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LSWIETY” W KULTURZE CHINSKIEJ

Taoizm zapewnia Chinczykowi wymiar wiezi z kosmosem, asceze doprowadzajqcq
do utozsamienia sie jednostki z wszechswiatem. Konfucjanizm osadza i udoskonala
cztowieka w relacjach spotecznych, we wzajemnych odniesieniach miedzyludzkich,
stoi u podstaw ksztattowania chinskiej cywilizacji. Buddyzm natomiast proponuje
mocnq wizje pewnego rodzaju nadprzyrodzonosci, wypracowuje o wiele bardziej
., definitywnq” odpowiedz na pytanie o ideat przekraczajqcy doczesnosé.

Cywilizacja chinska rozwijata si¢ w starozytnosci w duzym oddaleniu od
cywilizacji europejskiej. Kolebka Europy byto Morze Srodziemne, po ktorym
zeglowali Grecy, Rzymianie, Egipcjanie, Semici (Zydzi, Arabowie), Indoeu-
ropejczycy 1 Celtowie — chrzescijanie 1 poganie. Kazda z kultur wnosita istot-
ny element do ich wspélnego dialogu. Swiat chinski byt natomiast $wiatem
ogromnych przestrzeni ziem rolnych, niedostgpnych gor, wielkich, wylewaja-
cych rzek. Ze wzgledu na niezwykle trudne do pokonania — jak na owe czasy
— odlegtosci cywilizacje chinska i europejska rozwijaty si¢ bez rzeczywistej
komunikacji, bez wymiany i $cierania si¢ pogladéw filozoficznych. Nie pro-
wadzity tez ze soba wojen ani wymiany handlowej na taka skale, aby znalazto
to przelozenie na ekonomig, kulturg czy filozofig ktérej$ z nich. Niezalezne od
siebie, odmiennie odpowiadaly na istotne pytania o cztowieka, kosmos, o to,
co warto$ciowe 1 za czym nalezy podazac, a czego unika¢. W zwiazku z tym
kazda z nich inaczej ukierunkowata wysitek tworczy swojego spoteczenstwa'.
Jednym z pojec, ktore dobrze ukazuja owa odmienna wrazliwos$e, jest Swigtosc.
Jeszcze glebiej roznice migdzy cywilizacjami tymi ujawniajq si¢ w proponowa-
nych przez nie odpowiedziach na pytanie: kim jest cztowiek Swigty?

Wydaje sig, ze podanie uniwersalnej definicji $wigtego, opisanie jego cech
w kategoriach uniwersalnych, tak aby odnosity si¢ one do kazdej cywilizacji, kaz-
dej religii czy kazdego systemu etyczno-moralnego, jest niemozliwe. Do czego
innego bedzie dazyt swigty, ktory wyrdst w chrzescijanskiej Europie, a do czego
innego $wigty konfucjanista czy taoista’. Nawet samo postugiwanie si¢ stowem

"' Por. AL. W6 jcik, Wolnosé i wladza, Collegium Columbinum, Krakow 2002, s. 23n.

2 W polskiej tradycji filozoficznej utrwality si¢ formy ,.tao”, ,,taoizm”, ,taoista”. W pinyin —
wspotczesnie dominujacym systemie romanizacji jezyka chifiskiego — znak 1& oddaje si¢ jednak
jako ,,dao”, stad konsekwentnie nalezatoby stosowac pojecia ,,ddo”, ,,daoizm”, ,,daoista”. Obie formy
sa poprawne.
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»Swigty” jest w pewnym sensie ekstrapolacja chrzescijanskiej wizji ideatu czto-
wieczenstwa na inne systemy filozoficzno-religijne. Co wigcej, chrzescijanskie
pojecie $wigtosci ciazy ku ontologii, definiowane jest w relacji osoby §wigtej do
Boga i w sensie pewnego jej oddzielenia od innych ludzi, podczas gdy na przy-
ktad konfucjanskie rozumienie swigtosci jest zwiazane raczej z formalna strona
ceremonialnych zachowan cztowieka, a przede wszystkim z etyka.

Swigto$¢ nalezy niewatpliwie do pojeé $cisle zwiazanych z religia. Na
gruncie wszystkich systemow religijno-madrosciowo-filozoficznych najogol-
niej mozna by ja okresli¢ jako ludzka doskonatos¢, jako taki ksztatt zycia czto-
wieka, ktory jest zrodtem jego najglebszego spetienia, jako zycie wzorcowe,
doskonate. Swieto$é to zatem pewien ideat czlowieczenstwa — chodzi wigc
oto,aby by¢ $§wigtym,anie o $wigtos¢ sama w sobie, sacrum. Kazdy
system religijny stawia przed swoimi wyznawcami pewien ideat ludzkiego zy-
cia, ktore uznawane jest w nim za najbardziej odpowiednie, najbardziej ludzkie
—za zycie, do ktorego kazdy cztowiek powinien dazy¢, aby wypetnic¢ swoje po-
wotanie, aby jego cztowieczenstwo zostato spetnione i aby osiagnal szczgscie
adekwatne do swoich najgtebszych pragnien. Warto jednak zwrdci¢ uwagg, ze
wszystkie te okreslenia zawieraja w sobie zatozenia, ktore nie musza by¢ obec-
ne w kazdym systemie religijnym. Kiedy na przyktad méwimy o wypetianiu
ludzkiego powotania, zaktadamy antropologi¢, w ktorej cztowiek jest przez
kogo$ powotany. Gdy za§ mowimy o pragnieniach czlowieka, przyjmujemy, ze
istnieja one realnie, ze nie sa jedynie iluzoryczne i ze ich spetlnienie wptywa na
osiagnigcie szczegscia. Tymcezasem istnieja rowniez systemy ukazujace pewien
ideal cztowieczenstwa, ale nieangazujace kategorii takich, jak ,,powotanie”,
»SZczgscie” czy nawet ,,ja”. Najogdlniej mozna zatem powiedzie¢, ze bycie
swigtym to zaktualizowanie w zyciu ideatu czlowieczenstwa proponowanego
przez dany system (religijny, filozoficzny, $wiatopogladowy czy kulturowy).

Kazdy system religijno-etyczny w inny sposob odpowiada na pytanie
o najlepiej przezyte cztowieczenstwo. W praktycznym sposobie dochodzenia
do ideatu czlowieczenstwa podstawowa granica, po ktorej stronach uktada-
ja si¢ odpowiedzi réznych religii, jest kwestia priorytetu badz to ludzkich
ascetycznych wysitkow, badz to wigzi z boéstwem (Bogiem, kosmosem czy
energia zycia). Po réznych stronach tej wlasnie granicy beda si¢ plasowaty
chrzescijanstwo i chinskie systemy religijno-filozoficzne.

SWIETOSC W CHRZESCIJANSTWIE
OSOBA I MILOSC

W cywilizacji europejskiej, zwtaszcza mniej wigcej od trzeciego wieku do
potowy wieku dwudziestego, bycie czlowiekiem $wigtym wyznaczato ideat
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czlowieczenstwa chrzescijanskich spoteczenstw kontynentu. Dazenie do $wig-
tosci stanowito ideat zycia chrzesécijanskiego i ludzkiego, poniewaz dominuja-
cy nurt kultury europejskiej identyfikowany byt wiasnie z chrzescijanstwem.
Oczywiscie kazde wyznanie i kazda narodowos¢ tworzyly swoj wlasny koloryt
swigtosci i odmiennie rozktadaty akcenty w odpowiedzi na pytanie, jakimi $ciez-
kami rozwoju 1 wychowania cztowieka nalezy podaza¢, aby osiagna¢ ideat zycia
swigtego. Stad tez inne aspekty $wigtosci akcentowano w nurcie duchowosci
benedyktynskiej, a inne w tradycji jezuickiej, salezjanskiej, karmelitanskiej czy
franciszkanskiej. Co innego tez akcentowali protestanci, a co innego katolicy.
Swigci pochodzacy sposrod Ormian roznia si¢ na przyktad od $wigtych, ktorzy
byli Niemcami. Cate chrzescijanstwo pozostaje jednak zgodne co do tego, ze
Swigtos¢ jest raczej jakoscia ontologiczna, jakosScia siggajaca samej istoty czlo-
wieczenstwa, nie za$ oparta wytacznie na moralnym wysitku ludzkiej woli. To
Bog czyni cztowieka §wigtym — sam z siebie, nawet przy najwigkszych wysit-
kach ascetycznych, cztowiek nie jest w stanie dosiggnac §wigtosci.

Bycie $§wigtym ostatecznie oznacza dla chrzescijanina ,,przebostwie-
nie”, ,,ogarnigcie taska”, ,,udzial w Boskiej naturze” i jest wprost zwiazane
z ,,byciem wspotistotnym z Chrystusem”, z ,,byciem cztonkiem Jego Ciata”.
Doswiadczanie wszechogarniajacej wigzi z Jezusem Chrystusem oraz uswia-
domienie jej sobie, owocuje u chrzescijanina takim sposobem zycia i takimi
dzialaniami, ktore sa ekspresja tej milosnej, ontologicznej, osobowej wigzi,
i polega na maksymalnym upodobnieniu si¢ do Chrystusa. Dlatego tez swigtos$¢
dla chrzescijan zawsze bedzie chrystoksztattna. Moralnos¢ jest w tym sensie
drugorzedna, jest tej wigzi skutkiem. Pozostaje jednak istotna jako wyraz tej
wigzi — pozwala rozpozna¢ zjednoczenie cztowieka z Chrystusem.

W chrzescijanstwie przeciwienstwem swigtosci cztowieka nie jest postawa
ateistyczna czy niepodejmowanie wysitkow ascetycznych, lecz grzech. Pojgcie
grzechu, mimo ze rozne katechizmowe czy pedagogiczne ujgcia akcentuja jego
moralny wymiar, jest u swoich podstaw zwiazane z ontologia i wynika z kon-
kretnej antropologii — podobnie jak pojecie swigtosci. Chrzescijanska antropo-
logia teologiczna postrzega czlowieka jako byt osobowy, chciany i ukochany
przez Boga. Cztowiek jest osoba, ktora odpowiada mitoscia, calym swoim by-
tem, na uprzedzajaca mito$¢ Boga, a dzieje si¢ to przez zjednoczenie z Synem
Bozym. Grzechem w przypadku chrzescijanina jest — najogdlniej i najglgbie;j
rzecz ujmujac — brak mitosci albo niedostateczna mitos¢ w odpowiedzi na
uprzedzajaca mitos¢ Boga, niewykorzystanie potencjatu mitosci, w ktory Bog
wyposazyt nature ludzka, lub tez wykorzystywanie tego potencjalu w kie-
runku, ktory nie prowadzi do ostatecznego celu czlowieka (moéwimy wow-
czas o idolatrii)’. Istotne w chrzescijanstwie sa dwie kategorie: mitos$ci

3 Por. Franciszek, Encyklika Lumen fidei, nr 13.
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1 0soby.Odrézniaja one chrzescijanstwo od innych systemow religijnych:
W chrzescijanstwie ten bedzie $wigtym, kto bardziej kocha. Chrzesécijanstwo
uznaje relacje mitosci za cos, co moze rozgrywac sig jedynie migdzy osobami,
glebia miloSci pozostaje wige zwigzana z kategoria osoby.

W Chinach koegzystuje wiele narodowosci, religii, filozofii i sposobow
zycia, jednak historycznie, a takze liczebnie, na chinska kultur¢ najwigkszy
wpltyw wywarly trzy glowne systemy religijno-filozoficzne: konfucjanizm,
taoizm i buddyzm. Taoizm i konfucjanizm sa w swej genezie systemami typo-
wo chinskimi, natomiast buddyzm przybyt do Chin z Indii, zostat zsinizowany,
anawet doczekat si¢ typowo chinskiej ekspres;ji (chinskiego odtamu), jaka jest
chan, czyli zen. Chinczyk moze by¢ jednoczes$nie taoista, konfucjanista i bud-
dysta. W odroznieniu od chrzescijanstwa jednak zadna z tych drég chinskiej
madro$ci nie akcentuje ani kategorii milo$ci, ani kategorii osoby. Budda nie
wymaga, aby go kocha¢, a tym bardziej nie oczekiwali tego Konfucjusz czy
Laozi. Taoizm, konfucjanizm i buddyzm, trzy gtéwne chinskie systemy reli-
gijno-filozoficzne, tworza kompletne wizje antropologiczne ukazujace pewien
ideal cztowieczenstwa, a takze wyznaczajace drogi, ktore pomagaja ideal ten
osiagnac. Ich propozycje sa fascynujace i pigkne, kompletne i spojne, a takze
roznorodne i posiadaja potencjat inkulturacyjny.

LSWIETY” W JEZYKU CHINSKIM

Kazdy z systemow filozoficzno-religijnych w Chinach (taoizm, konfu-
cjanizm, buddyzm) wypracowuje wtasna wizj¢ antropologiczna — wizje te
sa wobec siebie komplementarne i do pewnego stopnia kompatybilne. Jed-
noczesnie kazdy z tych systemow postuguje si¢ jezykiem chinskim, ktory —
w swej warstwie pisemnej — jest jezykiem ideograficznym. Sam znak chinski
jest namalowanym obrazem $wiata — w rysunku, ktory staje si¢ stowem lub
jego czescia, zawarta jest pewna (jedna z mnogosci mozliwych) interpreta-
cja rzeczywistosci, niejako ideograficzna jej definicja. Obraz ten u poczatku
tworzenia si¢ cywilizacji chinskiej zbierat istotne i charakterystyczne dla niej
elementy, ktore komunikuja okreslone tresci.

Wystarczy przyjrze¢ si¢ wyrazowi 4 (,,hd0”) znaczacemu: ,,dobry”, ,.do-
brze”, ,,dobro™. Aby zakomunikowa¢ ideg¢ dobra, starozytni Chinczycy po-
stuzyli si¢ dwoma znakami: kobiety i dziecka. Pismo chinskie ewoluowato,

* Ten sam wyraz moze wystepowaé w funkcji przymiotnika, rzeczownika lub czasownika,
zaleznie od kontekstu. Jgzyk chinski nie jest fleksyjny i stowa nie zmieniaja form, nie maja roz-
nych koncowek, nie podlegaja koniugacji, deklinacji ani podzialom na rodzaje gramatyczne. Sa
w pewnym sensie podobne do symboli matematycznych, ktore w roznych kontekstach mozna roéznie
odczytywac (na przyktad ,,2” moze oznaczaé: ,,dwa”, ,,dwojka”, ,,drugi” czy ,,drugiej”).
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z form prostych, podobnych do przedstawianych rzeczy, przeksztatcato sig
w bardziej wysublimowane i kwadratowe. Stad tez trzeba poznawac¢ etymo-
logie graficzna stowa, aby dostrzec jego odpowiednie elementy. Wyraz %

,,nl”) —, kobieta”, przedstawia kleczaca postaé z wydatna piersia, a wyraz -

,Z1”") — zawinigte w pieluszki dziecko z rozpostartymi raczkami. Potaczenie
tych dwoch znakéw w jeden wyraz 4f (,,hdo”) ukazuje, ze gdy dziecko jest
przy piersi kobiety, jest mu dobrze. Stad stowo ,,dobrze”, ,,dobro”, ,,dobry”
w swej warstwie etymologicznej pisanego obrazu odsyta do bardzo pierwot-
nego poczucia bezpieczenstwa, matczynego ciepla i pokarmu z piersi matki.
Chociaz owo ,,dobro” mozna by namalowa¢ na kilkadziesiat innych sposo-
bow, Chinczycy wybrali 1 utrwalili wtasnie ten. Podobnie jest w przypadku
wszystkich innych wyrazéw’. Na co dzien w potocznej komunikacji sensy
etymologiczne stow umykaja uwadze, sa one jednak zapleczem kulturowym
kazdego jezyka, w ktérym koduja si¢ mentalno$¢ i filozofia obejmujaca wizje
$wiata i czlowieka.

Jesli w podobny sposob przyjrzymy si¢ znakowi, ktory tlumaczymy
jako ,,$wiety”, to odnajdziemy takze specyficzng definicje¢ pojecia Swigtosci.
W chinskim nie ma bowiem $cistego odpowiednika stowa ,,$wigty”. Cho-
ciaz w thumaczeniach tekstow chrzescijanskich dobrze sobie dzisiaj radzimy
z ta trudnoscia, wszyscy chinscy teologowie zdaja sobie sprawe z przesunigc
semantycznych, jakie — zwlaszcza w warstwie jgzyka pisanego, w ktorym
obrazuje si¢ etymologia chinska — wowczas si¢ dokonuja. Stowo oznaczaja-
ce Swigtego czesto bywa réwniez tlumaczone jako ,,medrzec”. Chinski znak
uzywany na okre$lenie $wietego i medrca jest zapisywany jako 22 (,,shéng”)°
1 ztoZony jest z trzech réznych znakow, ktore tacznie obrazuja pewne odnie-
sienia treSciowe. Po lewej stronie u gory jest to znak ucha: F (,.ér”), a po
prawej u gory znak ust [ (,,kou”). Na dole widzimy znak krola, + (,,wang”),
czyli kogos, kto taczy niebo, ludzi i ziemig. Zdaniem Ricka Harbaugha znak
dolny i prawy gorny zawieraja ‘& (,,chéng”), co oznacza: ,,pokazywac”, ,,po-
jawiaé sig”, ,,meldowac”, ,relacjonowaé”. Znak ten sktada si¢ z T: (,,chéng”
— ,,czyni¢ dobrym”, ,,czyni¢ dobro”) i I (,,kou” — ,,usta”)’. ,,Czyni¢ dobro
ustami” mogtoby zatem korespondowac ze stowem ,,blogostawi¢”. Harbaugh
jednak idzie dalej w analizie etymologii i wskazuje, ze znak T- jest takze
ztozony: gorna kreseczka nie oznacza nieba, jak w znaku I, ale czlowieka

5 Szerzej na ten temat zob. D. Klejnowski-R6zycki, Teologia chinska. Uwarunko-
wania kulturowe pojec trynitarnych, Redakcja Wydawnictw Wydziatu Teologicznego Uniwersytetu
Opolskiego, Opole 2012.

¢ Forma uproszczona tego stowa w jezyku zreformowanym przez komunistéw, bedacym wy-
razem zerwania ze starozytng etymologia, wyglada nastepujaco: =t sktada si¢ z reki, 3 (,,you”),
i zotnierza, I- (,,shi”).

7 Por.R. Harbaugh, 113554 [Zhongwén zi pii]. Chinese Characters: A Genealogy and
Dictionary, Yale University Press, New Haven, 1998, 70, 42.
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w skroconej pisowni A (,,rén”) jako ucznia = (,,shi”). = to cztowiek, ktory
zna wszystko od jednego — do dziesigciu |- (- jest takze elementem fone-
tycznym tego znaku), ,,uczen”, ,,dzentelmen”, ,,zotnierz”, ,,cztowiek”, ,,maz”
(,,mezczyzna”)®. Archaiczne znaczenie T: to ,,dobry”, ,,dobrze” oraz ,,sta¢”,
Hirwac”,  wytrzymac”.

Jaka zatem spdjna tre$¢ niesie w sobie chifiski znak ¥ (,,shéng”) —,,$wie-
ty”’? Jest to ktos, kto stucha, nastuchuje (niebios?) i swymi ustami przekazuje
to, co ustyszal. Laczy niebo z ziemia (co byto tradycyjna funkcja cesarza).
Wyraza, czyni dobro, btogostawi. Jest czlowiekiem, ktory wie wszystko,
a jednoczesnie potrafi si¢ uczy¢ jak zdyscyplinowany zoknierz. Etymologia
znaku wskazuje zatem na znaczenie pokrewne znaczeniu biblijnego proroka.
Biblijni prorocy (hbr. nabi’) to ,,widzacy” (hbr. ro’eh, hozeh), a chinscy swigci
to ,,styszacy” i ,,mowiacy”.

MADROSC CHINSKA
RELIGIA CZY FILOZOFIA?

Zanim przejdziemy do zaprezentowania, co w poszczeg6lnych systemach
madros$ci chinskiej oznacza ,,by¢ §wigtym”, warto wskaza¢ na rozrdznienie
filozofii 1 religii. Arystotelizm czy platonizm zwykto si¢ traktowac¢ jako syste-
my filozoficzne, mimo ze tak Platon, jak i Arystoteles przyjmowali w swoich
systemach istnienie boga, poruszyciela, umystu, ktory jest u poczatku wszyst-
kiego. Stworzonych przez nich systemow mysli nie traktujemy jako systemow
religijnych, poniewaz nie zawieraja one powaznych koncepcji soteriologicz-
nych: nie ma w nich koncepcji bostwa, ktore w jakikolwiek sposob zaanga-
zowane byloby w los czlowieka, w jego szczgscie. W podobny sposéb mozna
tez traktowac chrzescijanstwo, widzac w nim jedynie system filozoficzny i nie
przyjmujac prawdy, ze Bog jest w istocie zaangazowany w osobowe szczgscie
cztowieka. Na gruncie takim wyrastaja roznorakie formy humanizmu, ktére
nie neguja wprost istnienia Boga, ale tez si¢ do niego nie odnosza.

Podobnie jest w przypadku chinskich systemow religijno-filozoficznych,
tym bardziej ze charakterystyczne dla kultury chinskiej jest praktyczne ukie-
runkowanie mys$li na biezace problemy zycia, nie za§ na metafizyke. Stad
tez mowa o filozofii, madroéci i nauce (£, xué; X jid), i o religii (3, jiao).
Konfucjanizm w Chinach nie bywa okreslany jako religia, lecz jako filozofia
i madro$¢ (ffi£2, rixué; fi %X, rijia), taoizm natomiast bywa filozofia (& %,
daojia) albo religia (& %X, daojido) z catym rozwinigtym systemem bostw,
modlitw i rytuatlow. Podobnie sprawa si¢ ma z buddyzmem, ktory moze by¢

8 Por. tamze, 31-32.
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pojmowany jako filozofia (%, foxué) z okre$lona wizja kosmosu i cztowie-
ka’, a takze jako religia (f#; 2}, f6jido) z konkretna propozycja autosoteriologii
1 szczescia czlowieka oraz pewna wizja transcendencji.

Na gruncie chrzescijanskiej Europy, zaleznie od tego, czy chrzescijanstwo
redukowane jest do pewnej filozofii (wizji Swiata, kosmosu, cztowieka)'?, czy
tez traktowane jako religia, akcenty w okreslaniu cztowieka §wigtego rozkta-
daja si¢ réznie: w pierwszym wypadku beda podkreslane cnoty, ascetyczny
wysitek, warto$ci chrzescijanskie, pewien moralizm, a w drugim — mitosna,
osobowa wi¢z z Bogiem, przemienianie si¢ w Chrystusa. Z podobnym rozroz-
nieniem mamy do czynienia przy probach definiowania §wigtego w buddyzmie
1 taoizmie.

SWIETY (¥, SHENG) W TAOIZMIE

Taoizm to jeden z najstarszych systemow religijno-filozoficznych nie tylko
w Chinach, ale takze na §wiecie''. Cztowiek, wedtug taoizmu, stanowi centrum
relacji kosmicznych, jest tez czgScia calego $wiata przyrody, ani mniej, ani
bardziej istotng od calej jego reszty. W taoizmie nast¢puje pewna idealizacja
natury, zycia w zgodzie z rytmami przyrody, oddechem nieba i plodnoscia
ziemi. W swojej genezie taoizm jest rozumowym czy tez teoretycznym ujeg-
ciem pewnych aspektow zycia spotecznosci prostych rolnikow, ktorzy za ideat
cztowieczenstwa uznawali nasladowanie prostoty spoteczenstw pierwotnych,
stroniacych od cywilizacji i od rytuatu konfucjanskich ceremonii. Podazali
oni raczej za niewinno$cia dzieci, z jednej strony odrzucajac przyjgte przez
konfucjanistow konwencje, a z drugiej prowadzac badania w celu znalezienia
eliksiru nie$miertelnosci i tworzac w ten sposob podwaliny dzisiejszej chemii
oraz tradycyjnej medycyny chinskiej. Rolnicy maja staty kontakt z natura, dla-
tego cztowiekiem $wigtym, medrcem (2, shéng) realizujacym ideat cztowie-
czenstwa, bedzie w taoizmie ten, kto stanie si¢ ulegty naturalnym tendencjom
przyrody, w tym takze szlachetnej naturze ludzkiej — w chinskiej antropologii
cztowiek jest bowiem z natury dobry i nie ma w niej pojecia poczatkowego,
strukturalnego zepsucia natury ludzkiej, odpowiednika grzechu pierworodne-
go. Zycie zharmonizowane z ludzka, czyli dobra natura, niepoddane wpltywo-
wi cywilizacyjnych aberracji, to zycie $wigtego. Uwielbienie dla natury taoisci
doprowadzili do skrajnosci: To, co nalezy do natury, jest zrodlem szczgscia

° Por. V. Z ot z, Historia filozofii buddyjskiej, ttum. M. Nowakowska, Wydawnictwo WAM,
Krakow 2007, s. 9n.

0 Por. L. Giussan i, Zmyst religijny, tum. K. Borowczyk, Pallottinum, Poznan 2000, s. 97n.

1"Zob. L. K o h n, Taoizm. Wprowadzenie, trum. J. Hunia, Wydawnictwo Uniwersytetu Ja-
giellonskiego, Krakow 2012.
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cztowieka, to za$, co pochodzi od cztowieka (co jest sztuczne), jest zrodtem
jego nieszczescia. Najwigkszym osiagnigciem taoistycznego medrca-swigtego
bedzie zatem utozsamienie si¢ z catoscia natury, czyli z wszech$wiatem.

Taoistyczny $wiety pragnie podazaé droga (1, ddo). Upraszczajac, mozna
powiedzie¢, ze 1 (ddo) jest zasada wszechrzeczy, zajmuje podobne miejsce
w taoistycznej koncepcji swiata jak Bog w koncepcji chrzescijanskiej, cho¢
oczywiscie 1 (ddo) nie jest bogiem. Stanowi natomiast pewne arche, on-
tologiczny 1 moralny wzorzec, ale jednocze$nie pozostaje czym$ w najwyz-
szym stopniu niedefiniowalnym. Ze wzgledu na to, ze 18 (dao) jest czym$
,.bezksztattnym” (co czesto utozsamiane bywa z prachaosem — Ji i, huindun)
1 ,,nieobrobionym” jak ktoda drewna, ideatem spotecznym taoistow byla —
w duchu J& 2l (wawéi) i H2A (zirdn) — swego rodzaju naturalno$¢, ktorej to-
warzyszylo osiagnigcie stanu doskonalej beznamigtnoéci i jednoécei z 1 (dao).
Stad tez pielggnowane w taoizmie praktyki medytacji i eremityzmu, majace
na celu niejako ogotocenie mikrokosmosu ze wszystkich zbednych elementow
(przede wszystkim z pozadliwosci), reprezentowanych w taoizmie religijnym
przez roéznego rodzaju duchy i demony, i przygotowanie ,,mieszkania dla
18 (dao)”. Zdaniem Romana Malka owa ,,daologia” sprawia, ze taoizm jest
religia oferujaca swego rodzaju ,,zbawienie w Dao”'2,

Taoistyczny medrzec-$wigty powinien by¢ kims, kto opanowat do perfekc;ji
jakas sztuke: sztuke walki, kaligrafii, sztuke kulinarna, rabania drzewa czy gry
na instrumencie muzycznym. Podporzadkowanie ciala i umystu naturalnym
sitom dziatajacym w przyrodzie powoduje na przyktad, Ze energia wotu ¢wiar-
towanego przez taoistycznego swigtego zostaje absolutnie zsynchronizowana
z energia masarza. Taoistycznego $wigtego mozna rozpoznac po prostocie jego
zycia i jego synergii z cala otaczajaca przyroda. Podstawowa ksigga taoizmu,
jaka jest przypisywana Laozi ,,Ksigga drogi i cnoty”, trzydziesci trzy razy
wprost mowi o $wietym medrcu B (shéng), charakteryzujac jego podstawowe
cechy®. ,,Umystu medrca nie krepuja zadne poglady, ale akceptuje on to, co
shuzy ludziom: jest przyjacielem dla przyjaciot i dla wrogdw, i jest sprawie-
dliwy zaréwno dla sprawiedliwych, jak i dla zloczyncow, jest peten wiary
wobec tych, ktorzy wierza, jak i wobec nieufnych. Medrzec, bgdac na ziemi
bezstronnym $wiadkiem, nie dzieli i nie sadzi. Jest wigc mato widoczny, lecz

12 R. M alek, Elementarz chiniski (6). Dao, Logos i Stowo, ,,Chiny Dzisiaj” 5(2010) nr 4(17),
s. 34.

3 Zob. Laozi, Ksiega dao i de z komentarzami Wang Bi, ttum. A.I. Wojcik, Wydawnictwo
Uniwersytetu Jagiellonskiego, Krakow 2006. Ksigga ta, bedaca zbiorem madros$ciowych sentencji,
podzielona jest na osiemdziesiat jeden krotkich rozdziatow, z ktorych kazdy stanowi odrgbna catosc.
W rozdziatach: 3, 5, 7, 12, 19, 22, 26, 27, 28, 29, 47, 49, 57, 58, 60, 63, 64, 66, 70, 71, 72, 73, 77, 78,
79, 81, mowa jest o $wigtym medrcu (2, shéng).
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ludzie zewszad wytgzaja oczy 1 uszy, by stysze¢ go i wypatrywac, jak czynia
to mate dzieci”'.

W literaturze chinskiej istnieje wiele opowiesci ukazujacych ideat swigtego
taoistycznego medrca. Jednym z klasycznych zbiorow opowiadan, ,,zywo-
tow taoistycznych §wigtych”, jest ,,Prawdziwa ksigga potudniowego kwiatu”
przypisywana Zhuangzi. Dla zilustrowania typu wrazliwosci taoistycznego
swigtego-medrca warto przytoczy¢ jedna z takich opowiesci:

,,Ksiaze Wen-Huei zatrudniat rzeznika, ktory ¢wiartowat dla niego woty. Ude-
rzenia jego reki, praca jego ramion, sposob, w jaki stawiat nogi i1 uginat kolana,
a takze dzwigk, jaki wydawaty n6z i rozcinane migso, wszystko to szto sktadnie
1 harmonijnie, jakby w takt miarowej muzyki instrumentéw strunowych.

— To szczyt zrgecznosci — podziwiat go ksiaze. — Jakze to wspaniate 1 do-
skonate.

A wowczas rzeznik, odktadajac n6z, rzekt na to:

— Nie ukochatem zrgcznosci dla niej samej, ukochatem co$ znacznie od niej
wyzszego. Ukochatem tao. Kiedy zaczynatem ¢wiartowac pierwsze woty, miatem
przed oczyma tylko woty. Ale juz po trzech latach praktyki, cho¢ nie znatem
jeszcze wotu, nie dostrzegalem juz ich catych. Lecz teraz spotykam si¢ z nimi juz,
mozna rzec, wlasna dusza. I zaniechawszy wszelkiej wiedzy ptynacej ze zmystow,
dziatam wyltacznie z pobudek duchowych; nie patrzg juz na woly oczyma. Moj
ndz posuwa si¢ poprzez naturalne spojenia, wklestosci, szczeliny 1 zaglebienia,
totez nie przecinam nigdy ani zyl, ani $ciggien, a tym bardziej kosci.

Dobry rzeznik zmienia swoj n6z raz na rok, poniewaz kraje. Kiepski rzeznik
— co miesiac, poniewaz rabie i sieka. Moj n6z ma juz dziewigtnascie lat, a kraja-
fem nim juz tysiace wotéw. Mimo to ostrze jego wyglada, jakby bylo nowo na-
ostrzone. Stawy posiadaja pewne ledwie dostrzegalne szczeliny, a ostrze mego
noza nie posiada zadnej grubosci, zatem, majac sporo miejsca, bardzo tatwo
wsuwa si¢ w szpary. To dlatego ndz jest idealnie ostry. Caty czas postgpuj¢ nad
wyraz ostroznie i wiem, gdzie mam sig zatrzyma¢. Posuwam si¢ wolno z uwa-
ga, N0z zas porusza si¢ niedostrzegalnie, 1 nagle — c6z si¢ dzieje! — roztaczaja
si¢ stawy 1 kawaty migsa; wszystko rozstepuje sig, jakbym kroit piasek. Wtedy
wyprostowuj¢ si¢ z nozem w rece i patrzg na wszystko dookota, jak i na siebie
samego, z zadowoleniem. Chowam néz do pochwy, oczy$ciwszy go pierwe;.

— Ach, jaka to wspaniata, doskonata nauka! — rzekt ksiazg. — Stuchajac stow
tego rzeznika, poznatem sztuke madrosci i pielggnowania zycia!”'s,

“TLao Tsy, Droga [Tao te king], ttum. M. Fostowicz-Zahorski, Rgkodzielnia Arhat, Wroc-
taw 2001, rozdz. 49, s. 55.

5 Czuang-tsy, Slowa bez stow. Taoizm w 64. odstonach, [bez nazwiska ttumacza], oprac.
E. Obarski, Rgkodzielnia Arhat, Wroctaw 2003, s. 22n. Por. Zhu an gz i, Prawdziwa ksiega po-
tudniowego kwiatu, thum. M. Jacoby, Wydawnictwo Iskry, Warszawa 2009, s. 48n.



124 Ks. Dariusz KLEINOWSKI-ROZYCKI

Wyéwiczona zreczno$é rzeznika pozwolita mu na wniknigcie w 1, dao
(zasadg), cigtych wotow na tyle, ze juz nawet nie widziat ich samych, ale
spotykat je w duchu. Stad tez taoistyczny medrzec-$wigty bedzie wiele czasu
spedzal na éwiczeniach. Cwiczenie w ,,ujarzmianiu” swojego ciata, tak by
funkcjonowato ono zgodnie z natura, staje si¢ wrgcz warunkiem koniecz-
nym taoistycznej ascezy. Bardzo dobrze ukazuja to niektére chinskie filmy
przedstawiajace sztuki walki (jak kung-fu). Walczacy mistrzowie sa w nich
wrecz wolni od zwyklej sily ciazenia, ,,fruwaja”, maja niesamowita energig.
Walczacy swigci medrey potrafia zaangazowac zywioty, aby im sprzyjaly.
Ukazywanie sztuk walki nie jest jedynie uatrakcyjnieniem narracji filmowe;j,
ale odwotaniem si¢ do zakorzenionych w kulturze chinskiej wzorcow swigtego
cztowieka, ktoremu podporzadkowuja si¢ zywioly przyrody'. W chrzescijan-
stwie OjcoOw Pustyni wiele jest podobnych przyktadow, cho¢ wynikaja one
z innej nieco logiki: chrzescijanski §wigty rozerwat w sobie okowy grzechu
pierworodnego tak radykalnie, ze cate otoczenie doswiadcza dzigki niemu
rajskiej harmonii. Istniejq ikony Jana Chrzciciela, wokot ktorego pustynia za-
kwita niczym Eden, a tagodnos¢ otaczajacych go zwierzat komunikuje powrot
do pierwotnej $wigtosci.

Wykorzystanie naturalnych energii przyrody (ktore czgsto ujmowane sa
w egzotycznej dla Europejczykow terminologii), lezy u podstaw techniki kom-
pozycji przestrzeni JE 7K (feng-shui). Technika ta ma na celu taka aranzacje
przestrzeni, aby korzystnie oddziatywata ona na cztowieka. Taoistyczny swigty
medrzec z szacunkiem odnosi si¢ do tych sit przyrody, poznaje je i potrafi wy-
korzysta¢ w celu wlasnego rozwoju, ktorym jest zycie zgodne z 1& (ddo)"”.

SWIETY (¥, SHENG) W KONFUCJANIZMIE

Konfucjanski $wiety medrzec, 2 (shéng), rozni si¢ od taoistycznego'®. Tak
jak w taoizmie cztowiek pozostaje centrum relacji kosmicznych, tak w kon-
fucjanizmie jest on osrodkiem relacji spotecznych. Wedtug konfucjanisty
cztowiekiem nikt sig nie rodzi, ale kazdy si¢ nim staje na tyle, na ile wchodzi
w relacje spoteczne. Ponadto wedtug konfucjanistow nikt nie osiagnie peini
cztowieczenstwa inaczej, jak tylko w spoleczenstwie i w cywilizacji.

6 Zob.D. Klejnowski-R6zycki, Elementy taoistyczne obecne w ,,Hero” Zhanga
Yimou, w: Chinskie katechezy, red. D. Klejnowski-Rozycki, Stowarzyszenie Sinicum im. Michata
Boyma-Slaska Szkota Tkonograficzna, Warszawa—Zabrze 2012, s. 277-284.

7 Zob. Z. Krolicki, Feng shui. Niech przestrzen pracuje dla ciebie, Wydawnictwo Rawi,
Lodz 1999.

18 Zob. X. Y a o, Konfucjanizm. Wprowadzenie, ttum. J. Hunia, Wydanictwo Uniwersytetu
Jagiellonskiego, Krakow 2009.
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Zardéwno konfucjanizm, jak i taoizm to filozofie powstate w $wiecie rolni-
czym, zwiazanym z ziemia i rytmami przyrody. Taoizm powstat jednak jako
systematyzacja intuicji rolnikow uprawiajacych ziemig, chtopéw, konfucja-
nizm za$ byt ekspresja pogladow posiadaczy ziemskich, panow, ktorzy stano-
wili elitg chinskiego spoteczenstwa.

Jakimi zatem cechami powinien si¢ odznacza¢ konfucjanski §wigty me-
drzec? Ot6z powinien on przede wszystkim ksztattowac siebie w spoteczen-
stwie, a poprzez doprowadzony do perfekcji ceremoniat odniesien do innych
ludzi komunikowa¢ swoja doskonatos¢ w cnotach. Istnieje klasyczny zbior
pism konfucjanskich, ktore wyrazaja ten ideat cztowieczenstwa oraz spote-
czenstwa'®. Na potrzeby niniejszych rozwazan przytoczymy wypowiedzi obecne
w Dialogach konfucjanskich®, przypisywanych wprost Konfucjuszowi. Mowi
on o kilku rodzajach ludzi: o cztowieku szlachetnym (7 ¥, jinzi), o wielkim
cztowieku (KN, darén), ktory jest przeciwienstwem czlowieka matego, prostaka
(I, xidorén), o uczonym (3L, wénrén) i o swietym medreu (32 A, shéngrén).
Swoje nauki Konfucjusz najczesciej kieruje do tych, ktorzy pragna stac si¢ ludz-
mi szlachetnymi, a ideatem, niedefiniowalnym i niedoscignionym, pozostaje
w jego mysli $wigty medrzec. Ten ideal cztowieczenstwa niejako ulega rozsze-
rzeniu i jest niuansowany, obejmuje nie tylko $wietego medrca (¥ \), ale takze
cztowieka szlachetnego (F ), wielkiego (A \), a takze uczonego urzednika
(3L ). ,,Konfucjusz powiedzial: Trzy sa rzeczy, ktore w mezu szlachetnym [kiin-
tsy] budza trwoge: / Odczuwa lgk wobec woli niebios, / Lek wobec wielkich ludzi
/1 czuje bojazn wobec stow medrcow. Prostak [siao-zen] nie zdota pojac¢ woli
niebios, tedy nie czuje przed nia lgku. / Nie okazuje tez naleznego szacunku
ludziom wielkim i drwi ze stow medrcow’?!.

Ideat $wigtego medrca jest niedoscigniony. Konfucjusz powiada wprost,
ze nie udalo mu si¢ takiego cztowieka spotkac¢?’. Nawet samego siebie nie
uwaza za kogo$, kto posiadl madros$¢ ($wigto$¢)*. Konfucjanizm akcentuje
w medrcu przede wszystkim zalety moralne — odrdznia go to od $wigtego
medrca taoistycznego, ktory poprzez zwiazek z natura ma takze umiejgtnosci
praktyczne (na przyktad rzemieslnicze czy rolnicze). Zdaniem konfucjanistow

19 Jest to tak zwany czteroksiag i pigcioksiag konfucjanski. Do pigcioksiggu konfucjanskiego
(1L, Wiijing) naleza: ,,Ksigga przemian” (B4, Yijing), ,.Ksigga piesni” lub ,Ksigga 6d” (#545,
Shijing), ,,Ksiega rytuatow” (#7L, Liji), ,.,Ksiega dokumentow” (545, Shijing), ,,Kroniki wiosen
i jesieni” oraz (F#FK, Chiingiii). Czteroksiag konfucjanski (U, Si Shii) tworza: ,,Wielka nauka”
(KE,, Daxué), ,,Doktryna $rodka” (i, Zhongyong), ,,Dialogi konfucjaniskie” (ifinti, Liny) oraz
(i, Méngzi), dzieto Mencjusza.

20 Zob. Dialogi konfucjaniskie, ttum. K. Czyzewska-Madajewicz, M.J. Kiinstler, Z. Ttumski,
Zaktad Narodowy im. Ossoliniskich, Wroctaw 1976.

2 Tamze, s. 164.

22 Por. tamze, s. 82.

2 Por. tamze, s. 84n.
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umiejgtnosci praktyczne przystoja ludziom prostym. Konfucjanski swigty
medrzec natomiast jest dystyngowany i reprezentuje wyzsza klasg spoteczna,
najczesciej pelni jakis urzad publiczny. ,,Wielki minister zagadnal Tsy-kunga:
Mistrz podobno jest m¢drcem [szeng], skad si¢ zatem biora jego liczne umie-
jetnosci? Tsy-kung odpart: Bez watpienia Niebiosa stworzyly go na medrca,
lecz jest prawda takze to, ze zdobyl wiele umiejetnosci. Mistrz, ustyszawszy
o tym, powiedziat: Wielki minister odgadl prawde o mnie! Za mtodu zytem
w biedzie, musiatem si¢ wigc wprawi¢ w wielu zajgciach prostakow. Czy
jednak szlachetnemu [kiin-tsy] godzi si¢ ich tyle? — wcale nie sa mu potrzeb-
ne. Tsy-k’ai wspominat pozniej: Mistrz mawial: Nie byto mi dane petienie
urzedu, dlategom si¢ w rzemiostach wprawit”?,

Swiety medrzec konfucjanski ma bystry, przenikliwy umyst, potrafi poja¢
catos¢, nie podlega zmudnemu procesowi ksztalcenia, w ktérym poznanie
nastepuje stopniowo. Jest uformowanym ideatem. Cztowiek szlachetny [ 1]
znajduje si¢ na najlepszej drodze do osiagnigcia tego stanu rzeczy, czyli do
zostania medrcem [22]. |, Tsy-ju powiedziat: Uczniowie i zwolennicy Tsy-hia
sa dobrze wyszkoleni w spryskiwaniu i zamiataniu podtogi, w stuchaniu po-
lecen i odpowiadaniu na pytania, we wtasciwym zblizaniu si¢ i nalezytym
oddalaniu. Jednak sa to zaledwie drobne sprawy. Jesli za$ o rzecz podstawowa
ich zagadnad, staja si¢ bezradni. Co o tym sadzi¢? Tsy-hia, dowiedziawszy
si¢ o tym, rzekl: Niestety, Tsy-ju jest w btedzie. Postgpowanie [tao] czto-
wieka szlachetnego [kiin-tsy] polega na tym, ze wie on, co nalezy uczniom
wpierw przekazac, a co na p6zniej odtozy¢. Uczniowie roznia si¢ bowiem jak
drzewa i krzewy. Czy maz szlachetny mogiby postegpowaniem swym uczniow
oszukiwac? Jedynie medrzec swigty [szeng] zdota od razu pojaé wszystko od
poczatku do konca”?.

Konfucjanski $wigty medrzec jest wzorem cnot, ktore Konfucjusz uporzad-
kowal w sposob hierarchiczny. Jest ich osiem (/\ i, ba dé): rén (17), czyli hu-
manitarno$¢, dobroé i zyczliwy stosunek do ludzi; yi, (3%, X), czyli prawosé,
sprawiedliwo$¢; xido (), czyli postuszenstwo synowskie, bezwzgledne pod-
porzadkowanie si¢ woli glowy rodu, podporzadkowanie mtodszych starszym;
ci (%), czyli mito$¢ rodzicow do dzieci; xin (1), czyli szczeros$¢, zaufanie;
zhong (&), czyli lojalno$¢; t1 (), czyli dbatosé, ktora mtodsze dzieci okazuja
starszemu rodzenstwu (odpowiednik naboznos$ci synowskiej w relacjach braci
i siostr; shu (A1), czyli empatia, ztota zasada (nie czyh drugiemu, czego by$
nie chcial, Zeby tobie czyniono). Pierwsza sposrod tych cndt — rén — jest po-
jeciem klasterowym, mieszczacym w sobie pozostate siedem wartosci. Cnotg

2 Tamze, s. 93n.
25 Tamze, s. 187.
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te W najwyzszym stopniu posiada §wigty medrzec?®. W ,,Wielkiej nauce” oraz
w ,,Doktrynie srodka” cnoty te zostaly dopetnione kolejnymi?’.

,Celem etyki Konfucjusza jest stworzenie moralnej struktury spoteczne;.
W obrebie owej struktury poszczegdlne jednostki nie sa sobie rowne. Struktura
ta pokrywa si¢ z hierarchia polityczna z cesarzem na szczycie, ministrami
posrodku i ludem na dole. Jest takze odpowiednikiem hierarchii rodzinnej,
ustalajacej relacje migdzy rodzicami a dzie¢mi, migdzy mgzem a zona i mig-
dzy starszym a mlodszym rodzenstwem — tak jak pokazano na diagramie:

wtadca

|
ministrowie

I

poddani

ojciec maz starszy brat nauczyciel przyjaciel — przyjaciel
| | | I
syn zona miodszy brat uczen

W obrgbie tej hierarchii kazdemu przypisana jest pewna rola moralna w za-
leznos$ci od rodzaju wigzi z innymi. Powinnosci moralne jednostki sa okreslone
w kategoriach rol, jakie jednostka odgrywa w hierarchii spoteczno-polityczne;.
Na przyktad obowigzkiem cesarza jest zachowywac si¢ po krolewsku i dbaé
o podstawowe potrzeby ludu. Minister ma pomaga¢ cesarzowi w rzadzeniu.
Zwykty obywatel powinien by¢ postuszny wobec wyzej postawionych. W ro-
dzinie rodzice maja obowiazek otacza¢ dzieci miloscia, dzieci za§ — okazy-
wac rodzicom peten mito$ci szacunek. Maz musi utrzymywac rodzing, a Zona
powinna zajmowac¢ si¢ domem. Bracia i siostry maja obowiazek kocha¢ si¢
nawzajem, przy czym mtodsi z nich musza szanowac starszych, a nawet by¢
im postuszni. Takie zalezno$ci moga nastgpnie rozszerzy¢ si¢ na osoby spoza
rodziny: starsi powinni by¢ darzeni szacunkiem przez mtodszych od siebie,
mtodziez winna by¢ otoczona mitoscia i troska przez dorostych. Moralne obo-

% Tsy-kung powiedzial: Gdyby kto$ hojnie lud obdarowa¢ zdotat i potrafit wszystkich wspo-
magacé, czy nalezatoby takiego cztowieka nazwa¢ humanitarnym [zen]? Mistrz odpart: Czyz aby
tak wypelnia¢ obowiazki wyptywajace z humanitarnosci [Zzen], nie trzeba by¢ §wigtym medrcem?
Nawet cesarz Jao i Szun boleli nad tym, iz w petni tak czyni¢ nie potrafia! Trzeba bowiem chcie¢ te
cechy wpierw w sobie samym umocnic, a nastgpnie starac si¢ umocnic je w innych ludziach. Trzeba
wpierw chcie¢ zrozumie¢ samego siebie, a nastgpnie zrozumie¢ innych ludzi. Kto bowiem zdota
zblizy¢ sig¢ do tego, by z samym sobg innych poréwnac, ten z pewnoscia rozlegle cnot¢ humanitar-
nosci posiadzie”. Tamze, s. 76n.

21 Por. Filozofia Wschodu. Wybor tekstow, red. M. Kudelska, Wydawnictwo Uniwersytetu
Jagiellonskiego, Krakow 2002, s. 335n.
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wiazki cztowieka zmieniaja si¢ wraz z przyjmowaniem przezen rozmaitych
rol, ktorych zawsze jest co najmniej kilka, zgodnie z relacjami taczacymi dana
osobg z r6znymi ludzmi. Istnieje wszakze jedna powinnos$¢, ktora dotyczy
wszystkich rol i wszystkich ludzi — cnota lojalnosci (zhong)™?. Zatem i ojciec
jest przede wszystkim lojalny nie tylko wzgledem swego zwierzchnika — lo-
jalnos¢ dotyczy kazdej z jego relacji, takze tej taczacej go z synem czy zona.
Cnota /& (zhong), jak wskazuje obraz jej znaku, oznacza wkladanie catego
serca ,,w $rodek”, we wszystko, co si¢ czyni. Cnota ta oznacza czynienie tego,
€O powinno si¢ czynic.

Rozwija¢ cnoty konfucjanskie powinien kazdy zgodnie ze swoim usytu-
owaniem w spotecznej hierarchii. Jak si¢ jednak wydaje, w literaturze naj-
wigcej uwagi poswigcono rozwojowi konfucjanskich medrcow, ktorzy byli
uczonymi (3 A, wénrén). Uczeni konfucjafiscy dysponowali odpowiednia
wiedza 1 Srodkami pozwalajacymi im praktykowaé¢ cnoty. Funkcjonowali
w relacjach spolecznych wsrdd chinskich medrcow, ktorzy mieli podobne
wyksztalcenie 1 potrafili na odpowiednim poziomie poddawac¢ krytyce dzia-
fania innych medrcow, przez co ,,nadawali szlif” praktykowanym cnotom.
Owi N (wénrén), , literaci” czy tez ,.konfucjanscy uczeni”, stali najwyzej
w hierarchii spotecznej w Chinach i cieszyli si¢ powszechnym szacunkiem.
Byli ludzmi wyselekcjonowanymi droga panstwowych egzamindéw, na pod-
stawie posiadanej wiedzy, nie za§ pochodzenia. System doboru elity rzadzacej
w oparciu o jej wyksztaltcenie, a nie na podstawie przynaleznosci do rodo-
wej arystokracji byt wdrazany po zjednoczeniu Chin przed dynastie Sui oraz
Tang, a ostateczna forme przybrat w epoce Song. Poprzez system egzaminow
panstwowych, polegajacych gtéwnie na sprawdzaniu wiedzy humanistycznej,
wyltaniano wyksztalconych urzednikow az do roku 1905. To wtasnie oni byli
promotorami konfucjanskich cnét oraz spotecznych 1 ludzkich ideatéw; oni
tez ustanawiali standardy kultury. Przez cate stulecia wyznaczali praktyczny
ideal czlowieczenstwa, definiowali, kim jest §wigty medrzec, i uciele$niali
te figure. Dzigki jednemu systemowi egzaminow posiadali wspolng wiedze
oparta na tych samych standardach. Dlatego tez potrafili wyksztatci¢ wspolny
system wartosciowania etycznego, politycznego, kulturowego czy estetyczne-
go, wypracowac podobny styl zycia i wspolny kod kulturowy umozliwiajacy
komunikowanie wyrafinowanych tresci. Dysponowali takze wiedza i aparatem
teoretycznym pozwalajacym okresla¢, wyjasniac¢ i promowac to, co ich zda-
niem byto warte uznania (dobre, pigkne, ludzkie, stuszne), oraz wskazywac
na braki i formalno-tresciowe niedociagnigcia konkretnych zachowan, postaw

8], Liu, Wprowadzenie do filozofii chiniskiej. Od mysli staroZytnej do chinskiego buddyzmu,
thum. M. Godyn, Wydawnictwo Uniwersytetu Jagiellonskiego, Krakow 2010, s. 48n.
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czy dziet. Oni tez stali si¢ glbwnymi promotorami i tworcami kultury, polityki,
etyki, chinskiej elegancji czy dziet sztuki.

Odpowiednie uciele$nienie cndt nie mogloby jednak funkcjonowaé bez
odniesien spolecznych. Stad tez konfucjanscy Chinczycy wypracowali roz-
budowany ceremoniat zachowan. ,,Kazda prosta czynnos$¢ moze by¢ wyko-
nywana z uwagi na jej uzytecznos¢ «zwyczajna» i «artystyczna». Pierwsza
pozwala przezy¢, druga — uwznio$la, ksztattuje ducha i charakter, rozwija
1 pozwala zrealizowac si¢ w pelni jako cztowiek szlachetny (junzi), kulturalny,
tzn. dobrze wychowany (wenren), i wreszcie jako cztowiek ducha (shen)®: pet-
ny, dojrzaty, doskonaly, czyli madry (sheng)®. [...] Konfucjusz, i za nim jego
nastgpcy, jako specjali$ci od sztuki, potrafili «dopisaé» ceremonialng formg do
kazdego witasciwie zajgcia, do kazdej okolicznosci codziennego zycia. Mozna
ktania¢ si¢ na widok ojca, brata, przyjaciela czy wtadcy nie tylko po to, by si¢
przywita¢. To zdarzenie moze stac si¢ performansem, zdarzeniem estetycznym
o walorach ¢wiczenia duchowego. Jezeli dla powitan sa opracowane ceremo-
nialne formy, w ktoérych mowi sig, jak powinien wyglada¢ ukton w kazdej
z tych okolicznosci, tzn. jak gleboki jest elegancki ukton i z uzyciem jakich
ruchéw 1 w jakiej kolejnosci wykonywanych, to wtedy codzienna okolicznos¢
spotkania staje si¢ okazja do ¢wiczenia si¢ w formie sztuki™!.

Owa elegancja jest korzeniem i1 podstawa chinskiego stylu, ktory ma si¢
ujawnia¢ w kazdej dziedzinie. Nie jest zatem mozliwe, aby konfucjanski §wig-
ty medrzec nie znat ceremoniatu, nie funkcjonowat w relacjach spotecznych,
nie ¢wiczyt si¢ w cnotach czy nie znat si¢ na sztuce, kaligrafii i poez;ji.

SWIETY (¥, SHENG) W BUDDYZMIE

Podczas gdy w taoizmie 1 konfucjanizmie mozna byto okresla¢ ideat
swigtego medrca gtownie w perspektywie filozoficznej, badz to podkreslajac
jego wiez z kosmosem, badz to akcentujac cnoty weryfikujace si¢ w relacjach
spotecznych, w buddyzmie o wiele trudniej ustrzec si¢ perspektywy religijne;j
1 koncentrowac si¢ wylacznie na wymiarze filozoficznym*. Taoizm zapewnia
Chinczykowi wymiar wigzi z kosmosem, ascez¢ doprowadzajaca do utozsa-
mienia si¢ jednostki z wszech$wiatem. Konfucjanizm za$ osadza i udoskonala
cztowieka w relacjach spotecznych, we wzajemnych odniesieniach migdzy-

» Chodzi o fill — tym sfowem jest w katolicyzmie nazywany Duch Swiety — przyp. D.K.R.

30 Madry = $wiety, jest to ten sam znak % — przyp. D.K.R.

3 AL W éjcik, Filozoficzne podstawy sztuki kregu konfucjanskiego. Zrédla klasyczne okresu
przedhanowskiego, Wydawnictwo Uniwersytetu Jagiellonskiego, Krakow 2010, s. 105, 124.

32 Zob. R. G e thin, Podstawy buddyzmu, thum. T. Macios, A. Stgpien, Wydawnictwo Uni-
wersytetu Jagiellonskiego, Krakow 2010.
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ludzkich, stoi u podstaw ksztattowania chinskiej cywilizacji. Zachowania ludzi
spoza obszaru konfucjanskiego stylu komunikacji beda przez Chinczykoéw
okreslane jako barbarzynskie. Taoizm i konfucjanizm opieraty zatem ideat
swigtego medrca na cnotach zwiazanych z konkretnga egzystencja, nie po-
swigcajac wiele uwagi sprawom ,,zaswiatow”. Buddyzm natomiast proponuje
mocna wizj¢ pewnego rodzaju nadprzyrodzonosci, wypracowuje o wiele bar-
dziej ,,definitywna” odpowiedz na pytanie o ideal przekraczajacy doczesnosc.
Trudno jednak méwié, ze buddyzm jest odpowiedzia na pragnienie szczgscia
czy spelnienia, poniewaz kategorie te sa w tradycji mysli zachodniej silnie
zwiazane z ,,ja”, ktore dla buddystoéw jest tylko iluzoryczne.

»Wyjsciowe pytanie buddyzmu o wyzwolenie podmiotu nie stanowito dla
chinskich filozofow — w odroznieniu od doczesnych problemow zycia w ro-
dzinie i spoteczenstwie — najpilniejszej sprawy. Konfucjusz (551-479 p.n.e.)
nie widziat potrzeby zaprzatania sobie glowy jakimikolwiek za§wiatami, skoro
cztowiek niemal nie rozumie i nie jest w stanie opanowac doczesnosci. Po-
szukujacy nie$miertelnosci taoistyczni pustelnicy dociekali w odosobnieniu
na lonie natury nie drogi do zaswiatéw, lecz mozliwosci przedtuzenia swej
cielesnej egzystencji. U podtoza takiej postawy tkwilo pozytywne nastawie-
nie do $wiata i ludzkosci. To, ze buddyjskie pytanie o wyzwolenie podmiotu
z bolesnej przygodnosci spotkato si¢ jednak z zainteresowaniem, wiaze sig
w znaczacej mierze z polityczng 1 ekonomiczng sytuacja za czasow upadku
dynastii Han. [...] Ciemigzona obciazeniami podatkowymi, stuzba wojskowa
i obowiazkowa praca dla panstwa ludno$¢, ktorej tesknota za wyswobodze-
niem znajdowala ujscie w powstaniach, szukata perspektyw wychodzacych
poza dany konkretny $wiat. Gdy [...] przezycie dzieci, rodziny i spotecznosci
wioskowej dostownie stangto pod znakiem zapytania, wielkie nadzieje budzi-
ta nauka o ponownych narodzinach lub wyzwalajacej drodze po cudownym
ladzie Buddy”*.

Buddyzm, ktory podkreslat chwilowos¢, nietrwatos¢ i niedoskonatos¢
wszystkich rzeczy, wprowadzit takze nowe podejscie do ideatu cztowieczen-
stwa. Okoto drugiego wieku naszej ery do Chin, wraz z buddyzmem, wkro-
czyly nowy jezyk filozoficzny i nowa terminologia filozoficzna. Chociaz takze
w tekstach buddyjskich podejmowany byt ideal $wigtego medrca (2, shéng),
to jednak akcent padat w nich na nowa jako$¢ cztowieczenstwa, ktora prezen-
towal bodhisattwa (3, pusa), istota dazaca przez systematyczne éwiczenie
wyzwalajacych dziatan do stanu buddy, kierujaca sig altruistyczna motywacja
przynoszenia pozytku innym. Budda to przebudzony, oswiecony. Sanskryckie
stowo ¢ (buddha) Chinczycy przettumaczyli za pomoca znakow i (,,f6”)
oraz g (,,f6tud”). Znak i (,,f6) po lewej stronie przedstawia znak czto-

3 Zotz,dz. cyt., s.172n.
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wieka, a po prawej zwiazane razem, przeplecione prety (zapisywane jako 7)),
oznaczajace ,,nie”, zaprzeczenie*. Znak fifli (,,f6”) w swojej warstwie wizualnej
odsyta zatem jednocze$nie do obrazu cztowieka i przeplecionych pretow.

Buddyzm najradykalniej ze wszystkich religii sytuuje si¢ na antypodach
chrzesdcijanstwa, jest jego najbardziej zdecydowanym przeciwienstwem, cho-
ciaz z pozoru migdzy religiami tymi zachodza liczne podobienstwa. Stad tez,
odpowiadajac w radykalnie odmienny sposéb na istotne pytania egzysten-
cjalne, buddyzm staje si¢ dla chrzescijanstwa mocng alternatywa. Dotyczy
to takze odpowiedzi na pytanie o ideal cztowieczenstwa, ktore moglibySmy
uznaé za ,,$wiete”,

Najbardziej radykalnie réznica migdzy chrzescijanstwem a buddyzmem
wybrzmiewa w podej$ciu do kwestii pragnien. Chrzescijanstwo uznaje pra-
gnienia za miejsce teologiczne (tac. locus theologicus). Cata chrzescijanska
asceza zmierza do powigkszenia ludzkiego serca i umystu do nieskonczonosci,
aby pragnienia cztowieka byly tak wielkie, Ze nic stworzonego nie bedzie
w stanie ich zaspokoi¢, a uczyni¢ to bedzie mogt jedynie nieskonczony Bog.
Same pragnienia, w odroznieniu od mniejszych zachcianek czy doraznych
ochot, sa traktowane w chrzescijanstwie jako dobre, stworzone przez Boga
takze po to, aby komunikowaly cztowiekowi wielko$¢ ludzkiego serca otwar-
tego na nieskonczonego Stworcg. Pragnienia sa zawsze pragnieniami osoby.
Chrzescijanski §wigty bedzie zatem nienasyconym pragnieniem, otwartym na
obietnicg samoudzielajacego si¢ Boga. Zupetnie inaczej jest w buddyzmie.
Dokonujac pewnego uproszczenia — rzecz jest bowiem dos¢ skomplikowana
—mozna powiedzie¢, ze ,,swigty buddyjski” bedzie dazyt do tego, aby niczego
nie pragnac.

Po pierwsze, samo postugiwanie si¢ okresleniem ,,ideat czlowieczenstwa”
musi by¢ w $§wietle buddyzmu zniuansowane, poniewaz w ujgciu buddyjskim,
inaczej niz w mysli zachodniej, cztowiek nie jest jednolita caloscia. Nie jest
on osoba, lecz sktada si¢ z pigciu grup czynnikéw bytowania (¥4, skandha;
ZH, yun): ciata, odczué, spostrzezen, popedéw i $wiadomosci, ktore tacznie
tworza iluzoryczne poczucie §wiadomosci ,,ja”. Jesli w systemie chrzescijan-
skim, a takze konfucjanskim czy taoistycznym mozna moéwi¢ o pracowaniu
nad pewnym rozwojem wiasnej tozsamosci, to buddyzm bedzie owa ,,tozsa-
mos$¢”, zwiazana z ,,ja”, podawal w watpliwos¢. Skoro zatem nie ma ,,ja”, to
pragnienia sg rownie iluzoryczne jak owo ,,ja”, na ktorym miatyby si¢ one osa-
dza¢. Buddyzm w swej ascezie za punkt wyjscia przyjmuje usunigcie korzenia
wszelkiego zta: wiary w niezmienny, istotowy rdzen cztowieka. Ciato uznaje

% Por.Harbaugh, dz. cyt., 65, 26.
% Por. L. Fic, Buddyzm a chrzescijanstwo. Problem ,,Boga” i Jezusa Chrystusa w buddyzmie,
»Ateneum Kaptanskie” 2001, t. 136, nr 1(551), s. 25.
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jedynie za powloke, zbiornik nieczystosci. Za podobnie nierzeczywiste jak
ciato uwaza odczucia i spostrzezenia wyzwalane przez ciato i umyst. Ksztatty,
kolory, zapachy czy dzwigki nie maja w buddyzmie zadnej wtasnej realnosci,
tak jak nie maja jej uczucia, wspomnienia czy mysli. Wszystko to, wraz z sita-
mi poruszajacymi, jak gtod, pragnienie, przychylno$¢ czy nienawis¢, stanowi
ludzka $wiadomo$¢, urojenie posiadania ,,ja’.

Po drugie, buddyzm uznaje, ze wszelkie pragnienie jest ztem, z ktorego
nalezy si¢ wyzwoli¢. Siddhartha Gautama uwazat, ze zrédlem kazdego zta
jest awidja (niewiedza), i wypracowat droge jej usunigcia, formutujac cztery
szlachetne prawdy: (1) cierpienie jest powszechne; (2) cierpienie jest wywo-
fane przez pragnienie; (3) usunigcie cierpienia oznacza usunigcie pragnienia,
czyli osiagnigcie nirwany; (4) aby cierpienie ustato (aby zakonczy¢ kotowrot
wcielen, sansary), trzeba podaza¢ okreslona $ciezka. Dlatego tez ,,buddyjski
swigty” bedzie dazyt do wygaszenia w sobie wszelkich pragnien i pozadan.
Nie bedzie pragnat niczego: ani zbawienia, ani bycia §wigtym, ani trwania,
ani czegokolwiek innego. Postawa ta jest radykalnie r6zna od Ignacjanskiej
indyferencji czy obojgtnosci OjcoOw Pustyni. Aby osiagnac stan wyzwolenia
od pragnien, ,,buddyjski swigty” podaza osSmioraka Sciezka, ktora stanowia:
(1) wlasciwa wiara, (2) wlasciwe uczucia, (3) wlasciwa mowa, (4) whasciwe
postgpowanie, (5) wlasciwe zycie, (6) wlasciwy wysiltek, (7) wlasciwa pamigc,
(8) wlasciwa medytacja.

Mnisze zycie buddyjskie obwarowane jest gaszczem przykazan i regul two-
rzacych system zachowan. Wszystkie one jednak maja stuzy¢ celowi, ktérym
jest wyzwolenie z kotowrotu wcielen, czyli — ostatecznie — z wszelkich pra-
gnien, takze z iluzorycznego ,,ja”. ,,Buddyjski swigty” dazy wigc do tego, aby
ostatecznie uswiadomic sobie iluzoryczno$¢ swego bytu i przestaé pragnac.

Chociaz stosowanie kategorii $wietego medrca (¥, shéng) w buddyzmie
chinskim jest ktopotliwe, to okresla si¢ za jej pomoca tych, ktorzy osiagngli
wyzwolenie, o§wiecenie lub zgasnigcie. Ideatem jest osiagnigcie stanu buddy,
stanie si¢ budda, czyli oswieconym. W tym znaczeniu jako budda moze by¢
postrzegany takze Jezus Chrystus®’. Stan buddy jest jednak réznie nazywa-
ny w poszczegdlnych szkotach. W hinajanie (therewadzie) osiaga go arhat
(FT 3%, aludhan) — o$wiecony, ktory pragnie zbawienia dla siebie. W ma-
hajanie budda jest bodhisattwa (3% i, pusa), ktory chce przynie$é¢ zbawienie
wszystkim istotom.

% Por. T. Schweer, Buddyzm. Powstanie — dzieje — nauka, ttum. P. Pachciarek, Verbinum,
Warszawa 2003, s. 27.

3 Zob.D. Klejnowski-Rozycki, Seiichi Yagiego japonska ,, chrystologia buddyjska”,
»Studia Oecumenica” 11(2011), s. 383-394.
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Buddyzm posiada wiele odmian, odtamoéw 1 szkot — doczekat sig on takze
specyficznie chinskich ekspresji. Jedna z nich jest # (chan), odmiana buddy-
zmu najlepiej w kulturze zachodniej pod japonska nazwa zen?®. Inng oryginal-
nie chinska szkola buddyzmu jest ¥ 1-5% (jingtli zong), czyli szkola czystej
krainy (lub szkota czystej ziemi), zwigzana z amidyzmem.

Jako system filozoficzno-religijny buddyzm przejawia cechy bardziej uni-
wersalistyczne niz taoizm i konfucjanizm. Zen wywodzi si¢ z rodziny buddyzmu
mahajany, ale na przestrzeni wiekdw nabral wyrazistego indywidualnego stylu
minimalistycznego, pelnego zamierzonych paradoksow. Ta odmiana buddyzmu
uksztattowata si¢ pod silnymi wptywami chinskiej kosmologii zwiazanej z tao-
izmem. Podstawowa praktyka w tej szkole jest medytacja zwana zazen (dost.
siedzacy zen), ktdrej istota jest poznanie przez medytujacego jego prawdziwej
natury, osiagnigcie stanu buddy. Wszystko, co jest konieczne do o$wiecenia,
znajduje si¢ w samym ¢wiczacym i jedynie spontaniczny wglad moze dopro-
wadzi¢ go do tego stanu. Prawdziwa madros¢ kryje si¢ bowiem w codziennych
czynnoS$ciach, a zastanawianie si¢ nad uczonymi stowami jest strata czasu. Ideat
czlowieczenstwa proponowany przez szkot¢ zen bywa w swej zewnetrznej eks-
presji trudny do zrozumienia, niejako ekscentryczny. ,,Opowiadania o mistrzach
zen brzmia nieraz bardzo nieortodoksyjnie. Jeden miat dozna¢ oswiecenia, gdy
zgasta §wieca, inny, gdy spadta cegta. Przygotowanym przez intensywne me-
dytacje 1 skoncentrowanym na rzeczach, ktore ich otaczaty, wystarczylo banal-
ne wydarzenie, by w mgnieniu oka osiagna¢ oswiecenie. Bezwartosciowos¢
tradycji demonstrowano, uciekajac si¢ do niezwyktych czynnosci, np. palac

3 Zob.np. B. Szymanska, Chinski buddyzm chan, Wydawnictwo WAM, Krakow 2009. Na
jezyk polski przettumaczono wiele klasycznych tekstow chinskich mistrzow i patriarchow buddyzmu
zen okreslajacych pewien ideat cztowieczenstwa. Zob. np. Natychmiastowe przebudzenie. Nauczanie
mistrza zen Hui Hai, thum. Bon Gak, Oficyna Wydawnicza ,,miska ryzu”, Warszawa 2003; Budda
o stonecznym obliczu. Nauczanie mistrza zen Ma-tsu oraz szkoty Ch’an Hung-chou, thum. Bon Gak,
Oficyna Wydawnicza ,,miska ryzu”, Warszawa 2004; Niczego juz wiecej nie poszukujcie. Nauczanie
mistrza zen Lin Chi, ttum. Bon Gak, Oficyna Wydawnicza ,,miska ryzu”, Warszawa 2003; Przekaz
umystu. Nauczanie mistrza zen Huang Po, thum. Bon Gak, Oficyna Wydawnicza ,,miska ryzu”,
Warszawa 2002; Pusta przestrzen. Nauczanie mistrza zen Pai Chang, thum. Bon Gak, Oficyna Wy-
dawnicza ,,miska ryzu”, Warszawa 2005; Kamienny most. Nauczanie mistrza zen Chau-Chou, ttam.
Bon Gak, Oficyna Wydawnicza ,,miska ryzu”, Warszawa 2004; Hui-nen g, , Sutra wysokiego
podium” oraz ,, Sutra diamentowa”, ttum. Bon Gak, Oficyna Wydawnicza ,,miska ryzu”, Warszawa
2005; Wkraczajgc w gory. Nauczanie mistrza zen Tung Shan, ttam. Bon Gak, Oficyna Wydawnicza
»miska ryzu”, Warszawa 2005; Brama chmur. Nauczanie mistrza zen Yiin-men, thum. Bon Gak,
Oficyna Wydawnicza ,,miska ryzu”, Warszawa 2006; Twarzq do Sciany. Nauczanie Bodhidharmy
i pierwszych patriarchéw zen, ttum. Bon Gak, Oficyna Wydawnicza ,,miska ryzu”, Warszawa 2007;
Mistrz zen F oy an, Szpik medrcow, ttum. Bon Gak, Oficyna Wydawnicza ,,miska ryzu”, Warsza-
wa 2009; Mistrz zen H on gzh i, Cicha iluminacja, ttum. Bon Gak, Oficyna Wydawnicza ,,miska
ryzu”, Warszawa 2008; Przekaz lampy. Pierwotne nauki zen, ttum. Bon Gak, Oficyna Wydawnicza
»miska ryzu”, Warszawa 2009.
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drewniane posagi Buddy albo zabijajac zwierzgta. Ale te sposoby zachowania
nie byty umyslne, lecz miaty jedynie wskazywac, ze stanu o§wiecenia nie nalezy
ocenia¢, postugujac si¢ normalnymi kryteriami. Podkreslanie bezuzytecznosci
ascezy 1 medytacji oraz spontaniczno$ci o$wiecenia nie znaczy, ze zen mozna
byto uwazac za tatwiejsza drogg. Przeciwnie, uczniowie docierali do celu czgsto
dopiero po wielu latach cigzkich ¢wiczen™.

Druga wymieniona szkota buddyjska i 1-5% (jingtli zong) zwiazana jest
z kultem Amitabhy (Amidy). Kult ten stat si¢ punktem zwrotnym w historii
buddyzmu, gdyz ukazywatl nowa droge do wyzwolenia, ktéra nie byta zalezna
od nieskonczonej ilosci odrodzen. Nie zalezata takze od wlasnego wysitku
(inaczej niz sadzono w szkole chan), ale od pomocy z zewnatrz — od buddy
Amitabhy — co zbliza ten odtam buddyzmu do religii teistycznych, takich jak
chrzescijanstwo. Tym samym droga ta stata si¢ droga fatwa, rozpowszechnita
sig¢ wsrdd ludnosci i miata dlugotrwaty wptyw na ksztalt chinskiego buddyzmu.
Juz samo wzywanie imienia buddy Amitabhy* i kontemplacja jego wizerunku*!
uwazane sg za wystarczajace do wybawienia i odrodzenia si¢ w raju Sukha-
wati. Amitabha nie jest jednak bogiem. ,,.Swietym” (czyli bodhisattwa) w tej
szkole buddyzmu jest zatem ten, kto otworzy si¢ na dziatanie Amitabhy, ktory
ma wiele cech mitosiernego Boga chrzesécijan. Nauczanie Buddy przedstawia
slubowania bodhisattwy: ,,(a) — Mimo ze zostang budda, nie b¢dg nim w pekni,
zanim nie upewnig sig, ze kazdy w mej krainie osiagnie stan buddy i1 dostapi
oswiecenia. (b) — Mimo ze zostang budda, nie bed¢ nim w petni, zanim me
dobroczynne Swiatto nie ogarnie catego §wiata. (c) — Mimo ze zostang budda,
nie bede nim w peni, zanim nie wybawig niezliczonej ilosci ludzi, zyjac przez
wieki. (d) — Mimo Ze zostang budda, nie bgde nim w pelni, zanim wszyscy
buddowie z dziesigciu kierunkdéw nie beda zgodnie wystawia¢ mojego imienia.
(e) — Mimo ze zostang budda, nie bedg nim w pelni, zanim ludzie, ktorzy ze
szczera wiara daza do odrodzenia w mej krainie, rzeczywiscie si¢ w niej nie
odrodza, dziesigciokrotnie powtarzajac z ufnoscia me imig. (f) — Mimo ze
zostang budda, nie bede nim w pelni, zanim wszyscy ludzie nie postanowia
osiagnac¢ stanu buddy, nie beda doskonali¢ si¢ w szlachetnym post¢powaniu
1szczerze nie zapragng odrodzi€ si¢ w mej krainie; wowczas w chwili ich $§mierci

¥ Schweer,dz. cyt., 70.

40 Ktokolwiek styszy imig tego Buddy, wystawia je i przyjmuje z rado$cia, taczac swoj umyst
z umystem Buddy i odradzajac si¢ we wspaniatej Krainie Czystosci. [...] Kazdy zatem, kto styszac
imi¢ Buddy Amidy, bedzie powtarzaé je z pelna wiara, doswiadczy wspotczucia Buddy. Wszyscy
ludzie powinni stucha¢ nauki Buddy i stosowa¢ si¢ do niej w swym zyciu, nawet jesli wydaje sig,
ze na powr6t wiedzie ich ona przez ptomienie ogarniajace ten $wiat zycia i $mierci”. Nauka Buddy,
thum. W. Kurpiewski, Wydawnictwo A, Krakow 2008, s. 99n.

4 Patrzac na wizerunek Buddy, cztowiek moze urzeczywistni¢ umyst Buddy. Umyst Buddy
wypelnia wielkie wspotczucie, obejmujace wszystkich, nawet tych, ktorzy o nim nie wiedza czy
zapominaja, tym bardziej zas$ tych, ktorzy z ufnoscia o nim pamigtaja”. Tamze, s. 101.
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pojawig si¢ w otoczeniu wielu bodhisattwow, by ich powita¢ w mej Czystej
Krainie. (g) — Mimo ze zostang budda, nie bedg nim w pehi, zanim ludzie na
calym $wiecie, styszac moje imig, nie beda mysle¢ o mojej krainie, a pragnac
odrodzi¢ si¢ w niej, nie beda szczerze zasiewac nasion szlachetnych uczynkéw
— zanim nie beda potrafili tego wszystkiego osiagna¢ zgodnie z pragnieniem
swych serc. (h) — Mimo ze zostang budda, nie bede nim w pehni, zanim nie
stanie si¢ pewne, ze wszyscy ludzie, ktoérzy odradzaja si¢ w mej Czystej Krainie,
osiagaja stan buddy i beda mogli prowadzi¢ innych do o$wiecenia, okazujac
wielkie wspolczucie. (i) — Mimo Ze zostane budda, nie bede nim w petni, zanim
wplyw mego mitujacego wspolczucia nie oczysci umystow i cial ludzi na catym
swiecie, wynoszac ich ponad przyziemne sprawy. (j) — Mimo ze zostang¢ budda,
nie bede nim w pelni, zanim wszyscy ludzie, styszac me imig, nie przyswoja
sobie wlasciwych wyobrazen co do zycia i $§mierci, zanim nie osiagna doskonate;j
madrosci, ktora posrdd zachtannosci i cierpienia pozwoli im zachowaé czysty
1 spokojny umyst. — Tak $lubuj¢: obym nie osiagnat stanu buddy, zanim nie
wypelig swych $lubowan. Niech si¢ stang zrodlem niezmierzonego Swiatta,
rozsytajac skarby swej madrosci i szlachetnosci, oswiecajac wszystkie kraje
i uwalniajac wszystkich cierpiacych ludzi™*.

,Swiety”—bodhisattwa jest przepetiony wspotczuciem do wszystkich
stworzen, jest mitosierny. Jesli dazacy do wyzwolenia porzuci zludzenie oso-
bistej zdolnosci do wyzwolenia i zrzeknie sig przy tym witasnej mocy, zostaje
automatycznie poniesiony przez moc innego — czyli buddy jako ostatecznej
prawdy — i wyzwolony. Ostateczna rzeczywisto$¢ wychodzi naprzeciw temu,
co przygodne i jednostkowe, i je przezwycigza®.

SWIETY (¥, SHENG) W CHRZESCIJANSTWIE CHINSKIM

W ogromnym panstwie, jakim jest Chinska Republika Ludowa, wspotist-
nieje wiele religii, kultur i narodoéw. Cze¢$¢ kultury bedacej mozaika chinska

4 Tamze, s. 97-99.

4 Poniewaz umyst Buddy Amidy ze wszystkimi jego nieograniczonymi mozliwos$ciami mito-
$ciimadrosci jest samym wspotczuciem, przeto Budda moze wybawi¢ wszystkich. [...] W ostatniej
chwili zycia przychodzi do nich przyjaciel, by przynies¢ im pomoc, i rzecze: — Stoisz w obliczu
$mierci; nie mozesz wymazaé¢ swego niegodziwego zycia, mozesz jednak znalez¢ schronienie we
wspoltczuciu Buddy Bezkresnego Swiatta, wymawiajac jego imie. Jesli tacy nikczemnicy w pelnym
skupieniu wypowiedza $wigte imi¢ Buddy Amidy, to wszystkie niegodziwe uczynki, ktore zawio-
dtyby ich do ztego $wiata, zostana wymazane. Jesli moze do tego doprowadzi¢ proste powtarzanie
$wigtego imienia, to ilez wigcej mozna osiagnaé dzigki koncentracji umystu na tym Buddzie! Ci,
ktérzy sa zdolni powtarzaé to $wigte imig, w chwili, gdy ich zycie doszto do kresu, spotykaja Budde
Amidg oraz Bodhisattwow Wspoétczucia i Madrosci, ktorzy prowadza ich do Krainy Buddy, gdzie
urodza si¢ w doskonatej czystosci biatego lotosu”. Tamze, s. 102.
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stanowi rowniez islam. Jest on jednak religia genetycznie arabska, jedynie in-
kulturowana na obszar panstwa chinskiego, i chociaz ulega sinizacji, to wigcej
moéwi o kulturze 1 mentalno$ci semickiej niz chinskie;.

Chrzes$cijanstwo przybyto do Chin stosunkowo pdzno, bo dopiero
w 6smym wieku — zostato tam przyniesione przez nestorianskich misjonarzy,
ktoérzy w jego objasnianie wplatali watki taoistyczne, o czym $wiadczy naj-
starszy chrzescijanski tekst steli z Xi’an. W tekscie tym tytut §wigtego medrca
52 (shéng) wielokrotnie pojawia si¢ na okreslenie: starozytnych medrcow chin-
skich, starotestamentalnych autoréw pism, Mesjasza zjednoczonego z dao jak
dwie polowki i ,,ministrow Mesjasza”, czyli kaptanéw-mnichow chrzescijan-
skich. Odnoszony jest on réwniez do $wigtej sukcesji, Swigtych granic miasta
1 madrego cesarza. Model $wigtego, jaki proponowali pierwsi chrzescijanscy
misjonarze Chin, byt zatem mocno zwiazany z ideatami taoistycznymi*.

Gdy w szesnastym wieku dotarta do Chin misja jezuicka, ktorej czotowym
przedstawicielem byt Matteo Ricci, ideat s$wigtego medrca zostat powiazany
z ideatami konfucjanskimi: ksigza ubierali si¢ w stroje mandarynow 1 ttuma-
czyli cnoty konfucjanskie w $wietle or¢dzia chrzescijanskiego®. Wtedy tez
powstato wiele dzietl wiazacych etyke konfucjanska z chrzescijanstwem, stano-
wiacych podwaliny inkulturacji, z ktorych chrzescijanstwo w Chinach korzysta
do dzisiaj. Osiagnigcia pierwszej misji chinskiej zostaty jednak zapoznane.

Stowo B (shéng) zostato wchioniete przez chinskie chrze$cijanstwo i jest
uzywane na okreslenie chrzescijanskich swigtych w taki sam sposob, jak stowo
,»Swiety” w kulturze europejskiej. Trzeba pamigtaé, ze dziedzictwo etymo-
logiczne, jezykowe, kulturowe i filozoficzne pojecia B (,,shéng”) znacznie
wykracza poza ramy chrzescijanstwa. Dokonuje si¢ przy tym pewna siniza-
cja orgdzia chrzescijanskiego: nie tylko chrzescijanstwo wkracza na grunt
chinski, ale takze chinska kultura przenika tamtejsze chrzescijanstwo. Owoce
swigtosci, jakie wydaje Kosciot w Chinach, sa zdumiewajace: Jest to Kosciot
meczennikow, przesladowanych, trwajacych na modlitwie. Oficjalnie chrze-
scijan w Chinach jest okolo trzydziestu miliondéw, nieoficjalnie jednak moze
ich by¢ pigciokrotnie wigcej*. Pomimo podziatdow, wzmacnianych przez ko-
munistyczny rezim, chrzes$cijanie w Chinach — wewnatrz swego dziedzictwa
kulturowego — daza do $wigtosci, ktora jest przemienianiem si¢ w Chrystusa
o chinskim obliczu.

# Jingjiao: The Church of the East in China and Central Asia, red. R. Malek, Monumenta
Serica Institute, Sankt Augustin 2006.

4 Zob. The Chinese Rites Controversy: Its History and Meaning, red. D.E. Mungello, E. Malate-
sta, Ricci Institute for Chinese-Western Cultural History-Monumenta Serica Institute, Sankt Augus-
tin 1994.

4 Zob. Zhongguo zongjiao baogao. Annual Report on China’s Religions, Zhongguo Shehui
Kexueyuan, Beijing 2010.
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Pozostate stowa okreslajace ideat cztowieczenstwa czy tez Swigtosci, zwia-
zane z tradycja konfucjanska (£ ¥, ,,jinzi”; KA, ,.darén”; C A, ,,wénrén”)
i buddyjska (35 F, ,,pusa”; ¥, ,,f6”) nie weszty do tradycji chrze$cijaniskiej.
Sa uzywane przez niektorych teologow dla ukazania pewnych specyficznych
odniesien kulturowych, ale na razie nie zostaly ,,ochrzczone”.



