzi i nie sa-
dzil, by w takich czasach pielegnowanie wysokiej kultury stano-
wilo odpowiednie rozwiazanie. I Konfucjusz, i Mozi chcieli otoczy¢
opieka ludzi, aby pomoé6c im w ich zmaganiach z nieprzyjaznymi
okolicznos$ciami, jak jednak zauwaza Schwartz:

U Mozi widoczny jest znacznie wickszy pospiech, niemal desperacja
w dazeniu do zaspokojenia podstawowych potrzeb ludu: zywnosci, schro-
nienia, odziezy, bezpieczenstwa i spokoju. Osiagniecie tego celu wyma-
ga zupelnej i trwalej koncentracji calej energii spoteczenstwa. [...] Mozi
najwyrazniej wychodzi z zalozenia, ze wlasciwe sposoby postepowania,

14 Ibidem.
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czy to w zakresie manier czy rytualéw religijnych powinny by¢ wyraza-
ne bez wielkich nakladéw materialnych i nadmiernej straty energii. [...]
Obrzedy te pochlaniaja czas i sily potrzebne do wykonywania zadan
przez rzad. To samo dotyczy muzyki. Gwaltowny atak Mozi na dys-
funkcjonalnos$¢ i i muzyki opiera sie oczywiScie na calkowitym braku
wiary w ich magiczna, duchowo-etyczna funkcje. Swiete obrzedy w ogole,
a muzyka w szczegbélnosci nie maja niczego wspoélnego z uwzniosleniem
duchowym!®.

Konfucjanisci mieli inne zdanie. Uwazali, ze tylko dojrzali lu-
dzie potrafia stworzyé bezpieczne warunki zycia wspélnoty, a bez
tego zadne przedsiewziecie na dluzsza mete sie¢ nie powiedzie.
Przypomnijmy:

Ksiaze King z Ts’i zapytal Konfucjusza, jak nalezy rzadzic.

Konfucjusz odrzekl:

— Trzeba tylko, by wladca postepowal tak, jak sie godzi wladcy, minister —
jak przystoi ministrowi, ojciec — jak ojcu nalezy, a syn — po synowsku.
Ksiaze krzyknat:

— Znakomita, doprawdy, odpowiedz!

Bowiem istotnie, jesli wladca nie postepuje, jak sie godzi wiadcy, mini-
ster — jak przystoi ministrowi, ojciec — jak ojcu nalezy, a syn — po sy-
nowsku, to choéby$ mial przed soba mise ziarna, nie wiesz, czy zdolasz
je w spokoju spozyc?e.

Ceremonie w dyskusji
wewnatrz szkoly konfucjanskiej

Ciekawsa dyskusje wiedli rowniez miedzy soba dwaj konfucja-
nisci: Mencjusz i Xunzi. Byt to spér o nature ludzka. Pierwszy
z filozofow twierdzil, ze czlowiek z natury jest dobry, drugi z my-
Slicieli — przeciwnie, ze z natury jest zly. To, co ich pogodzito
(a byl to program samorozwoju i ksztalcenia), stworzylo podsta-

15 B.I. Schwartz: Starozytna mysl chiriska, przektad M. Komorowska, Wydawnictwo Uniwer-
sytetu Jagielloniskiego, Krakéw 2009, s.155-156.
16 Dialogi konfucjariskie XII, 11, s. 121.
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we, do ktorej odwolywali sie w polityce ich nastepcy, az po czasy
upadku cesarstwa, czyli do poczatku XX wieku. Kazdy z tych
dwoch myslicieli mianowicie wskazywal na srodki umozliwiajace
doskonalenie sie czlowieka przez odniesienie do naturalnego wypo-
sazenia. Mencjusz odwotywat sie do dobra natury ludzkiej. Xunzi
nie tyle zwalczal jej zla strone, ile wskazywal na réwnie naturalng
umiejetnos¢ rozumowania, na inteligencje, pozwalajaca czlowieko-
wi kalkulowac¢ egoistyczny wykaz zyskow i strat, jakie wynikaja
z podejmowanych przez niego dziatan. Czlowiek, jego zdaniem, jest
zdolny kalkulowac i tworzy¢ kulture, ktorej wprawdzie trzeba sie
uczy¢, bo jest sztuczna, ale ona zarazem pobudza jego naturalne
emocje i pozwala ludziom wspoétdziataé.

Mencjusz pisal, ze czlowiek naturalnie potrafi by¢ dobry. Ma
w sobie bezwzgledny ,impuls dobra”, ktéry bywa jedynie zaghusza-
ny przez wybory podejmowane w warunkach niedojrzatosci, gdy
gore biorg negatywne uczucia strachu czy chciwosci, a takze gdy
przewage zyskuje kalkulacja zyskow i strat, ale to nie pochodzi
z natury ludzkiej. Jak bowiem dowodzil ten mys$liciel:

Oto powdd, dla ktérego tak twierdze, ze wszyscy ludzie maja serca, ktore
nie sa nieczute dla innych. Przypusémy, ze kto$ zobaczyl nagle dziecko,
ktére za chwile wpadnie do studni. W takiej sytuacji kazdy odczuwalby
zatrwozenie i zal — nie dlatego, ze chcialby sie sta¢ slawny wsréd sasiadéw
i przyjaciot, i nie dlatego, ze krzyk dziecka urazitby jego uszy. Widac stad,
ze jesli kto§ nie ma wspoélczucia w sercu, to nie jest cztowiekiem!'’.

Gdzie indziej za§ Mencjusz uczyl:

Nie ma cztowieka, ktéry by nie byt dobry; nie ma wody, ktéra by nie spty-
wata w doét. Ot6z z woda jest tak, ze uderzajac dlonia w jej powierzchnie,
mozna sprawi¢, ze wytrySnie wysoko w powietrze; mozna ja réwniez
zmusi¢ do tego, ze pozostanie na wzgérzu i nie splynie w dét. Gdzie tu
jest natura wody? To tylko zewnetrzne okolicznosci w catej swej okazato-

7 Cyt. za: JeeLoo Liu: Wprowadzenie do filozofii chiriskiej. Od mysli starozytnej do chiriskiego
buddyzmu, przektad M. Godyn, Wydawnictwo Uniwersytetu Jagielloniskiego, Krakéw 2010,
s. 74.
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Sci. To, ze czlowieka mozna znieprawic¢, pokazuje, ze pod tym wzgledem
jego natura nie rézni sie od natury wody!®.

Mencjusz uwazal, ze czlowiek jest autonomiczny, bo ma w sobie
»impuls dobra” — naturalnie, od urodzenia, czyli w taki sposéb,
ze kierujac sie tym, co ma, osiaga pelnie rozwoju, a tlumiac to,
degraduje sie. Uczony twierdzit:

Wszyscy ludzie majg w sercu wspélczucie. Wszyscy ludzie w glebi serca
wzdragaja sie przed czyms$. Wszyscy ludzie nosza w sercu szacunek.
Wszyscy ludzie maja w sercu przyzwolenie i odrzucenie. Serce wspoétczu-
jace to czlowieczenstwo. Serce wzdragajace sie to prawosé¢. Serce pelne
szacunku to obyczajnosé. Serce przyzwalajace i odrzucajace to madrosé.
Czlowieczenstwo, prawos¢, obyczajnos¢ i madrosé nie przychodza do nas
z zewnatrz. Mamy je w sobie’®.

Xunzi uwazal inaczej niz Mencjusz. Sadzil, ze dla ludzi natu-
ralna jest raczej rywalizacja wywolywana przez pozadanie dobr,
ktérych nie ma wystarczajaco duzo, by kazdy mogt je mieé, prag-
nienie zaszczytow, wladzy. Rownie jednak naturalne jest to, ze lu-
dzie mys$la oraz ze potrafia sie uczy¢ zasad etycznych. Sa zatem
z natury zli i inteligentni — mniej lub bardziej. Ludzie stale kal-
kuluja - tu zgadza sie z Mencjuszem, ktéry w mentalnych kalku-
lacjach widzial zrédlo zltych wyboréw moralnych — ale dla Xunzi
to nie jest zla okolicznosé. Bo to wlasnie owa umiejetnosc¢ kal-
kulowania zyskéw i strat prowadzi do wspétpracy, do budowania
wspoélnoty, do tworzenia kultury, w ktérej maja zrédlo moralnosé
i poprawne etycznie wybory. Xunzi moéwit tak:

Kazdy czlowiek z ulicy ma predyspozycje pozwalajace mu nieodzownie
rozpoznac¢ uczynnosé, prawosé i wlasciwe wzorce zachowania; ma takze
potencjalna zdolno§¢ wcielania ich w zycie. [...] Kazdy cztowiek z ulicy
jest w stanie zrozumiec¢ obowiazki ojca lub syna i pojac istote zwiazku
miedzy wladca i poddanym. Jest wiec rzecza oczywista, ze predyspozy-

8 Ibidem, s. 72.
19 Ibidem, s. 76.
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cje niezbedne do zrozumienia takich zasad etycznych oraz potencjalna
zdolno§é do wcielania ich w zycie musza by¢ czescig jego natury?.

Nalezy wspierac¢ wiec warunki, w ktérych te naturalne zdolnosci
do myslenia w systemie dalekosieznych rezultatéw podejmowa-
nych decyzji moga sie rozwija¢ i prowadza do uczenia sie etyki
i poprawnego dzialania. Poprawnego z punktu widzenia relacji
moralnych miedzy ludzmi.

Xunzi, inaczej niz Konfucjusz i Mencjusz, przyznawal nie tyl-
ko obyczajom, ale i normom prawnym i karom istotne zadanie
w utrzymywaniu porzadku we wspoélnocie. Pisal tak:

Niech kto$§ sprobuje uniewazni¢ autorytet wiladcy, zlekcewazyc¢ prze-
mieniajaca moc zasad moralnych {zasad, ktére sa wynikiem tworzenia
kultury, tak aby ludzie uczyli sie wspotdziatacj?!, odrzuci¢ pochodzacy
z praw i wzorcow {ustanowionych w rozwoju cywilizacyjnym} porzadek
i uchyli¢ regulujaca site kar, a potem niech patrzy, jak mieszkancy tego
Swiata beda traktowac jedni drugich. Zobaczy, ze silni zdlawig stabych
i ograbig ich ze wszystkiego; ze ci, ktorych jest wielu, zastrasza tych, kto-
rych jest malo i beda ich ciemiezy¢; i ze w krotkim czasie Swiat pograzy
sie¢ w chaosie i zniszczeniu. To wyraznie pokazuje, ze natura cztowieka
jest ulomna, a jego dobro¢ to rezultat [celowego dziatania]?2.

Obaj filozofowie zatem opowiadali sie za tworzeniem progra-
mu cywilizowania ludzi za pomoca specjalnie zaprojektowanych
form kultury - etykiety, rytualéw, muzyki, literatury itd. Cho¢
roznili sie w ocenie zrédet kultury — Mencjusz uwazal, ze sa one
naturalne, Xunzi — ze kultura jest tworem sztucznym, utylitar-
nym - widzieli jej wielka pozytywna role w doskonaleniu sie ludzi,
w ich drodze ku madrosci, ku umiejetnosci madrego adaptowania
sie do zmiennych okolicznosci zycia. Przy czym tylko jeden z nich
— mianowicie Xunzi — widzial pewna pozytywna funkcje karania
w procesie ksztalcenia.

20 Cyt. za: JeeLoo Liu: Wprowadzenie do filozofii chiriskiej, s. 101-102.
21 Stowa ujete w nawiasy klamrowe {} stanowia wstawki wprowadzone przeze mnie.
22 JeeLoo Liu: Wprowadzenie do filozofii chiniskiej, s. 102-103.
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Ceremonie w dyskusji konfucjanistow
z daoistami

Przedstawiciele szkoly daoistycznej (Daojia) kwestionowali po-
zyteczno§¢ tworzenia jakichkolwiek form kultury, nie tylko cere-
monii. Przekonywali konfucjanistow, ze cztowiek przede wszystkim
jest czescia natury, zatem wszelkie projekty ,cywilizujace” moga
mu tylko zaszkodzi¢. Zdaniem Laozi (ok. VI wieku p.n.e.) nale-
zaloby odchodzi¢ od ceremonii i klasycznej kultury i zwrécié sie
raczej ku prostemu, nieskomplikowanemu zyciu w malych spo-
lecznosciach, ktorych zycie toczyloby sie blisko natury. Odchodzié¢
— jak dodat jego wielki nastepca Zhuangzi (ok. 399-295 rok p.n.e.)
— az po calkowite zapomnienie. Wedlug tego filozofa owo zapomi-
nanie (wang) ceremonii, cnét konfucjanskich, poezji, muzyki oka-
zuje sie by¢ przedsiewzieciem niezwykle trudnym. Stad potrze-
ba stworzenia szeregu pomocnych praktyk, dzieki ktérym powrét
do natury stanie sie dla szlachetnego czlowieka, na spos6b konfu-
cjanski wyksztalconego i cywilizowanego, zadaniem wykonalnym.
I w tym miejscu naszych rozwazan dotyczacych rytuatéow trafiamy
na kolejny wazny kontekst. Istotny rownie zrédlowo, jak poprzed-
nie wczesniej wzmiankowane odniesienia. Ceremonie i krajobraz.
C6z moze je laczy¢? Dla ludzi wychowanych w kulturze chinskiej
jest to jedna z najbardziej oczywistych relacji. Nie przypadkiem
bowiem ceremonie odbywaly sie w miejscach naznaczonych uroda
naturalnego krajobrazu. Jak to polaczenie zostalo uformowane?

Zhuang Yue w jednym z artykulow®® zwraca uwage na to, ze
wczesSni konfucjanisci i daoisci w traktatach wskazywali na dwa
rozne odniesienia do natury. Konfucjusz i Mencjusz postugiwali sie
gltownie kategorig ,Nieba” (Tian). Dla nich przemiany zachodzace
w przyrodzie byly ucieleSnionym dao, a S§wiat przyrody i spoteczny

2% Zhuang Yue: Performing Poetry-Music. On Confucians’ Garden Dwelling, <https://www.
academia.edu/ 13079686 /Performing_Poetry-Music_On_Confucians_Garden_Dwelling>,
[dostep: 25 marca 2016 rokul].
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byty dla ludzi rownie naturalne. Laozi i Zhuangzi natomiast uczyli
o spontanicznosci (ziran), z jaka dziala natura - sama z siebie,
nieniszczona przez cywilizacje. Termin ziran nalezaloby tlumaczy¢
Jtak, jak jest”. Dla tych pierwszych, jak zauwaza Zhang Yue, naj-
lepszym sposobem, w jaki nalezy dazy¢ do zjednoczenia z dao,
bylo wlasnie wykonywanie rytualnych tancéw, muzyki i poetyckich
melorecytacji w nawiazaniu do harmonii, obserwowanych w na-
turze, w krajobrazach (shanshui): w otoczeniu goér, nad rzekami,
strumieniami, potokami. Wedlug konfucjanistéow tam wciaz tkwily
pierwotne wzory dzialan, ktére okazaly sie¢ wartoSciowe w two-
rzeniu wspoélnoty kulturowej. Tam wciaz mozna byto chlonaé to,
co stanowilo pierwsza, najbardziej podstawowsa inspiracje dla tych
przedstawicieli starozytnego rodu Zhou, ktérzy z przyrody czerpali
natchnienie dla nieprzecietnej elegancji cechujacej wzorce tworzo-
nej przez nich kultury.

Warto réwniez zauwazy¢, ze wcale nie na marginesie gtéwnego
nurtu nauki konfucjanskiej jej czolowi przedstawiciele juz w naj-
starszych pismach ukazywali pewna paralelnosé¢, rownoleglosc
obszaréow aktywnos$ci wyznaczanych przez ceremonie, muzyke,
poezje i doSwiadczanie krajobrazu. Juz Konfucjusz uczyl, ze ,Kto
jest madry (zhi), ten sie rzeka raduje. Kto jest humanitarny (ren),
ten rados¢ w goérach znajduje. Bowiem, kto jest madry, ten jak
rzeka jest w wiecznym ruchu, kto jest humanitarny, ten, jak géra
trwa w spokoju”®*. W innym miejscu Dialogéw konfucjariskich,
w rozmowie ze swymi uczniami wskazywal na swoje najglebsze
pragnienie, przylaczajac sie do marzenia jednego z nich:

Zeng Xi rzekl: U schylku wiosny, gdy juz sie nosi wiosenne szaty, chciat-
bym w gronie kilku réwiesnikéw i kilku mlodszych chlopcow kapacé sie
w rzece Yi, rozkoszowaé chlodnym powiewem wiatru u Otltarza Modiéw
o Deszcz Letni, recytowac pie$ni, a potem powrdci¢c do domu.

Mistrz westchnat gleboko: Podzielam pragnienie Zeng Xi®.

2* Dialogi konfucjariskie VI, 21, s. 75.
25 Dialogi konfucjariskie XI, 25, s. 115.
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Zhuang Yue uwaza, ze faktycznie owo laczenie ,0zywczej energii”
(qi) naturalnych krajobrazow i form ceremonialnych miato swéj po-
czatek jeszcze w czasach Zachodniej Dynastii Zhou i Konfucjusza,
a w epoce SzeSciu Dynastii owo ,wykonywanie poezji i muzyki”
(pisanie, melorecytacja, aluzyjne cytowanie i rymowanie) zostato
ostatecznie swiadomie — jako zalecenie — przeniesione w naturalne
krajobrazy i do ogrodéw?°. Chinski badacz sadzi réwniez, ze to
pod wplywem prac powstalej wowczas nowej szkoty filozoficznej
— reprezentowanej przez konfucjanistow Wang Bi (226-249) i Guo
Xianga (252-312), ktorzy, jak zaznacza wspélczesny komentator,
blednie odczytali pisma klasycznego daoizmu Laozi i Zhuangzi
oraz Ksiege przemian — nastgpito trwale polaczenie w jednag inte-
gralna filozofie sztuki idei obu wizji natury (konfucjanskiej i daoi-
stycznej). I tak dzieki Wang Bi i Guo Xiangowi swobodna wedrow-
ka po gorskim krajobrazie ,mistrzéw i nauczycieli dao” zaczela
byé projektowana jako artystyczne ,zamieszkiwanie w ogrodzie”
nauczycieli i mistrzow ceremonii. Oba doswiadczenia zostaly zhar-
monizowane jako ,droga w poszukiwaniu jednosci z dao”. Bar-
dziej metafizyczne podejscie do krajobrazu — zdaniem Zhuang Yue
reprezentowane przez daoistéw — zostalo polaczone w jednolita
calos¢ z tym konfucjanskim w swym charakterze, silniejszym,
fenomenologicznym doswiadczaniem krajobrazu i wykonywaniem
w nim ceremonii, muzyki, poezji*’. Na marginesie zauwazmy,
ze polaczenie w sprawowaniu ceremonii zmystowosci, metafizyki
i sztuki, z jakim mamy tu do czynienia, zaowocowalo niezwykle
charakterystycznym i rozpoznawanym juz na pierwszy rzut oka
przeestetyzowaniem dziatan elit konfucjanskich na gruncie poli-
tycznym - tak odleglym od wyzszych form duchowosci.

W poézniejszej tradycji zwiazanej z prywatnymi ogrodami uczo-
nych konfucjanskich?® mozemy obserwowac dalszy rozwdj idei ,,du-

26 Zhuang Yue: Performing Poetry-Music, s. 373.

27 Ibidem, s. 374.

28 Obszernie o tych ogrodach pisalam w cze$ci im poswieconej w ksigzce: L. Sosnowski,
A.1. Wojcik (red.): Ogrody - zwierciadta kultury. Wschoéd, Wydawnictwo Uniwersytetu Jagiel-
lonskiego, Krakéow 2004.
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chowej wedrowki”, ktéra w niezwykly sposéb polaczyla daoistyczne
techniki ,zapominania cywilizacji” z wyrafinowana forma kultury
konfucjanskiej, jaka wszak byly ceremonie i muzyka. W pismach
i doswiadczeniu poézniejszych pokolen filozofow chinskich oka-
zywalo sie, iz najskuteczniejsze metody zapominania cywilizacji,
wrecz odwracania sie od niej, zawarte sa w samych formach tej
kultury, w artystycznie przetworzonym ich uprawianiu. Poglebiony
i niezwykle wyczerpujacy opis tego fenomenu w filozoficznej mysli
chinskiej znajdziemy miedzy innymi w ksiazkach poswieconych
filozofii sztuki i estetyce chinskie;j.

Podsumowanie

Przedstawione dyskusje konfucjanistow z przedstawicielami in-
nych kierunkoéw filozoficznych i w obrebie samej szkoly ru uformo-
waly klasyczna my$l starozytnych Chin. Zauwazmy, ze ceremonie,
stajgc sie w pewnym momencie historii kultury chinskiej katego-
ria z zakresu filozofii sztuki, zarazem od samego poczatku bytly
ksztaltowane w relacji do przestrzeni, ktérej skladowe w kulturze
zachodniej sa rozgraniczane (w roznych okresach historii z réz-
nym nasileniem, ale zawsze z takim zamiarem), a gdy znajdziemy
sie w Chinach powinny by¢ traktowane w zasadzie lacznie jako
religia/polityka/sztuka/filozofia.

O ceremoniach pisano, ze sg jednym z najmniej jednoznacz-
nych, niezwykle trudnych w zrozumieniu i wieloznacznych katego-
rii. W niniejszym artykule chcialam pokazac, jak bardzo ta opinia
jest trafna. Ceremonie — w przesztosci i w czasach wspotczesnych
— funkcjonowaly na tak wielu plaszczyznach zycia w Chinach,
w tak wielu réznorodnych kontekstach, ze warto zapytac¢ o to,
co je wlasciwie laczy i czy w ogdble jest cos takiego? Sadze, ze tak.
Niezaleznie od tego, czy mamy do czynienia z polityka czy ze sztu-
ka, czy z religia sprawowanie ceremonii taczy sie w pewien wie-
lowymiarowy, bogaty program nauki konfucjanskiej (xue), ktory
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jest wlasciwym sercem kultury chinskiej. Ten program w prze-
strzeni zycia religijnego miat podpowiadac¢ ludziom, jak sta¢ sie do-
brym czlowiekiem. W zyciu lokalnych wspélnot i calego cesarstwa
uczono, jak stawacé sie odpowiedzialnym dorostym: zyczliwym dla
innych (ren), prawym (yi), lojalnym (zhong) i madrym (zhi). W sztu-
ce zas 6w program pomagal znalez¢ sposoby na to, jak skutecznie
utozsamié sie z dao, z niezréznicowana caloscig Swiata.
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