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Kilka uwag na temat idei prawdy w klasycznych
Chinach.

Czes$¢ druga: Wyjasnienie idei prawdy na przykia-
dzie Dialogéw konfucjanskich (Lunyu IMp):

Junzi Jj' jako nosiciele prawdy

Zbigniew Wesotowski SVD
Wei Siqi

Sinolog; jego zainteresowania koncentruja sie wokot filozofii i kla-
sycznej mysli chinskiej, konfucjanizmu oraz buddyzmu. Cztonek i re-
daktor Instytutu Monumenta Serica (Sankt Augustin k. Bonn). 1999-
2012 wyktadat na Katolickim Uniwersytecie Fu Jen (Tajpej); zatozyciel
i dyrektor (2002-2012) Centrum Badan Sinologicznych Monumenta
Serica (CBSMS) na tym samym Uniwersytecie. Autor licznych na-
ukowych publikacji sinologicznych w jezyku angielskim, chifiskim,
niemieckim i polskim. Praca doktorska nt. wspoétczesnego mysliciela
chinskiego, Lianga Shuminga: Lebens- und Kulturbegriff von Liang
Shuming (1893-1988). Dargestellt anhand seines Werkes Dong-Xi
wenhua ji gi zhexue, Sank Augustin 1997. Inne dzieto: Liang Shu-
ming (1893-1988) de wenhuaguan - genju Dong-Xi wenhua jigi zhe-
Xue yu Zhongguo wenhua yaoyi jieshuo (1893-1988)

tM KS (Pojecie kultury
u Liang Shuminga wedtugjego dziet: Kultury wschodu i zachodu i ich
filozofie oraz Giowny sens kultury chinskiej, Taibei xian Xinzhuang
shi, Furen Daxue chubanshe 2003).

Wprowadzenie

Autor niniejszego artykutu jest przekonany, ze pojecie (ale
nie idea!) prawdy, szczegOlnie w jej logicznym i epistemologicznym
wymiarze, naprawde nalezy do zadan zachodniej (indoeuropejskiej)
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filozofii. Przekonanie to starat sie udokumentowaé w pierwszej, meto-
dyczno-metodologicznej czesci tego artykutul Zawierata ona zaréwno
problematyke filozoficzng (r6znica pomiedzy pojeciem a ideg / teoria
a pogladem, historycznos$¢ rozumienia jako zasada hermeneutyczna,
pojecie egzystencji autentycznej jako pierwszorzedna zasada heury-
styczna, potréjny wymiar pojecia prawdy w zachodniej tradycji filozo-
ficznej jako drugorzedna zasada heurystyczna oraz koncepcja prawdy
w hermeneutyce jako najbardziej uniwersalna zasada heurystyczna),
jak i sinologiczna (problem natury klasycznego jezyka chinskiego we-
dtug tradycji chinskiej i sinologéw, kandydaci leksykalni problematyki
prawdy w klasycznych Chinach, wybér tekstéw do analizy i interpre-
tacji idei prawdy w Chinach klasycznych oraz pojecie Chin klasycz-
nych). Wszystkie te metodyczno-metodologiczne kroki stuzyty stwo-
rzeniu pomostu pomiedzy dwiema odmiennymi ideami prawdy, jakie
powstaty na Zachodzie i w Chinach. Ponizej autor wyjasni idee praw-
dy na przyktadzie konfucjanskiego dzieta Lunyu.

Dialogi konfucjanskie to dzieto o dwudziestu rozdziatach (497
wersow)2 zawierajgce aforyzmy, maksymy i krotkie przypowiesci
Konfucjusza (551-478 p.n.e.) oraz jego wazniejszych uczniéw, spisa-
ne przez ich drugie albo trzecie pokolenie3 Obecny chinski tytut Lu-
nyu pojawit sie w czasie dynastii Han (206 p.n.e.-220 n.e.)4 Dzieto to
charakteryzuje sie znacznag fragmentarycznoscig i aforystycznoscia.
Jest zbiorem wypowiedzi nieuporzadkowanych i czesto sprzecznych
z sobg. taczy je jednak kluczowe pojecie filozofii Konfucjusza, czyli
rent (cztowieczenstwo, mito$c¢)s Ren przejawia sie przede wszystkim
w xiao (mito$¢ dzieci do rodzicow)6 Ponadto innymi cnotami zwigza-

1Zob. ,Nurt SVD", t. 133, nr 1, 2013, s. 7-34.

2Autor niniejszego tekstu przedstawi wtasne ttumaczenie cytowanych frag-
mentéw z Lunyu. Mozna poréwnac je z ttumaczeniami polskimi: 1) Dialogi kon-
fucjanskie, ttum. K. Czyzewska-Madajewicz i in., Wroctaw 1976; 2) Konfucjusz,
Dialogi, Warszawa 2008.

3,.The adulation of Confucius continued to the second or third generation of
disciples, who introduced the next innovation. They began collecting memo-
rable conversation fragments attributed to Confucius into a text, which became
the famous Analects of Confucius...". Por. Ch. Hansen, A Daoist Theory of Chinese
Thought: A Philosophical Interpretation, New York 1992, s. 58.

4Zob. J. Makeham, The Formation ofLunyu as a Book, ,,Monumenta Serica", t. 44,
1996, s. 1-24.

5 Zob. Z. Wesotowski, Konfucjariskie podstawy porzadku spotecznego i zjawisko
»twarzy"”, [w:] E. Zajdler i in. (red.), Zrozumie¢ Chinczykéw: Kulturowe kody spo-
tecznosci chinskich, Warszawa 2011, s. 49-50.

6,.Cnota, ktora jest spoiwem i fundamentem wiezi rodzinnych, jest «synow-
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nymi z ren sg: ti ® (lub tez ~: mito$¢ braci mtodszych do starszych),
zhong & (lojalno$¢ wobec wiadcy)7 oraz li (zrytualizowane normy
zachowania; rytual)8 Proces prowadzacy do osiggniecia przez cztowie-
ka ren zwigzany jest z edukacjg (uczeniem sig: xue ) oraz przestrze-
ganiem przez niego spotecznego kodeksu moralnego i obowigzujgcych
obyczajéw, tzn. li. Szczeg6lnie relacja pomiedzy ren a li stanowi naj-
bardziej interesujgcy aspekt Lunyu, a rozbieznosci w rozumieniu tych
dwoch podstawowych kategorii Konfucjusza prowadzg juz w czasie
redakcji Lunyu do roztamu pos$rdd jego uczniow9

W Okresie Wiosen i Jesienil) charakteryzujgcym sie fatalng sy-
tuacjg spoteczno-polityczng, uczniowie Konfucjusza poprzez wiasne
doskonalenie zycia moralnego oraz rzetelny wysitek w nauce mieli
sta¢ sie wykonawcami programu budowania szczesliwej spoteczno-
$ci ludzkiej jako ponownego odbudowania ,,niebianskiego porzgdku"
(Tiandao ~M). Miaty to by¢ osoby wyksztatcone i duchowo do tego
przez Konfucjusza przygotowanell Byli to nie, jak do tej pory, arysto-
kraci z urodzenia, czyli krwi (S~ junzi, dostownie ,,syn / synowie

ska mito$¢, naboznos$é» (xiao ). Nie powinna ona by¢ jednak ani $lepa, ani bez-
krytyczna. Zawiera sie w niej takze obowigzek szczerosci wobec rodzicéw - ojca
i matki, ktéry przynagla do napominania i doradzania, do pokornego uswiada-
miania zaniedbanych powinnosci. Nawotuje ona jednako do bezwarunkowego
szacunku i zasadniczej lojalnosci - (wiernosci zhong wobec gltowy rodziny.
Krotko méwigc: syn jest zobowigzany do mitosci synowskiej, za$ ojciec do dobro-
ci. Wtadca w panstwie konfucjanskim, ktére uznawato relacje w rodzinie (rodzie /
klanie) za organiczny, naturalny pierwowzér zycia ponadrodzinnego, spoteczno-
politycznego, musiat dbac o struktury panstwa niekolidujgce zinteresem rodziny.
Obowigzkiem rodzin byto petne postuszenstwo, ale obowigzkiem dobrego wiadcy
byto takie urzadzenie panstwa, by rodziny nie byty zmuszane do dziatan stojgcych
w sprzecznosci z ich interesem" - tenze, Konfucjanskiepodstawy., art. cyt., s. 54-55.
7Tenze, s. 54-55.

8 Tenze, s. 50-52.

9 The Analects is not Confucius dao [nauki / doktryny], but at least two war-
ring theories of Confucius' dao. Te r6znice ukazaty sie w calej swej okazatosci
w pézniejszej historii konfucjanizmu na przyktadzie ré6znic pomiedzy Men-
cjuszem (371-ok. 289 p.n.e.) a Xunzi (ok. 298-ok. 238 p.n.e.). Zob. Ch. Hansen,
A Daoist Theory., dz. cyt., s. 60.

10 Okres Wiosen i Jesieni (722-481 p.n.e.) - doszto do decentralizacji wtadzy,
o0 supremacje walczyto przeszto 170 panstw i panstewek. Chaos spoteczny,
ktory wéwczas panowat, ukierunkowat rodzacg sie chinskg mysl filozoficzng
na tory filozofii politycznej i spotecznej. Walki wytonity kilka najwiekszych
panstw, ktore walczyty o wtadze nad Chinami w okresie kolejnym - Walcza-
cych Krélestw (475-221 p.n.e.).

1 Por. Z. Wesotowski, Konfucjanskie podstawy., art. cyt., s. 49-50 oraz 54-55.
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monarchy albo wiadcy"), ale junzi Konfucjusza, ,,arystokraci ducha"12
ktérzy stawiali na moralne samodoskonalenie. Mieli to by¢ mistrzowie
moralnego samodoskonalenia oraz propagatorzy estetyczno-etycznej
wirtuozerii zycia ludzkiego, w zamierzeniu doskonate potgczenie cno-
ty ren-cztowieczenstwal3dz li-rytuatem jako cnotg regulujgcg zewnetrz-
ne przejawy serca ludzkiego. Ich instrukcje i przyktad zycia miaty pro-
wadzi¢ do uzdrowienia rozpadu tradycyjnych wartosci Dynastii Zhou
w Okresie Wiosen i Jesieni.

Ponadto Konfucjusz wierzyt, ze z natury rzeczy Niebo (Tian
) Yjest za dobrem, ale w sytuacji naznaczonej trudnosciami,,cztowiek
szlachetny" (junzi S T ) musi cierpie¢ nawet do Smierci. W tej sytuacji
podstawowym zadaniem szlachetnych ludzi byto rozpoznanie planu
Nieba, uczenie sie od Konfucjusza tego, co jest zgodne, a co nie jest
z niebianskim porzadkiem (Tiandao). Bya to podstawowa wiedza, po-
chodzgca wytacznie z obserwacji i poznania skutkéw dziatann swoich
i innych ludzi, a dowodem na dziatanie zgodne z niebianskim porzad-
kiem byt fakt, ze z czasem owo dziatanie przynosito pozytywny skutek.

Szczeg6blne znaczenie miato tu studiowanie efektow dziatan
wczesniejszych pokolen celem, z jednej strony, unikniecia powielania
ich btedéw, a z drugiej powtarzania jak najczesciej tych dziatan, ktore
przynosity dobre rezultaty w przesztosci. Raz ustalona zgodnos¢ dane-
go dziatania z niebianskim porzadkiem staje sie w mysli konfucjanskiej
swojego rodzaju Swietoscig, ktorg nalezy w przysztosci jak najdoktad-
niej odtwarzac1s

Tutaj mozemy przej$¢ do sedna sprawy, tzn. rozumienia junzi
jako nosicieli prawdy. Zaczniemy od cytatu w Lunyu:

12 ,Konfucjusz rzekt Nauczaj bez zadnej dyskryminacji". Wszystkie cytaty
z Lunyu sg podawane [za:]] A Concordance to the Analects of Confucius, [w:] Ha-
rvard-Yenching Institute Sinological Index Series (Supplement nr 16), Peiping 1940
(tutaj s. 32). Jezeli nie wskazano innego Zrédta, autorem wszystkich ttumaczen
jest Z. Wesotowski.

13 W duchu hermeneutycznej zasady ,,stapiana horyzontéw" autor tego przyczyn-
ku bedzie czasem uzywat chinsko-polskiego ttumaczenia, azeby przyblizy¢ sie do
znaczenia danego pojecia, zawezajac przy tym wieloznaczne znaki chinskie.

14 Z. Wesotowski, Konfucjanskie podstawy. , art. cyt., s. 48-49.

15 Stad tez tradycja w konfucjanizmie miata zawsze tendencje do przeradzania
sig w sztywny rytuat. W takim wypadku konfucjanski sposéb zyciai myslenia:
estetyko-etyka, tracit swoja wartos¢, stawat sie pustg i sztywnga etykieta. Obej-
mowata ona nie tylko podstawowe zasady etyczne czy wiedze socjotechniczna,
lecz takze okre$lata mozliwie najprecyzyjniej zachowanie w danej sytuacji -
tacznie z przepisanymi gestami, sposobem ubioru, a nawet mimika twarzy.
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»Mistrz powiedziat: Szlachetny cztowiek (junzi S J) poszuku-
je dao-prawdy (”). Pozywienie nie jest jego troska. Uprawianie
roli nie gwarantuje tego, iz nie bedzie gdzie$ braku. Uczenie
sie moze zapewni¢ wynagrodzenie. Szlachetny cztowiek jest
zatroskany o to, zeby nie zagubié¢ poszukiwania dao-prawdy,
a nie tym, ze mogtaby go ugodzi¢ bieda"16

Junzi to nosiciele dao-prawdy. Co to znaczy? W zachodniej tra-
dycji filozoficznej stoicy pogiebili problematyke prawdy, wprowadza-
jac kategorie nosnika / nosiciela prawdy17 (niem. Wahrheitstager; ang.
truth-bearer). Rozum, majgc moc rozréznienia prawdziwego odzwier-
ciedlenia rzeczywistosci od fatlszywego, posiada zdolno$é sadzenia -
uznania albo odrzucenia - jakiego$ wrazenia. Jednak argumenty i po-
jecia (duchowe obrazy, odzwierciedlenia) sg prawdziwe lub falszywe
tylko w sensie pochodnym. Dla stoikéw zdania logiczne (axiomata) sg
na pierwszym miejscu no$nikami prawdy, poniewaz tylko one moga
budowaé kontradyktorycznos¢ (sprzecznos$é). Ze wzgledu na to, iz
zdanie logiczne nalezy do kategorii tego, co moze by¢ orzeczone (lek-
ta) lub co jest oznaczone (semainomena), jest ono niematerialne. Cecha
charakterystyczna logicznych zdan-axiomata, w odréznieniu od tego,
co tylko mozna orzec, polega na tym, ze to, co mozliwe do orzekania,
moze tylko osiagna¢ rézny stopien prawdy lub fatszu, stajac sie jakim$
przeswiadczeniem albo opinig, podczas gdy zdania-axiomata sa tylko
prawdziwe lub falszywe. Stoicy, podobnie jak Arystoteles (niestop-
niowanos$¢ prawdy), przyjeli zasade dwuwartosciowosci wypowiedzi
i odrzucili ideg, iz mogtyby by¢ one mniej lub wiecej prawdziwe.

Zatem w zachodniej tradycji filozoficznej kandydatami moz-
liwych nos$nikéw (nosicieli) prawdy sa logiczne zdania, wypowiedzi,
sady, w mniejszym stopniu idee, wierzenia i przekonania, mysli i in-
tuicje. W jezyku polskim mozna by rozr6zni¢ sposdb uzywania jezy-
kowego: w filozoficzno-logicznym sensie mowilibySmy o ,,no$nikach
prawdy"”, aw normalnym kontekscie zycia ludzkiego odnoszacym sie
do zycia, postawy cztowieka - raczej o ,,nosicielu prawdy". Stad tez
nasze rozumienie junzi jako nosiciela prawdy. Kim i czym jest junzi?
W jakiej relacji stoi on do dao-prawdy? Na te pytania postaramy sie
odpowiedzie¢ na podstawie Lunyu. Okreslenie junzi wystepuje tu az

16

(15/32:3).
171J. Szaif, Wahrheit. I. Antike, [w:] J. Ritter i in. (red.), Historisches Worterbuch der
Philosophie (Historyczny stownik filozofii, dalej: HWPh), t. 12, 2004, kol. 12-52.
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105 razy18 Oczywiscie nie wszystkie sposoby uzycia junzi odnoszg sie
do naszego sensu ,,cztowieka szlachetnego". Ponadto nie wszystkie
uzycia stowa junzi pochodzg od Konfucjusza czy nawet jego uczniow.
Zatem nie bedziemy tutaj przytacza¢ kazdego wystepowania stowa
junzi, lecz skoncentrujemy sie na wazniejszych wypowiedziach same-
go Konfucjusza. Bedziemy to czyni¢ wedtug porzadku zawartego w 20
rozdziatach Lunyu (pierwszy numer oznacza rozdziat, a drugi - wers).

1) 1/1: e
Ludzie nie znajg [ciebie, a ponadto tez ciebie nie rozumiejg], a [ty] nie jestes
z tego powodu obrazony i zgnus$niaty, czyz niejest to [postawa] junzi?

Kazdy cztowiek - w tym tez junzi - uczy sie w pierwszej linii
dla siebie (przede wszystkim w sensie moralnego samodoskonalenia),
a wprowadzenie swojej wiedzy w czyn jest sprawg mandatu niebios
(Tianming A ). Nie ma sie tego mandatu niebios do wprowadzania
swojej wiedzy w czyn, wiec to tez jest mandat niebios! Z tym sie pogo-
dzi¢, nie bedgc obrazonym na siebie i na caty Swiat - to znaczy zy¢ bez
resentymentu to jest podstawowy duch junzi.

2) 1/2: 2
Junzi zajmuje sie pieczotowicie tym, co podstawowe. Ustanowiwszy to, co
zasadnicze, dao-bieg rzeczy bedzie dalej [naturalnie] postepowat. Czyz pod-
stawg ren-cztowieczenstwa nie jest xiao-mito$¢ synowska i ti-mitos¢ miod-
szych braci do starszych (braterskie podporzadkowanie sig)?

Nauka Konfucjusza to przede wszystkim etyka rodzinna i in-
dywidualna. Konfucjusz rozumiat cztowiekajako istote, ktora nie moze
w petni zy¢, a co za tym idzie - ktdrej nie mozna w petni zrozumieé
pozarodzing. Przypisywat on rodzinie ogromna role spoteczna, a w jej
hierarchicznych zaleznosciach widziat organiczny oraz naturalny pier-
wowzOr zycia ponadrodzinnego - spoteczno-politycznego. Dlatego tez
junzi rozpoczynat swojg nauke od tego, co dla zycia ludzkiego najpier-
wotniejsze, tzn. nasze relacje rodzinne22

1BA Concordance. , dz. cyt., s. 142-143.

O Tamze, s 1

A 'ffiyun mozna tez przettumaczyé jako resentyment w sensie niezadowolenia,
niecheci oraz urazy ze wzgledu na ponowne doswiadczanie wtasnych niemocy
i ograniczen, np. w obliczu obiektywniej sytuacji spoteczno-politycznej.

2LA Concordance. , dz. cyt., s. 1.

2 Przy takim rozumieniu zadan rodziny - kult przodkéw i reguty zatoby
w Chinach stanowity trwate elementy wprowadzajgce i utrzymujace tad spo-
teczny w rodzinie oraz ponad nia.
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3) 1/8:
Ifro 3
Mistrz powiedziat: Jesli junzi nie bedzie wypetniony powaga, to nie bedzie
sie cieszyt autorytetem, ajego uczenie sie nie bedzie tez solidne. Niech wez-
mie zhong-wierno$¢ oraz xin-wiarygodnos¢ jako gtowne zasady. Nie migj
przyjaciela, ktéry by nie doréwnywat tobie. Masz btedy, to nie wahaj sie ich
naprawiac.

Gtéwne zasady w zyciu i nauce junzi to zhong-wiernos¢ oraz xin-
wiarygodnos$¢, ktore regulujg relacje cztowieka z samym sobg i w rela-
¢ji do innych ludzi. Moze zdziwi¢ nas stwierdzenie Konfucjusza, zeby
nie mie¢ przyjaciela, ktéry by nie doréwnywat tobie. Chodzi o to, ze
junzi mogag sie zaprzyjazniac tylko z osobami, ktére majg takg sama
wole i determinacje do moralnego samodoskonalenia, a wiec nie stang
sie przeszkodg na ich drodze poszukiwania i realizacji dao-prawdy.

H212:f0:[tf~S o) 24
Mistrz rzekk: Junzi nie jest urzgdzeniem (sprzetem).

To enigmatyczne okreslenie junzi jest bardzo interesujace.
W poréwnaniu z jakim$ urzadzeniem, sprzetem czy nawet maszyna,
ktére majg bardzo okres$lony i ograniczony sposob uzycia, junzi uczac
sie nie ogranicza sie do jakiegos konkretnego sposobu dziatania, ale jest
otwarty na wszystko, co mogtoby przynies¢ pozytek dobru wspélne-
mu. Moze to by¢ mata sprawa, moze tez i duza, ale najwazniejsze, iz
czyni to z catego serca, ze wszystkich sit.

5)2/13: fM I ffof0: roffrf. ItfZol 5
Zi Gong zapytat sie [jak zostac] junzi. Mistrz odpowiedziat: Jeszcze nie wy-
powiedziawszy stow, czyn wedtug tego, co jest ich trescia, a potem wykonaw-
szy to, mozesz 0 tym mowic.
Bardzo wazne miejsce w Lunyu mowi o relacji miedzy czynem
a stowem ujunzi - maby¢ pomiedzy nimi zgodno$¢, przy czym czyn /
dziatanie jest wazniejszy od stowa, a jesli juz stowo ma zajg¢ pierwsze
miejsce, to tylko po tym, jak ono zostato wprowadzone w czyn (zwrot
cong zhi znaczy tutaj: ,,stowa wyptywajg / wynikajg z czynu, dzia-
tania").

2A Concordance. , dz.cyt., s. 1.
24 Tamze, s. 3.
5 Tamze, s. 3.
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§214:3 O:rsi~M~fck,"hAtkM~2~0] ®
Mistrz rzekk: Junzi jest bezstronny (zyjacy w zgodzie z wszystkimi ludzmi),
a nie stronniczy (by¢ w uktadach z grupami ludzkimi). A ,,matostkowy czto-

wiek" (xiao ren) natomiast stronniczy, [a zatem] nie jest on bezstronny.

Tutaj mamy przyktad przeciwstawienia junzi ,,matostkowemu
cztowiekowi", ktory jest jego dostowng odwrotnoscig. W Lunyu - Xiao
ren wystepuje 25 razy27. Z tego przeciwstawienia mozemy czerpac¢ duzo
wiedzy na temat junzi. W tym miejscu to przeciwstawienie mozna by
uogolnié¢ do przeciwstawnej pary: to, co publiczne (interes publiczny),
oraz to, co prywatne (prywata). Powinno to tez mie¢ zwigzek z posta-
wag, cnotg sprawiedliwosci.

7) 3I7:
Sfftlifol B
Mistrz rzekt: Dlajunzi nie istnieje nic, o co miathy z kim$ rywalizowac.
Przyjmijmy, ze musiatby kto$ z kim$ wspdtzawodniczy¢, jak np. w strzela-
niu z tuku. W tym wypadku, zanim nastapig zawody, rywale pozdrawiajg
siebie nawzajem z szacunkiem, a po zawodach dziekujg sobie z szacunkiem za
wspolne zawody i dzielg sie napojem (winem).
Tutaj ukazana jest postawa Konfucjusza do rywalizacji. W grun-
cie rzeczy w zyciu junzi nie ma miejsca na rywalizacje, ajesli nie moze
onjej unikngé - pozostaje tylko zasadafair play, etos uczciwej rywalizacji.

845

Mistrz powiedziat: Bogactwa i honory (stan szlachecki) sg tym, czego pra-
gng ludzie. Jesli nie mozna ich zdoby¢ wasciwg droga, nie powinno sig ich
uzywac. Ubo6stwo i nedza (niski stan) sg tym, czego ludzie nie lubig. Jesli nie
mozna ich jednak unikng¢ wtasciwg drogg, to sie ich nie opuszcza. Jesli junzi
zrezygnuje z ren-cztowieczenstwa, jak jeszcze moze zastugiwac na swoje
miano? Junzi nawet przez dtugos¢ przyjmowania positku nie wykracza prze-
ciwko ren-cztowieczenstwu. W chwilach po$piechu tez nie wykracza, ani tez
w czasie trudnych doswiadczen.

Tutaj ukazana jest fundamentalna rola ren-cztowieczenstwa,
ktérej junzi nie wolno straci¢ w zadnej sytuacji. Jest to conditio sine qua
non dla junzi: otworzy¢ sie na ren-cztowieczenstwo i stara¢ sie o to,

X Tamze, s. 3.
2l Tamze, s. 68-69.
BTamze, s. 4.
DTamze, s. 6.
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zeby sie do niej zblizac (jinren :zblizy¢ sie do / by¢ blisko ren-czto-
wieczenstwad). Bo zblizanie si¢ do ren-cztowieczeristwa znaczy tyle,
co zbliza¢ sie do de-moralnosci, a nastepnie do dao-prawdy. To ren-
cztowieczenstwo realizuje sie w $wiecie ludzkim, w ktérym naturalne
pragnienia (bogactwa, honoréw i pozycji) kolidujg z zastang sytuacjg
spoteczno-ekonomiczng. Podstawg wszelkiej mobilnosci spotecznej
powinno by¢ ren-cztowieczenstwo.

9) 4/10: ~ 0 : 1Z «tto J 2
Mistrz rzekk: Junzi wkraczajgc do tego, cojest pod niebem [tianxia, tzn. zy-
jac wsrdd spotecznosci ludzkiej], nie ma w swoim dziataniu zadnych predy-
lekcji ani tez uprzedzen, a [czyni wszystko] podtug yi-powinnosci2
Tutaj wyrazona zostata jedna z podstawowych postaw mo-
ralnego samodoskonalenia junzi, tzn. zasada ,,yi zhi yu Bi" i~ fck:
w zgodzie, w poréwnaniu z yi-prawoscig.

10)4/16:f0:rtfi™~i,"At~iol 3B
Mistrz rzekk: Junzi rozumie sie na yi-powinnosci, a matostkowy cztowiek na
tym, jak zdobywac korzysci.
W tradycji konfucjanskiej (por. mysl Mencjusza) jest to bardziej
znane przeciwstawienie pomiedzy junzi a matostkowym cztowiekiem
za pomocg dwoch kategorii - yi-powinnosci i li-korzysci. Oczywiscie

P Tamze, s. 27.

3 Tamze, s. 6.

S yi-powinnosé, takze thtumaczone jako stusznosé, prawosé, prawidtowosé, moral-
nos$¢, a czasem tez jako sprawiedliwo$¢. Sears tak ttumaczy etymologie tego znaku:
»Signific cluster, probably a sacrifice of a sheep [yang] ~ and products of the
field [wo] ~ [Remnant primitive, long handled instrument - probably a rake -
borrowed for sound] - generous". Zob. R. Sears, Chinese Etymology, www.chi-
neseetymology.org [dostep: 24.02.2012]. W odniesieniu do tradycyjnej chinskiej
struktury spoteczenstwa moéwito sie o ,,czterech stanach / zawodach zwigza-
nych z czterema rodzajami wykonywanych zajeé¢: (si min H ~): 1) literaci-uczeni
/ urzednicy (shii); 2) rolnicy (nong §); 3) rzemieslnicy (gong X) oraz 4) kupcy
i handlarze (shang j§8). Te cztery szerokie kategorie grup spotecznych zdajg sie
by¢ raczej konfucjanska idealizacja tradycyjnego spoteczenistwa chinskiego niz
jego rzeczywistym obrazem, co stato sie wyrazniejsze za czaséw dynastii Song
(960-1279) i Ming (1368-1644), gdy w procesie komercjalizacji chinskiego spote-
czenstwa réznice pomiedzy poszczegélnymi grupami ulegty zatarciu. Z upty-
wem czasu starozytna kategoria shi i , wskazujgca na ,,warstwe arystokratycz-
no-rycerskg", stata sie arystokratyczng elitg uczonych, by w czasach dynastii
Sui (581-618) przeksztatci¢ sie w biurokratyczng elite uczonych / urzednikow,
z mniejszym naciskiem na starozytne arystokratyczne pochodzenie.

PA Concordance., dz. cyt., s. 7.
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trzeba myslec¢ o tej powinnosci jako rodzinno-moralnej i spoteczno-mo-
ralnej powinnosci w klasycznych Chinach, gdzie spoteczenstwo byto
bardzo zhierarchizowane. Podstawowe zaleznosci w rodzinie, nieopie-
rajgce sie na pierwszym miejscu na uczuciach, to: 1) zaleznos¢ syna od
ojca (“"TW M fu zi you gin) - pomiedzy ojcem a synem istnieje relacja
pokrewienstwa krwi; 2) zaleznos¢ zony od meza (“"MW~"'J fu fu you
bie) - pomiedzy mezem a zongistniejg réznice; 3) zaleznos¢ mtodszego
brata od starszego (W ~ zhang you you xu) - pomiedzy starszym
a miodszym istnieje relacja starszenstwa (seniorstwa). Sg to trzy spo-
§roéd pieciu relacji miedzyludzkich (if~ wu lun), ktére stanowig pod-
stawe mysli konfucjanskiej34 Nardd, w przekonaniu konfucjanistow,
miat by¢ rodzing w jej najwiekszym wymiarze. Dlatego tez z czasem
pierwszg z tych pieciu relacji stata sie zalezno$¢ podwiadnego (mini-
stra) od wiadcy (SEW “ jun chen you yi) - pomiedzy witadcg a pod-
wiadnym istnieje powinnos¢ / prawosé, analogicznie do relacji miedzy
ojcem a synem. Te cztery relacje tworza hierarchicznie niewymienialne
pozycje, sg podstawag stosunkdw opartych w gruncie rzeczy na rozka-
zie z jednej strony oraz na postuszenstwie z drugiej. Wtadca z natury
rzeczy jest osobg rozkazujacg, a podwitadny stuchajgca i wykonujgca
jego zarzadzenia. Zasadg regulujgca te stosunki jest autorytet. Pigta re-
lacja dotyczy stosunkéw miedzy przyjaciotmi ("H”~Wfs pengyou you
xin) - pomiedzy ktérymi panuje wzajemnie zaufanie

11)5/16: T S : T ... oSfINTH o0l 3
Mistrz powiedziat; Junzi pomaga tym, ktorzy sg w potrzebie, a nie pomnaza

bogatym ich bogactw.

W tym stwierdzeniu, ktére pojawia sie w kontekscie prosby
ucznia Konfuqusza Ran Sou #W o ryz (pozywienie) dla matki jednego
z innych uczniéw Konfucjusza, Zi Hua udajgcego sie do swego
kraju - Konfucjusz wyrazit zasadniczg postawe junzi w spotecznosci
ludzkiej, w ktdrej zawsze istniejgbiedni / potrzebujacy i bogaci. Postawa
pomagania potrzebujagcym ma swoje korzenie w ren-cztowieczenstwie.

34 W rodzie lub klanie, gdzie tkwig religijne korzenie moralnosci konfucjan-
skiej, ktéra jako strazniczka wiasciwych relacji ludzkich (wu lun S ft: piec re-
lacji miedzyludzkich) zbudowata usankcjonowang przez kanon konfucjanski
zrytualizowang forme zycia codziennego; tak rozumiana rodzina stata sie,
przez kult przodkéw, fundamentem jednosci spoteczenstwa chinskiego.

3 Jest to jedyna relacja oparta na réwnosci. Odgrywata ona w zyciu politycz-
nym Chinczykéw niewielka role, poniewaz dla wtadzy politycznej mogta niesé
niebezpieczenstwo tworzenia koterii i wichrzycielstwa.

¥ A Concordance..., dz. cyt., s. 10.
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12) 6/26: $m iS: J

N0 **TOo JJ
Zi Wo zapytat: Cztowiek peten ren-cztowieczeristwa, na wiesé, ze w studni
znajduje sie inny cztowiek peten ren-cztowieczeristwa, [z pewnoscig tez od
razu] uda sie do studni [aby go ratowac]. Mistrz odpowiedziat: A dlaczego

miatby tak uczyni¢? Junzi moze udac si¢ na brzeg studni [i sprawdzi¢, co tu
mozna zrobic], ale nie powinien wskakiwac [do niej narazajac zycie]. [Junzi]
moze by¢ oszukany, ale nie otumaniony.

Jest to trudne miejsce do interpretacji, bo nie ma w niej oczeki-
wanej bezwarunkowej gotowosci ratowania drugiego cztowieka! Au-
tor interpretuje te stowa Konfucjusza w duchu dobrej woli: chodzitoby
zatem o to, zeby junzi nie dziatat,,na hura", bez zastanowienia, lecz ma
sie postugiwac praktyczng madroscig (fronesis) w rozwiazywaniu trud-
nych sytuacji zyciowych, szczeg6lnie tam, gdzie miatby bezposrednio
narazac swoje wiasne zycie. Takie ttumaczenie zdaje sie mie¢ swoje po-
parcie w stowach Konfucjusza na temat oszustwa i otumanienia.

13) 6/27: ~ 0 : 3B
Mistrz rzekt: Junzi dysponuje obszerng i gruntowng wiedza w [dostepnej]
wen-literaturze (klasykach chinskich). [Jego zachowanie i wyksztatcenie po-
winno by¢ jednak] ograniczane i korygowane za pomocg li-ceremoniatu, a tak
czynigc nie bedzie wykroczen i buntéw.

Tutaj przede wszystkim ukazanajest przemoznarola li-obyczajow,
li-rytuatéw, li-ceremoniatow, li-obrzadkow, li-konwencji. Tutaj, obok ren-
cztowieczenstwa, tkwig najgtebsze korzenie filozofii edukacji Konfucju-
sza. Rytuat / obyczaj staje sie idealng formg nie tylko do wyrazenia in-
dywidualnych cno6t cztowiekad® lecz takze do formutowania norm spo-
tecznych, regulujacych stosunki miedzyludzkie, o czym byta juz powyzej
mowa. Rytualizm konfucjanski miat tez wymiar polityczny. Nauczanie
rytuatdw oraz ich jak najwierniejsze kultywowanie byto wedtug tego sys-
temu najbardziej efektywnym sposobem rzadzenia ludzmi i panstwem4

3/ Tamze, s. 11.

BTamze, s. 11.

PKonfucjanisci zdaja sie wierzyc¢, ze na kazde uczucie i poruszenie ludzkiego ser-
caistnieje jedyna formaich wyrazania za pomoca rytuatu / obyczaju, ktéry zostat
juz zrealizowany w zyciu wcze$niejszych medrcow chinskich i Konfucjusza.

4 Dlatego tez rytuat byt szczegdlnie pielegnowany na dworze cesarskim, sta-
nowigcym dla wszystkich poddanych wzorzec wtasciwej organizacji. Liczne
uczestnictwo ludu w rytuatach dawato poczucie przynaleznosci do panstwa
i satysfakcje z zajmowania w nim $ci$le okreslonego miejsca. Rytuat miat tez
swéj wyraz w architekturze aparatu wiadzy. Trzeba sobie uzmystowi¢, ze kon-
fucjanizm jako doktryna panstwowa, od czasé6w dynastii Han (Il w. p.n.e.),
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914 T'$ MA%o”~"B:\m,Un”?2JTB:\STM
MWzW?J) 4
Mistrz pragnat udac sie do dziewieciu plemion Yi (barbarzyhcéw ze wscho-
du). Niektorzy [chcac go odwiesé od tego zamiaru] moéwili mu, iz jest to
zacofany region, a wiec dlaczegoz miatby sie tam udac? Mistrz odrzekt: Tam,
gdzie przebywa junzi, czyz jest miejsce na jakie$ zacofanie?

Ten fragment jest ciekawy z dwdéch powoddw. Z jednej strony
Konfucjusz utozsamia sie z junzi, traktuje siebie jako jednego z nich.
Z drugiej za$ widac tutaj cywilizacyjno-kulturowa role junzi, ktéra ma
dwa fundamenty: ren-cztowieczenstwo oraz li-rytuat. Na nich wznosza
sie cnota yi-powinnosci, a dalej de-wirtuozeria estetyczno-etycznego
zycia ludzkiego. To jest juz poczatek konfucjanskiej dao-drogi.

1512/~ | ~n~ffofO; [SETAS~ATojO:[~1
, L
Sima Niu zapytat o junzi. Mistrz odpowiedziat: Junzi nie odczuwa [nad-
miernego] niepokoju ani tez leku. [Sima Niu] odrzekt: Nie odczuwac nad-
miernego niepokoju ani tez leku: Jak to moze okresla¢ junzi? Mistrz odrzekt:
Jesli po rachunku sumienia nic mi ono nie wyrzuca, jak mozna odczuwac
niepokoj i lek?

Tutaj mamy podstawowa strategie moralnego samodoskonale-
niajunzi - jest to psychologiczno-duchowa funkcja neixing (rachu-
nek sumienia; dostownie: wewnetrzny egzamin, wewnetrzna refleksja,
samorefleksja; obecnie: introspekcja). Zgodnos¢ wiasnego wnetrza (su-
mienia) z wiasnym dziataniem zewnetrznym i zachowaniem usuwa
psychiczno-duchowe stany niepokoju wewnetrznego i leku!

*

16) 12/16:1 0 : *"AZgo 'hAH”o0 ] &8
Mistrz powiedziat: Junzi pomaga cztowiekowi zrealizowa¢ w nim to, co piek-
ne, a nie to, co zte. A cztowiek matostkowy odwrotnie.
Przeciwstawienie tych dwoch kategorii, tzn. tego, co piekne
(mei ), oraz tego, co zte (e m), potwierdza, iz zycie junzi to estetyczno-
etyczna forma wirtuozerii (zob. na ten temat powyzej), ktéra wynika
z potaczenia ren-cztowieczenstwa z li-rytuatem.

przez prawie dwa tysigce lat, w wiekszym lub mniejszym stopniu zachowat
dominujaca pozycje w politycznym zyciu Chinczykéw.

4 A Concordance..., dz. cyt.,, s. 16.

& Tamze, s. 22.

43 Tamze, s. 23.
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17) 13/3: ffo:riS# TI~Fft, fH ~?2JTO0:
r$&EEL¥! J T®O: rwrro T~M , MAT? JTS:
r~~t Aco STANT~An, M$Mo ~TT, I1tT I; WT
Hi, MWT”0 *T"~, M'MTM; a~TM, MTOT +; fflIHT

s,ii"®s™~ol4
Zi Lu rzekk; Wihadca z Wei czeka na mistrza, aby$ [mu pomdgt] prowadzic¢ rza-
dy. Mistrzu, co by$ zaproponowat na samym poczatku ? Mistrz odpowiedziat:
Musiataby to by¢ rektyfikacja imion. Zi Lu odrzekt: Tak tojest naprawde?!
Mistrz bardzo przesadzit. Dlaczego wiasnie rektyfikacja? Mistrz odpowiedziat:
Jakze jestes$ nieokrzesany, You! Junzi w stosunku do tego, czego nie wie, zacho-
wuje sie z rezerwa. Jesli imiona nie bedg zrektyfikowane, to stowa nie bedg zro-
zumiale; ale jesli stowa sg niezrozumiate, to nie bedzie mozna dziata¢ [w spote-
czenstwie]; ajesli niefunkcjonuje spoteczenstwo, to nie bedzie kwitna¢ U-rytuat
i muzyka; ajesli one nie bedg kwitnaé, to kary nie beda odpowiednie, a w tym
przypadku to ludzie nie bedg mieli pojecia, jak sie w ogdle zachowywaé. Zatem
junzi uwaza to za rzecz konieczna, ze imiona, ktore wypowiada, sg wypowiada-
ne odpowiednio, a stowa tak wypowiadane tez odpowiednio realizowane. Wsto-
sunku do swoich stdw junzi nie moze zachowywac sie nieodpowiedzialnie.
Fragment ten jest wazny przede wszystkim ze wzgledu na po-
jecie rektyfikacji imion, ktére do dyskusji wprowadzit sam Konfucjusz.
Rektyfikacja / sprostowanie imion (zhengming T ) oznacza wiedze
o wiasnej roli spotecznej, ktéra to wiedza wyptywa z porzadku nie-
bianskiego (Tiandao ~”), ajej realizacja prowadzi do harmonii spo-
tecznej. Dla konfucjanistéw role spoteczne oparte na strukturze rodzi-
ny wyrazajg odwieczny porzadek niebianski, co jest bliskie pojeciu
prawa naturalnego (prawo natury / fac. ius naturale to odmienny od
prawa pozytywnego porzadek prawny). Poniewaz harmonia ta jest ce-
lem dziatalnosci konfucjanskiej, zatem nie moze zabrakngé rektyfikaciji
imion w ich dziataniu, a przede wszystkim w pieciu relacjach miedzy-
ludzkich (wu lunif”), oktérych byta mowa powyzej. Kazdy powinien
wiedzie¢, co znaczy by¢ ojcem, synem, zona, wiadcag, ministrem .4

4 Tamze, s. 25.

4 Warte zwrécenia uwagi rozumienie rektyfikacji imion zaprezentowat Ch. Han-
sen (A Daoist Theory., dz. cyt, s. 65-71). Powiedziat m.in.: ,,Rectifying names is
a practical political answer to the problem of interpreting codes. By carefully modeling
language distinctions, social-political authorities try to make us follow the traditional
codes correctly. Language is a convention transmitted by copying the performance of
experts. Natural authorities (opinion leaders) determine usage by modeling language
and behavior together ([Lunyu] 1:14). Language, thus, is merely a particularly central
convention, one on which other conventions, especially the Book ofLi, rely” (s. 65).
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18) 14/28:
n If~i0Jft0o,; [~fHftol) &

Mistrz rzekk: Dao-droga junzi jest potrdjna, ale ja jej nie doréwnuje
[tzn.]: Cztowiek z ren-cztowieczenstwem wolny jest od niepokoju, madry -
wolny jest od watpliwosci, a odwazny - od strachu. Zi Gong powiedziat: Mi-
strzu, ty mowisz teraz o sobie.

Konfucjusz przyznaje w pokorze, iz podstawowa droga junzi,
tzn. wypracowanie postaw ren-cztowieczenstwa, madrosci i odwagi -
nie sg tatwe do realizacji.

19) 15/18:
$£o0 S~ ! 4
Mistrz rzekk: Junzi uwaza yi-powinnos¢ zafundament, li-rytuat za to, z po-
mocg czego wprowadza jg w zycie, ze skromnoscig wypowiada go [w stowach]
oraz z wiarygodnoscig realizuje to [wszystko]. To jest wiasnie junzi/
Ten fragment ukazuje relacje pierwszenstwa yi-powinnosci
przed li-rytuatem: Li m zdaje sie zmienia¢ w czasie, w zaleznosci od
okolicznosci. To, co jest niezmienne w li, zdaje sie byCyi i .

20) 16/7:?2L"~0: TSAWHA:

& g&to, & gnto, 1ZS#. 18
Konfucjusz rzekt: Sg trzy rzeczy, przed ktérymi strzeze sie junzi. W mio-
dosci, kiedy sityfizjologiczne jeszcze sie nie ustatkowaty, strzeze sie przed
pozadliwoscia; w dojrzatym wieku, kiedy sityfizjologiczne staly sie silne,

strzeze sie przed wichrzycielstwem; a kiedy juz sie zestarzeje, tzn. kiedy bedg

go opuszczaty sityfizjologiczne, strzeze sie przed chciwoscia.
Tutaj Konfucjusz ukazuje zreby edukacji junzi w przekroju zy-
cia ludzkiego.

21) 16/8:
go 'hAMENATMA-~Nt6, #AA #SA£gol B
Konfucjusz powiedziat: Sg trzy rzeczy, przed ktérymi junzi odczuwa respekt
i szacunek, tzn. przed mandatem Niebios (Tianming A7), wielkimi ludzmi
oraz stowami medrcow. Natomiast cztowiek matostkowy nie zna mandatu
Niebios, a zatem tez nie odczuwa przed nim szacunku, [ponadto] traktuje
wielkich ludzi bez zadnego respektu oraz szydzi sobie ze stow medrcow.

46 A Concordance..., dz. cyt., s. 29.
47 Tamze, s. 31
48 Tamze, s. 34.
4 Tamze, s. 34.
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Ten fragment jest bardzo wazny, poniewaz Konfucjusz wpro-
wadza aspekt transcendentny - Tianming A~ w swoich wypowie-
dziach na temat junzi. Konfucjusz byt przekonany o mozliwosci bez-
posredniej i niewerbalnej interwencji Nieba w ludzkie sprawy poprzez
konkretne zdarzenia - pory roku, zjawiska w naturze i kosmosie oraz
w zyciu spotecznym, co stato sie podstawa filozoficznej koncepcji man-
datu Niebios (Tianming). Kierowanie losami Swiata dokonuje sie po-
dtug drogi niebianskiej / niebianskiego porzadku i tadu (Tiandao A ),
ktory jest wiasciwie zyczliwg propozycja Nieba A dla ludzkosci
stworzenia idealnego $wiata ludzkiego i stanu kosmosu, a przy pet-
nej wspoétpracy z Niebem prowadzi¢ miataby do catkowitej harmonii
w catym kosmosie,

22) Nazakonczenie przytoczymy bardzo doniosty fragment cha-
rakteryzujacy junzi: 16/10: ?LA0: TSAWATfi: M U, MNi® ,
fiik i, *Iim , &in, &in, Sifiio 14

Konfucjusz powiedziat: Junzi ma wzig¢ dziewiec rzeczy pod uwage: W od-
niesieniu do uzycia oczu stara sie, azeby widziaty one wyraziscie; jesli chodzi
o stuch, to stara sie, zeby uszy styszaty wyraznie; twarz zas powinna by¢
tagodna; zachowanie petne szacunku, stowa szczere, w dziataniu natomiast
okazywac dostojng troske. Jesli za$ chodzi o watpliwosci, tojunzi ma zada-
wacé pytania innym. Bedac zagniewanym ma myslec¢ o tym, jakie trudnosci
moze spowodowac jego gniew. Natomiast, kiedy jest okazja do zysku, wtedy
mysli 0 yi-powinnosci.

Powyzej staraliSmy sie na podstawie Lunyu powiedzie¢, kim
i czym jest junzi. Teraz zas musimy jeszcze odpowiedzie¢ na pytanie,
w jakiej relacji stoi (stojg) do dao-prawdy? Przedtem jednak musimy
przyjrzec sie kategorii dao ~ w Lunyu. Przy czym musimy uswiadomi¢
sobie raz jeszcze, iz chodzi tu o podstawowag kategorie chiniskiej mysli
filozoficznej. W starozytnej mysli chiniskiej, niezaleznie od przekonan
filozoficznych, dao ~ nazywano przede wszystkim harmonijne relacje
pomiedzy Niebem, Ziemig i cztowiekiem (Tiandao A ~: droga Nieba
/ niebianski porzadek / niebianski tad; dioda i~ : droga Ziemi oraz
rendao A  rendao: droga cztowieka / droga ludzka)®2

P Por. Z. Wesotowski, Konfucjanskie podstawy., art. cyt., s. 49. Oczywiscie, jest
tu tez miejsce na dobra wole i dziatania ludzi zyjgcych na ziemi oraz wybor
pomiedzy dobrem a ztem.

SlA Concordance., dz. cyt., s. 34.

B Szczegolna rola w zachowywaniu oraz regulowaniu tejze harmonii przy-
stugiwata cesarzowi chifnskiemu - Synowi Nieba (Tianzi ~ J), ktéry przede
wszystkim petnit role tgcznika porzgdku sacrum i profanum.
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W Lunyu sam znak dao i wystepuje 75 razy3 ponadto raz po-
jawia sie Tiandao ™ 1 (zob.5/13:8) w znaczeniu ,,niebianski porzadek"
(kategoria ttumaczona powyzej) oraz raz daolu 1$” (zob. 9/12:18) jako
»droga". Nie uwzgledniamy czasownikowego uzycia dao i jako dao
~ w znaczeniu ,,przysposobi¢, prowadzi¢, przyczyniac sie" (4 razy).
Tak, jak w przypadku junzi, przytoczymy kilka bardziej miarodajnych
sposobow uzyciadaoi :

1) 1/14:

EWIMTM "sl£f~&BolJ %

Mistrz rzekk: Junzi w odniesieniu do pozywienia nie dgzy do sytosci, jesli
chodzi o mieszkanie, to nie jest zatroskany o wygode. Jest on skory do dzia-
fania i ostrozny w mowie. Znajdzie dao-prawde, to [stara sie z jej pomocg]

skorygowac siebie, tzn. [jest on osobg] kochajgca uczenie sie.

To drugi cytat, ktéry tgczy bezposrednio kategorie junzi i dao.
Dao-prawde spotyka sie w procesie uczenia sig, jest wiec kategorig po-
znawczg. Sam proces uczenia miat dla konfucjanistow przede wszyst-
kim dwa zrodia. Po pierwsze, byta to lektura klasycznych dziet chin-
skich, a po drugie - wiasny wysitek uczenia si¢ jako zbierania doswiad-
czen introspektywnych (moralne samodoskonalenie sie) oraz obserwa-
cja innych ludzi.

2) 324 ISAiS00; rSTZMKIft,A"~rfT#M

[Naczelny] straznik graniczny na terenie Yi prosit o to, zeby spotkac sie
[z Konfucjuszem]. Powiedziat: Gdy junzi przybywali az po tutejszg ziemie,
nigdy nie odmoéwili mi [przywileju] ich odwiedzenia. Towarzyszacy [Kon-
fucjuszowi] zaprowadzili go do niego. Po wyjsciu straznik rzekt: Uczniowie
[Konfucjusza], dlaczego smucicie sie z powodu tego, ze on stracit [urzad].
Pod tym, co pod niebem (tianxia), dtugo juz nie panuje spoteczno-polityczna
dao-prawda (zasady porzadku i prawa), w przysztosci Niebo (Tian) uczyni
waszego mistrza dzwonem z drewnianym jezykiem5

8 Por. A Concordance., dz. cyt., s. 84-85.

5% Tamze, s. 2.

% Tamze, s. 5.

% W starozytnych czasach cesarz Chin (Tianzi ™ T ) uzywal takiego dzwonu
z drewnianym jezykiem, aby zwota¢ ttum celem obwieszczenia dokonanych
zarzadzen. W tym fragmencie znaczy tyle, co ,,byé waznym narzedziem w re-
kach Nieba".
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Dao w sensie spoteczno-politycznej prawdy jest najwazniej-
szym sposobem uzycia tego stowa (zob. 5/2:7,5/21:8, 8/13:18, 14/3:27,
14/1:27,15/7:31, 16/2:33, 18/6:38). Realizacja tej spoteczno-politycznej
dao-prawdy prowadzi do harmonii, polegajacej na zgodzie z Tiandao
- niebianskim porzadkiem, oraz z drogg wczesniejszych krolow (xian-
wang zhi dao 1/22:1; por. 3/16:5). Te prawde junzi moze po-
znac z jednej strony poprzez lekture klasycznej literatury, ktdra relacjo-
nuje o zrealizowaniu spoteczno-politycznej dao-prawdy, a z drugiej -
poprzez wiasng obserwacje tego, co sie wokoét niego dzieje, poréwnujgc
to jednoczes$nie ze zrealizowanym juz w historii Tiandao.

N4B8f0:riil ,"»W ~ol] ¥
Mistrz rzekk: Jesli rano styszy sie dao-prawde, to wieczorem mozna umrzec
bez zalu.

Tak uzyte dao mozna by przettumaczy¢ jako dzisiejsze daoli
3, ktére na pierwszym miejscu rozumie sie jako prawde/ zasade, a po-
nadto tez jako racje/ argument, a nawet jako sposob, droge, metode. Czym
jest zatem dao-prawda, ktérej wartos¢ przekracza zycie cztowieka? Na-
wet jego jedyny dZzwiek o poranku wart jest tego, zeby wieczorem bez
zalu opusci¢ ten ludzki $wiat. Dao w takim sensie ma na pewno wy-
miar transcendentny3

4)15/29:j0:rAt~m ,« "~Aol
Mistrz rzekt: Cztowiek moze powiegkszy¢ dao-prawde, ale nie dao-prawda
cztowieka.

To zaskakujgce stwierdzenie Konfucjusza ma bardzo proste
wyttumaczenie: najpierw samemu trzeba starac sie o moralne samodo-
skonalenie, dawac codzienne Swiadectwo przyktadu zycia w zgodzie
z dao-prawda. W ten sposéb ta prawda bedzie powiekszona o kolejny
przyktad zycia w zgodzie z nig. Mamy tutaj podobng sytuacje do zycia
chrzescijan, ktérych sw. Jan Ewangelista i Sw. Pawet zachecali nie tyl-
ko do poznania prawdy, ale takze do czynienia prawdy® A jesli ktos

57 Por. A Concordance., dz. cyt,, s. 6.

8 W wielu miejscach Dialogéw konfucjanskich Konfucjusz méwi o Niebie A
(Tian), ktére za jego czaséw byto gtdéwnym béstwem Chinczykéw. To wazne
odniesienie w zyciu cztowieka - odwotywanie sie do Transcendencji. Jest to
proba przekroczenia ograniczonej rzeczywisto$ci cztowieka i odniesienia ludz-
kich doswiadczen i zmystéw do relacji z rzeczywistosciag nadziemska. Zob.
Z. Wesotowski, Konfucjanskie podstawy., art. cyt., s. 48-49.

% Zob. Th. Bohm, Wahrheit. C. Altes und Neues Testament. Patristik, [w:] HWPh,
t. 12, 2004, kol. 58.
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tylko gtosi dao-prawde bez jej praktykowania, to samo gloszenie nie
moze powiegkszy¢ cztowieka, a co najwyzej, gdy nie bedzie zgodnosci
pomiedzy wiedzg a dziataniem (zhi xing heyi jednos¢ wie-
dzy i dziatania)@) moze go oSmieszac!

Podsumowanie

Powyzej staraliSmy sie przyblizy¢ problematyke idei prawdy
w klasycznych Chinach. W tym zakresie obydwie kultury, tzn. zachod-
nia i chinska, réznig sie od siebie w tym sensie, iz dla pierwszej kate-
goria prawdy jest samo przez sie zrozumiata, w drugiej zdaje sie ona
prawie nie wystepowaé. Zatem autor tego przyczynku starat sie naj-
pierw wypracowaé¢ metodyczno-metodologiczny horyzont spojrzenia
na idee prawdy w Chinach klasycznych, a potem, na przyktadzie Dia-
logéw konfucjanskich przedstawit junzi - ludzi szlachetnych - jako no-
sicieli dao-prawdy. Nie ulega watpliwosci, iz konfucjanska idea praw-
dy, podobnie jak to miato miejsce w starozytnej Grecji, opierata sie na
kategorii zgodnosci (korespondencyjna teoria prawdyél). MoglibySmy
tutaj przede wszystkim wyréznié: 1) korespondencyjng idee prawdy
indywidualno-moralnej, tzn. zycie junzi jako zgodno$¢ z ren-cztowie-
czenstwem (naturg cztowieka) i li-rytuatem (adekwatnie wyrazaniem
ren-cztowieczenstwa); 2) korespondencyjng idee prawdy spoteczno-
politycznej, tzn. jako zgodnos¢ z Tiandao - niebiariskim porzadkiem /
tadem, ktéry wedtug Konfucjusza byt juz zrealizowany w starozytnej
historii chinskiej. Obydwie formy tej korespondencyjnej idei prawdy
nalezg do etyczno-moralnego wymiaru prawdy.

A co z pozostatymi dwoma wymiarami prawdy - ontologicz-
nym i epistemologiczno-logicznym, ktére w zachodniej tradycji filozo-
ficznej pojawity sie wczesniej od jej etycznego aspektu? W Dialogach
konfucjanskich nie znajdziemy nic w rodzaju prawdy jako koniecznej
wiasciwosci bytu, tzn. transcendentalium. Jesli chodzi zas o wymiar epi-

@ zob. W. Frisina, Unity of Knowledge and Action: Toward a Nonrepresentational
Theory of Knowledge, New York 2002.

6l Korespondencyjna teoria prawdy od jej wyraznych poczatkéw u Platona,
przez Arystotelesa, az po XX w. byta prébg uczynienia z ogélnej idei prawdy
dojrzatej teorii filozoficznej wyjasniajacej, na czym polega relacja koresponden-
cji ijaki status maja jej dwa cztony, tzn. od strony podmiotu poznania sady,
przekonania czy zdania, a od strony przedmiotu poznania - fakty, zdarzenia
czy stany rzeczy. Jesli popatrzymy na dzieta Moore'a, Russella i Wittgensteina,
to wiemy, iz nie uzyskali oni zadowalajacych wynikéw, a moze nawet stracili
wiare w sensowno$¢ catego przedsiewziecia. Jednak ogélnaidea prawdy jako
zgodno$¢ (korespondencja) towarzyszy nam nadal az po dzien dzisiejszy!
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stemologiczno-logiczny, to mogtoby sie zdawad, iz mozna go odnalez¢
w pojeciu rektyfikacji (sprostowanie imion), wspomnianej przez Kon-
fucjusza. Z punktu widzenia filozofii jezyka, rektyfikacja imion (zheng-
ming T ~) jest kategorig pragmatyczna, a nie semantyczng. Oznacza
to, iz uwaza sie tu jezyk za szczegdlnie pozyteczng konwencje przeka-
zang za pomoca kopiowania dziatan ,,ekspertow". Poprzez doktadne
modelowanie jezykowych réznic, spoteczno-polityczne autorytety sta-
rajg sie o to, zebySmy postepowali wedtug tradycyjnych kodoéw kultu-
rowych. Jesli za$ rektyfikacja imion oznacza wiedze o wtasnej roli spo-
tecznej, ktéra to wiedza wyptywa z porzadku niebianskiego (Tiandao
~ 1), jak to wierzyt Konfucjusz i jego uczniowie, a jej realizacja pro-
wadzi do harmonii spotecznej, to mamy tutaj do czynienia z socjologig
wiedzy, a nie epistemologig czy logika, przy czym socjologia wiedzy
to analiza zwiazkéw miedzy spotecznymi warunkami powstawania
wiedzy ajej trescig. Tutaj staramy sie nakresli¢ linie wiodacg od mysli
do mysliciela i jego Swiata spotecznego, a widac to wtedy, kiedy mysl
stuzy usankcjonowaniu konkretnej sytuacji spotecznej za pomocg obja-
$nienia, usprawiedliwienia czy tez uswiecenia. Trzeba pamietac, ze dla
konfucjanistéw role spoteczne oparte na strukturze rodziny wyrazajg
odwieczny porzadek niebianski (Tiandao ™ 1) w sensie Zzrédta prawa
natury. W tym wypadku pojecie rektyfikacji imion miatoby do czynie-
nia z ogolng idea prawdy jako zgodnosci.

W zamiarze autora powyzszy przyczynek jest pierwszg probg
wyijasnienia idei prawdy w klasycznych Chinach. Lektura dziet chin-
skiej filozofii klasycznej - z punktu widzenia ogélnej idei prawdy - mo-
gtaby ukazac niemato ciekawych aspektéw mysli chinskiej.

Zbigniew Wesotowski SVD
Wei Siqi
Kilka uwag na temat idei prawdy w klasycznych Chinach.
Czes¢ druga: Wyjasnienie idei prawdy na przyktadzie Dialogéw konfu-
cjanskich (Lunyu inmil): Junzi S T jako nosiciele prawdy

Streszczenie
W powyzszym artykule (cze$¢ pierwsza i druga) autor objasnia
problematyke idei prawdy w klasycznych Chinach. W tym zakresie
obydwie kultury, tzn. zachodnia i chiriska, r6znig sie od siebie tym, iz
dla pierwszej kategoria prawdy jest samo przez sie zrozumiata, w dru-
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giej zdaje sie ona prawie nie wystepowaé. Autor starat sie najpierw
(czes¢ pierwsza) wypracowaé metodyczno-metodologiczny horyzont
spojrzenia na idee prawdy w Chinach klasycznych, a potem (czes¢
druga), na przyktadzie Dialogéw konfucjanskich, przedstawit junzi - lu-
dzi szlachetnych - jako nosicieli dao-prawdy. Nie ulega watpliwosci,
iz konfucjanska idea prawdy, podobnie jak to miato miejsce w staro-
zytnej Grecji, opierata sie na kategorii zgodnosci (korespondencyjna
teoria prawdy). Mamy tutaj przede wszystkim korespondencyjng
idee prawdy indywidualno-moralnej, tzn. zycie junzi jako zgodnos¢
z ren-cztowieczenistwem (naturg cztowieka) i li-rytuatem (adekwatnie
wyrazaniem ren-cztowieczehstwa) oraz korespondencyjng idee praw-
dy spoteczno-politycznej, tzn. jako zgodnos$¢ z Tiandao - niebianskim
porzadkiem / tadem, ktéry wedtug Konfucjusza byt juz zrealizowany
w starozytnej historii chinskiej. Obydwie formy tej korespondencyjnej
idei prawdy nalezg do etyczno-moralnego wymiaru prawdy. Ponadto
z punktu widzenia filozofii jezyka, tzw. rektyfikacja imion (zhengming
E ~) jest kategorig pragmatyczna, a nie semantyczng. Oznacza to, iz
uwaza sie tu jezyk za szczego6lnie pozyteczng konwencje przekazang
za pomocg kopiowania dziatan ,,ekspertow". Poprzez doktadne mode-
lowanie jezykowych réznic, spoteczno-polityczne autorytety staraja sie
o to, zebysmy postepowali wedtug tradycyjnych kodéw kulturowych.
Jesli zas rektyfikacja imion oznacza wiedze o wiasnej roli spotecznej,
ktéra to wiedza, jak wierzyt Konfucjusz i jego uczniowie, wyptywa
z porzadku niebianiskiego (Tiandao A ), a jej realizacja prowadzi do
harmonii spotecznej - to mamy tutaj do czynienia z socjologig wiedzy,
a nie epistemologia czy logika.

Stowa kluczowe: prawda, kultura chinska, Konfucjusz, kultu-
ra indoeuropejska, historia.
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Wei Sigi M I
A Few Remarks on the Idea of Truth in Classical China.
Part two: The Explanation of the Idea of Truth on the Example of
The Analects of Confucius (Lunyu ~in): Junzi S J as Truth-Bearers

Abstract
In the present article (part one and two), the author explains
the problem of the idea of truth in classical China. In this, the two cul-
tures, the Western and the Chinese, differ from each other in this sense
that the for the former the category of truth is self-evident, while in
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the latter it seems not to occur whatsoever. Therefore, the author of
this contribution first (part one) attempted to work out the methodi-
cal and methodological horizon to look at the idea of truth in classical
China, then (part two), on the example of the Analects of Confucius - to
introduce the Confucian idea ofjunzi, the noble people as the dao-truth
bearers. It is beyond doubt that the Confucian idea of truth, similarly
to ancient Greece, was based upon the category of compliance (the cor-
respondence theory of truth). What we deal here with is first of all the
correspondence theory of individual and moral truth, that is junzi as
a compliance with ren-humanity (human nature) and li-ritual (the ap-
propriate expression of ren-humanity and other moral attitudes in a so-
ciety) as well as with the correspondence theory of social and political
truth, that is the compliance with Tiandao - the heavenly order which,
according to Confucius, was executed as soon as in the ancient Chinese
history. The both forms of this correspondence idea of truth belong to
the ethical and moral dimension of truth. Moreover, from the language
philosophy's point of view, the so-called rectification of names (zheng-
ming E ™) is a pragmatic - not semantic category. That means that
the language is perceived here as an especially functional convention
passed on by copying the "experts™ activities. By the exact modelling
of linguistic differences, the social and political authorities make efforts
so that we would act according to traditional cultural codes. If, how-
ever, the rectification of names means the knowledge of one's own so-
cial role, with the knowledge (as Confucius and his disciples believed)
resulting from the heavenly order (Tiandao A ) and its execution leads
to the social harmony - then what we deal here with is the sociology of
knowledge which means sociology - not epistemology or logic.

Key words: the truth, Chinese culture, Confucius, Indo-Euro-
pean culture, history.



