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Czy konfucjanizm jest religia?

Is Confucianism a religion?

Abstract. Among the five religions (zongjiao) whose followers operate in eight legal or-
ganizations in the Peo-ple’s Republic of China, there is no Confucianism (rujia). Interest-
ingly, for over half a century, researchers of this tradition have been engaged in a lively,
serious discussion about the possibility of recognizing it as a religion. At the beginning
of the article, the difficulties associated with this issue are mentioned. Then, by way of
introduction, Confucius’s religiosity as illustrated in the Analects is discussed. The main
part presents several rele-vant approaches to Confucianism that emphasize, although for
different reasons, its religious character. They are accompanied by various references to
the phenomenon of religion, which constitute their context, as well as reservations ex-
pressed towards these approaches. Additionally, the text contains comments on Chinese
spiritu-ality, which are important in relation to attempts to resolve the discussed issue.
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Pos’rc')d pieciu religii (F.73%(, wl zongjiao), ktorych wyznawcy dziataja
w ChRL w o$miu legalnych organizacjach nie ma konfucjanizmu (fi#,
rujiao’). Jak nietrudno si¢ domysli¢, decyzje o nieumieszczeniu tej tradycji

' Nauka dwornych, znawcow rytuatu, doradcéw. Inne okreslenia odnoszace si¢ do spo-
fecznosci (szkoly): f#% %, rujia i nauczanej w jej obrebie, rozwijajacej sie doktryny: %%, ruxué.
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w wykazie religii praktykowanych w Panstwie Srodka, poprzedzong kilkuletnig
dyskusja toczona w latach 50. ubieglego wieku w $cistym gronie kierownictwa
Komunistycznej Partii Chin, podjeto ze wzgledow politycznych. Konfucjanizm,
cho¢ w spoleczenstwie chinskim wszechobecny — w masach uciele$niony
w obyczajowosci, a w warstwie ludzi wyksztalconych czesto w codziennej
praktyce - nie stanowil u zarania ChRL sily politycznej, znaczacej na tyle,
aby komunisci musieli si¢ z nig liczy¢. Jako wielowiekowa tradycja bowiem
przeniknatl chinska umyslowos$¢ i spoteczng praktyke tak gleboko, ze dekla-
racja: ,,Jestem konfucjanistg” (F/& —Mfi #4iE, woshi yige rujiaoti) jawita
sie wiekszosci Chinczykoéw jako zbedna, dziwaczna, a nawet pozbawiona
sensu. Dlatego inaczej niz np. chrzescijanie, dla ktérych wyznanie: ,Jestem
chrze$cijaninem” (/& — ML, woshi yige jidutt) stanowi widomy znak
przynaleznosci, spoteczno$¢ konfucjanska — z powodu rozproszenia swej ak-
tywnos$ci duchowej w powszedniosci — byla jako wspdlnota religijna trudno
rozpoznawalna i identyfikowalna (Sun, 2011, s. 79).

Nie znaczy to, ze konfucjanizm byl pozbawiony potencjalu religijnego
i politycznego albo ze ongi$ go bezpowrotnie utracil, ale Ze pozostawal w stanie
utajenia, nietatwym do okreslenia. Celng charakterystyke tej sytuacji przed-
stawil uznany kanadyjski badacz islamu i religioznawca poréwnawczy Wilfred
Cantwell Smith, ktéry w swojej najbardziej dyskutowanej, wydanej w 1962 r.
i wielokrotnie wznawianej ksigzce The Meaning and End of Religion: A New
Approach to the Religious Traditions of Mankind napisat: ,Na razie mozemy po
prostu raz jeszcze zauwazyc, ze pytanie »Czy konfucjanizm jest religig?« jest
takim, na ktére Zacho6d nigdy nie byt w stanie odpowiedzie¢, a Chiny nigdy
nie byly w stanie go zada¢” (Smith, 1962, s. 66).

Czterdzieéci lat pozniej Thomas A. Wilson, wskazujac na przyczyny
niemocy wystepujacej po stronie zachodnich interpretatoréw, wymienit:
1) uprzywilejowanie lektury Analektow” kosztem zapoznawania si¢ z szerszym
zbiorem pism konfucjanskich, 2) odczytywanie Analektéw w duchu zachodniej
filozofii i teologii, 3) ignorowanie lub nieuznawanie centralnego znaczenia
teorii rytuatu i rytualnej praktyki, takiej jak liturgiczny $piew i ofiara (Wilson,
2002, s. 12-13). Ta skadinad trafna diagnoza oddaje konsekwencje zachod-
niego etnocentryzmu, postawy otwierajacej si¢ na nieznane, bo cechujacej

? Analekta (Dialogi konfucjatiskie), fiifi, Linyl — tekst zawierajacy wypowiedzi Konfu-
cjusza i jego bezpo$rednich uczniéw. Istniejace dos¢ liczne przektady dziela sa zgodne jedynie
fragmentarycznie, przede wszystkim z powodu nieraz daleko idacych réznic w zamystach
interpretacyjnych ich autoréw. Uznawszy, ze dyskusja nad trescia przekladow jest w tym miej-
scu bezzasadna i majac na wzgledzie zachowanie spdjnosci wywodu, przywoluje w artykule
tlumaczenia dokonane niedawno przez Katarzyne Pejde (2018) i Peimin Ni (2017), a takze

ceniony, zawierajacy tradycyjne komentarze przeklad Edwarda Slingerlanda (2003). Cytaty
i odwotania do fragmentéw Analektow oznaczono w tekscie literg A.
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sie pragnieniem zaspokojenia ciekawosci, a jednocze$nie samoograniczajacej
sie w przyswajaniu jeszcze nieznanego, bo kierujacej si¢ przesadnym przy-
wigzaniem do wlasnych, wypracowanych na Zachodzie, modeli sytuowania
sie w $wiecie, a wiec postrzegania, warto$ciowania i dziatania. Lionel Jensen,
przedstawiajac historig intelektualnych zmagan, majacych na celu pojeciowe
uchwycenie obcego zjawiska, zdal sprawe z tego stanu rzeczy stwierdzeniem:
»Niezaleznie od tego, czy kto$ nazwie konfucjanizm religia, filozofia, etyka
spoleczng, czy porzadkiem moralnym, jest on z pewnoscig czyms$ wiecej niz
rdzenng chinska tradycja, jest to sposdb zycia, ktory odzwierciedla to, jak lu-
dzie Zachodu rozumieja siebie lub chca siebie zrozumie¢ (Jensen, 1997, s. 4).
Dodatkowo, odnoszac si¢ do zamieszania wyniklego z niekonsekwentnego
postugiwania sie wymyslonym przez ludzi Zachodu terminem ,,konfucjanizm’,
skonstatowal, iz pelnit on ,tak réznorodne ustugi jako pojecie charakteryzu-
jace kulture chinska dla Zachodu, ze stal si¢ nie do odréznienia od tego, co
oznacza — Chin” (Jensen, 1997, s. 4, 117).

Wskutek tego wielokrotnie ponawiane proby adekwatnego ujecia natury
konfucjanizmu ostatecznie okazywaly si¢ malo satysfakcjonujace i tym samym
podatne na krytyke. Na szczescie te proby nie ustaty. W niniejszym artykule
przedstawiam kilka z nich, rezonujacych w srodowisku akademickim. Aby
je lepiej przedstawi¢, zaczne od naszkicowania obrazu religijnosci samego
Konfucjusza, jaki wylania sie z lektury Analektow. Przytocze zatem znaczaca
w tym kontekscie historie: ,,Kiedy mistrz zachorowal, uczen Zilu modlit si¢
za niego. A kiedy mistrz dociekal sensownosci takiego postepowania, Zilu
przytoczyl modlitewne zalecenie: »Nalezy modli¢ si¢ do bostw na gorze i na
dole«. Ustyszawszy to, mistrz powiedzial: »To oznacza, ze ja od dawna si¢
modle (%%, dao)«” (A VIL35).

Komentujac to zdarzenie, XX-wieczny uczony i polityk, wysoki urzednik
Republiki Chinskiej i promotor powszechnej aplikacji konfucjanskiego etosu
Chi-yun Chang (1901-1985) wyrazil przekonanie, ze Konfucjusz miat na mysli
to, ze modlil sie przez cale zycie, poprzedzajace obecng chorobg. Dodatkowo
wzmocnil je stwierdzeniem, iz nie ma watpliwosci, ze byt on czlowiekiem bar-
dzo religijnym (Chang, 2012, s. 284-285). Jednakze kiedy stawia pytanie ,,Czy
konfucjanizm jest religia?”, odpowiada na nie przeczaco, mimo iz dostrzega
w nim kilka cech religii, i wyraza poglad: ,W rzeczywistosci jest to filozofia,
a nie religia, ale filozofia pelna religijnego ducha” (Chang, 2012, s. 286).

Ocena tego, skadinagd oryginalnego, rozstrzygniecia bytaby nierzetelna
bez przywolania istotnych dla jej przedstawienia informacji i dokonania
stosownych analiz. Rozpoczne od zwrécenia uwagi na wyrazone powyzej
przekonanie: ,, Konfucjusz modlit si¢ i czynil to, nie wyczekujac konkretnej
okazji”. Modlac sig, byl aktywny religijnie. A poniewaz modlitwa jest szczegol-
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nga forma komunikowania sie, dorzecznym wydaje sie pytanie o jej adresata,
czyli o tozsamo$¢ bostw, rezydujacych na gorze i na dole, do ktdrych, zgodnie
z przytoczong deklaracja, mial si¢ zwracac. W kwestii tej czeka nas jednak
rozczarowanie, bowiem Konfucjusz o bostwach (##, shén) sie nie wypowiadat
(A VIL21). Co wiecej, chociaz okazywanie czci duchom i bostwom (J#, gui
shén) poprzez skladanie ofiar traktowal jako postgpowanie stuszne i nalezne,
to za rozwazne uwazal zarazem trzymanie sie z dala od nich (A V1.22). Za-
interesowanie nimi, z racji niedostepnosci wiedzy o nich, uwazat za nieuzy-
teczne i od niego odwodzit, a jego gléwna troska, jak deklarowat, byto nabycie
umiejetnosci stuzenia nie istotom nadludzkim, a Zywym ludziom (A XI.12).

Chociaz dywagowanie o duchach i bostwach uwazat za czczg gadanine, to
nie zaprzeczal ich istnieniu ani sagdu o nim nie zawieszal. Nie szukajac u innych
potwierdzenia ich istnienia, obdarzat je czcig. Modlil sie do nich i sktadal im
ofiary. Co wigcej, czczac je, respektowal boska hierarchig, podkreslajac nie-
odzowno$¢ uwzgledniania instancji najwyzszej, wszechmocnego i wszystko
przenikajacego Nieba (X, tian). Dobrg ilustracja jego postawy jest dialog
z uzurpatorem Wangsunem, ministrem wojny, dzierzacym realng wtadze
w ksiestwie Wei. Wangsun Jia zapytal: ,Co znaczy¢ ma powiedzenie: »Lepiej
sktada¢ hotd bogu kuchni niz duchom przodkéw«? Mistrz powiedzial: »Nie
jest tak [jak mowi powiedzenie]. Jesli obrazi si¢ Niebo (X, tian), to nie ma si¢
nikogo, do kogo mozna by si¢ modli¢ (%, dao)«” (A II1.13).

Komentatorzy wyjasniaja, Ze za pytaniem Wangsuna kryla si¢ sugestia, ze
Konfucjusz powinien zwaza¢ na faktyczny stan spraw w panstwie i zabiega¢
raczej o jego wzgledy niz o wzgledy nominalnego wladcy, ksigcia Ling, jego
malzonki Nanzi czy cywilnych ministréw z jego otoczenia (Slingerland, 2003,
s. 22; Ni, 2017, s. 12). Niezgoda Konfucjusza byla w pierwszej kolejnosci po-
dyktowana poszanowaniem tradycji, opowiedzeniem si¢ za wprzdd ustano-
wionym porzadkiem spofecznym, respektowanym w rytualnym dzialaniu.
Stosowny kontekst tej i podobnych sytuacji ujawnia, powtarzajac nauke mi-
strza Youzi (A I1.1), ze czlowiek szlachetny (osoba wzorcowa, # T, janzi) ma
baczenie na fundament (korzen; 4 bén), bo gdy ten jest potozony, rozwija sie
Droga (i, dao), czyli rzeczy i sprawy staja sie w sposob dla nich wlasciwy.

Uchybienie przepisom stosownego postepowania jest zas dla Konfucjusza
obraza Nieba, ktora wraz z przedlozeniem doczesnej korzysci i odstapieniem
od kultywowania wigzi z przodkami skutkuje wyzbyciem si¢ duchowego po-
tencjalu i zdegradowaniem sie do stanu istoty powodowanej dorazna, niemal
wylacznie biologiczng koniecznoscig. W tej interpretacji komentowane zdarze-
nie jest paralelne wobec opisanej w Ewangelii Mateusza (4.4) sceny kuszenia
Jezusa, w ktorej zwraca si¢ on do kusiciela stowami: ,,Nie samym chlebem zyje
czlowiek..”, z czasem spopularyzowanymi w formie przystowia. Podobienstwo
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jest wszakze tylko w zanegowaniu tendencji do ujmowania czlowieka jedynie
w wymiarze biologicznym, bo wymiar duchowy ludzkiej egzystencji ma sie
przedstawia¢ w obu przypadkach zgota inaczej. Nasladowca Jezusa winien zy¢
»kazdym stowem, ktére pochodzi z ust Bozych” Jego duchowa, uwznio$lajaca
go strawg jest stowo. Z kolei postepowanie za przewyzszajacym wszystko inne
Wielkim Niebem (A VIII.19), jakkolwiek mozliwe, nie moze opierac si¢ na
onegdaj ustyszanym, zapamietanym i z czasem zapisanym stowie. Nie moze,
bo Niebo nie méwi, nie postuguje sie stowem, a daje o sobie zna¢, dzialajac.
Jego dzialanie widoczne jest w nastepowaniu por roku i powstawaniu wszyst-
kich rzeczy (A XVIIL.19). Cokolwiek czyniac, ludzie powinni ogladac si¢ na
Niebo, miec¢ staly wzglad na Jego aktywnos¢. Przyblizg sie do Niego, gdy beda
odwzorowywali Jego dzialanie w mozliwym dla nich zakresie.

W przedstawionej u schytku zycia schematycznej biografii Konfucjusz
wyznaje, ze w wieku piecdziesieciu lat poznal mandat Nieba (K3, tianming,
A 11.4). Co oznacza i z czym faczy si¢ to intelektualne osiggniecie? Z jednej
strony, moze ono oznacza¢ poznanie przeznaczenia i pogodzenie si¢ z losem,
co po osiggnieciu dojrzalosci wigze si¢ z postepujaca utraty sit witalnych,
a wraz z tym z postepowaniem z wigkszym umiarem oraz z dobrowolng
rezygnacja z wywierania wplywu na rzeczywisto$¢. Z drugiej strony, za czym
opowiada si¢ wigkszo$¢ komentatorow, moze oznacza¢ co$ przeciwnego,
a mianowicie odkrycie powolania, takze towarzyszace osiagnieciu dojrzalo-
$ci, uswiadomienie sobie gotowosci do zaangazowania si¢ w przeksztalcanie
$wiata w nastepstwie zgromadzenia odpowiedniej wiedzy (Ni, 2017, s. 97). Te
drugg interpretacj¢ uprawdopodabnia to, ze Konfucjusz oddat si¢ aktywnosci
nauczycielskiej wlasnie po przekroczeniu pigcdziesigtki.

Mandat Nieba jest wezwaniem czlowieka do dzialania tak, jak dziata Ono
samo, przywolaniem go do zjednoczenia z Nim w dziataniu. Wezwanie od
Nieba nie jest ani zadaniem poddania si¢ Jego woli, ani ,wolaniem na pusz-
czy’, gdyz czltowiek dysponuje potencjalem do stosownej reakeji. Innymi
stowy, cztowiek moze znalez¢ sposobnos¢ do wspoldziatania z Niebem przez
okazanie gotowosci do podjecia Jego wezwania. Jak wspomniatem, Niebo nie
wzywa stowem. Nie nakazuje i nie przymusza, a przyciaga czlowieka, dajac
mu przyktad i mozliwos¢ doswiadczenia pozadanego przez niego, pewnego,
nieomylnego dziatania, cechujacego si¢ niezawodnoscia w dokonywaniu
zmian. W ten sposob stwarza dlan rozmaite okazje do podjecia pracy nad
sobg i postugiwania innym.

Nieomylnos¢ Nieba w polaczniu z rozmachem i skalg Jego dzialan budzi
podziw. A kogo si¢ podziwia, tego sie wielbi, kultywuje wiez, zachowujac si¢
wobec niego nalezycie, i tym samym dba o to, by nie obraza¢ go niewlasciwym
postepowaniem.
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Mozna zatem stwierdzi¢, ze trescig modlitwy Konfucjusza byto zachowy-
wanie facznosci z Niebem. Doswiadczywszy dobrodziejstw z jej utrzymywania,
byt on $wiadomy tego, Ze nieogladanie si¢ na Niebo prowadzi do niemoznosci
polozenia solidnego fundamentu czy do niedorozwoju korzenia, a tym sa-
mym powoduje utrate warunkéw duchowego wzrostu. Dlatego Konfucjusz
stale uwzglednial Jego aktywna obecnos¢, czyli widd! zycie religijne (Taylor,
2004, s. 6-7).

W warunkach zycia spotecznego uzupelniajgcym modlitwe $rodkiem
zachowywania tgcznoéci z Niebem jest odprawianie rytuatu (#, 1i) zgodnie
z tradycja. Jest to dzialanie nieodzowne takze wowczas, gdy wiaze sie z po-
niesieniem materialnej straty. Dlatego majac na wzgledzie korzys¢ plynaca
z dochowania tradycji, Konfucjusz strofuje Zigonga, kiedy ten zamierza
zrezygnowa¢ z ofiarowania owcy w dniu nowiu (A III.17). Z tego samego
powodu postuluje rozszerzenie panowania rytuatu na calte zycie spoteczne,
zroéwnujac towarzyszacy mu porzadek z wymogami stawianymi ludzkiemu
postepowaniu. Wszelkie spoleczne interakcje powinno cechowac zachowanie
rytualnej stosownosci (Ames i Rosemont, 1998, s. 51). To zalecenie czy wymog
powszechnej rytualizacji postepowania sprawito, ze konfucjanizm jest niekiedy
okreslany jako ,religia rytuatu” (L%, lijiao; Ching, 1993, s. 60).

Zachowywanie facznosci z Niebem przez przestrzeganie rytuatu sprawia,
ze moze dokonac si¢ postep w przyswajaniu wiedzy o Jego dzialaniu. Dzigki
nauce (£, xué) czlowiek rozwija sprawnosci poznawcze, a z nimi umiejetno-
$ci pozwalajace na uzgodnienie wlasnego postepowania z dzialaniem Nieba.
Utrwalajac i wzmacniajac umiejetno$ci wlasciwego dziatania, czyli rozwijajac
cnote (&, dé), cztowiek odkrywa swoje powinowactwo, czy tez zwigzek ge-
netyczny, z Niebem. Woéwczas cnota staje sie niezachwiana i zadna Zyciowa
okoliczno$¢, tacznie z zagrozeniem utraty zycia, nie moze prowadzi¢ do od-
stapienia od jej kultywowania czy do jej porzucenia (A VII.23).

Dobrodziejstwa plynace z pracy nad soba w kontekscie obcowania z Niebem
na tym si¢ nie koriczg. W przywolanej autobiografii Konfucjusz oznajmia, ze po
sze$¢dziesigtce dostroil swoje uszy, co oznacza, ze posiadt wladze wiernego, nie-
zaktoconego odstuchu Nieba, poznawania Jego aktywnosci bezposrednio, bez
posrednictwa poje¢. Po ugruntowaniu tej umiejetnosci, osiagnawszy siedem-
dziesiatke, mogl postepowad, nie popelniajac bledéw. Dziatal spontanicznie,
podazal za poruszeniami serca, nie przekraczajac wyznaczanych przez Niebo
granic (A II1.4). Osiagnat to, co jest do osiagniecia, co stanowi akme ludzkie-
go rozwoju, pelnie cnoty. Stat sie kim§ skonczonym, doskonalym, medrcem
(%2 A, sheéngrén). Byl wolny, podazal droga Nieba, byl jak Niebo.

Osiagniecia tego nie traktowal jednak jako czego$ unikalnego, czegos$ nie
do odtworzenia przez innych. Motywowal uczniéw do podazania za nim,
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udostepniajac im zdobyte doswiadczenie bez zadnych ograniczen. Mistrz
powiedzial: ,Moi uczniowie, czy sadzicie, ze co$ przed wami ukrywam? Ni-
czego przed wami nie ukrywam. Nie czynie niczego, czym bym si¢ z wami
nie podzielil. Taki jestem” (A 7.24).

Mistrz pozostawal w pelnej dyspozycji swoich uczniéw. Swiadom ogra-
niczonej wartosci jezyka w penetracji §wiata, nie tyle przyktadat sie do wer-
balnej prezentacji zgromadzonych wiadomosci przed audytorium, ile raczej
poszczegdlnych uczniéw z osobna, odpowiednio do ich dyspozycji (A XI1.22),
instruowal i demonstrowal im ucielesnione przez siebie zdolnosci, aby mogli je
pozyskac przez wlasng pilng, sukcesywna praktyke. W jego nauczaniu wiedza
propozycjonalna (wiedza ,,ze”) ustepowala praktycznej wiedzy proceduralnej
(wiedzy ,jak”), prowadzacej do egzystencjalnej przemiany. Nauka pod jego
kierownictwem byta kompleksowym ¢wiczeniem, ktérego przemieniajace
efekty okazywaly sie korzystne nie tylko dla samych uczniéw, ale przez ich
manifestowanie takze dla innych, przy nich obecnych.

Do zapoczatkowanej przez Konfucjusza tradycji ,,nauki jako ¢wiczenia
sie pod okiem mistrza” mysliciele neokonfucjaniscy z dynastii Song i Ming
odnosili nazwe ,,gongfu/kungfu” (¥j7%, gongfa; Ni, 2016, s. 123), co mozna
oddac¢ jako ,wysitek ku doskonalosci”. Drobiazgowo analizujac t¢ forme relacji
mistrz—-uczen, Peimin Ni podkre§la, Ze jej poczatkiem jest przeswiadczenie, iz
faktyczna wiedza znacznie wykracza poza to, co mozna przekaza¢ stowami,
i w zwiazku z tym standardowa dyskursywna aktywnos$¢ umystu (rozum)
musi by¢ wspomagana w odkrywaniu §wiata przez wladze poznawcze rozwi-
jane wylacznie przez pilng praktyke: intuicje i biezaca swiadomos¢. Dlatego
uczen musi podaza¢ za wskazaniami i przykladem wykwalifikowanego mistrza
i wytrwale ¢wiczy¢. Brak wiary w adekwatno$¢ stownego przekazu wyraza sig
m.in. tym, Ze uczniowie sg niekiedy zniechecani do stawiania pytan. I dzieje
sie tak dlatego, ze bez podjecia proby doswiadczenia tego, co ma by¢ uchwy-
cone, stowna odpowiedz mogtaby ucznia wprowadzi¢ w btad, budzacy w nim
przekonanie, Ze ogarngwszy znaczenie stow, poznal prawde (Ni, 2016, s. 126).

Podazanie za mistrzem nie ogranicza si¢ do prob uchwycenia zawartosci
jego serca/umystu («(»xin), ale wigze si¢ z kultywacjg i transformacja catej
osoby, procesem dalece wykraczajacym poza przyswajanie faktow i przestrze-
ganie norm moralnych. Osiaga si¢ wtedy stopniowo dyspozycje do swobod-
nego, a zarazem stosownego zachowania w réznych sytuacjach zyciowych,
od najprostszych po najbardziej skomplikowane i zawile, usposobienie do
dziatania z gracjg, w stylu reprezentujacym najwyzsze standardy estetyczne
i etyczne (Ni, 2017, s. 246-247). Podsumowujac, nasladowanie Konfucjusza jest
kultywowaniem sposobu zycia, bedacego dazeniem do ideatu wyznaczanego
przez nieomylne Niebo, a tym samym do gruntownej przemiany czlowieka.
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Uwagi na temat aktywnosci religijnej i nauczycielskiej Konfucjusza wydaja
sie wystarczajace do dokonania wstepnych ustalen co do tytulowego problemu.
W przedsiewzieciu tym wspomagam sie rozstrzygnieciami zaproponowanymi
przez uznanych wspoétczesnych badaczy konfucjanizmu, a jednoczesnie przy-
woluje te z licznych definicji religii, do ktorych si¢ oni odwotywali.

W uwagach poprzedzajacych szeroko zakrojona interpretacje zjawiska
religii John Hick odnotowuje, ze uznawanym w gtéwnych wyznaniach spraw-
dzianem autentycznos$ci doswiadczenia religijnego jest jego moralny i ducho-
Wy owoc, a takze iz ogolna forma tego owocu jest identyfikowana w kazdej
tradycji jako przemiana ludzkiej egzystencji z naturalnego egocentryzmu
na nowg orientacj¢ skoncentrowang na manifestowaniu Transcendentnego,
Ostatecznego, Rzeczywistego (Hick, 2004, s. xxvi). Innym badaczem, bardziej
konsekwentnym niz Hick, w upowszechnianiu pogladu, ze zycie religijne jest
ztozonym procesem przemieniajacym ludzi, byl religioznawca komparatysta,
inicjator i promotor zaangazowanego dialogu buddyjsko-chrzescijanskiego
(King i Ingram, 2013) Frederick Streng. Jego okreslenie religii jako ,,srodka do
ostatecznej przemiany” (,,a means to ultimate transformation”; Streng, 1985,
s. 2-3) zyskalo wéréd amerykanskich akademikow range definicji kanoniczne;.

Uzyte w definicji terminy Streng do$¢ szeroko wyjasnia. I tak, ,,ostateczne”
jest tym, bez czego zycie byloby bezsensowne z powodu powszechnego wyste-
powania destrukcyjnych doswiadczen, takich jak fizyczna $mier¢, niespetnione
oczekiwania czy utrapienie wynikajace z poczucia braku przynaleznosci; jest
ono mocy, ktdrg ktos (osoba religijna) uznaje za warunkujaca, wspierajaca,
obejmujaca zycie. Z kolei ,,przemiana” jest w perspektywie religijnej nieunik-
nionym, kompleksowym zadaniem, ktdre stawia przed nami Zycie, a ktore
mozna pojmowac jako dazenie do zbawienia, o§wiecenia, doskonatosci, spet-
nienia lub trwalej rado$ci. Natomiast co do ,,$rodka’, a raczej ,,srodkow”, bo
moze ich wystepowac wiecej niz jeden, to s nimi zbiory czy zestawy dziatan,
niezwykle skuteczne w uporzadkowywaniu surowych faktéw egzystencjalnych
w rozpoznawalne, zrozumiale, cho¢ szczegoélne (religijne) transkulturowe
wzorce. Dzialania skladajace sie na te zbiory ustanawiaja sposoby lub drogi
zycia religijnego. Zastrzegajac, ze ustalenia te nie sg ostateczne, Streng wskazuje
na wystepowanie o$miu takich drog, czterech okreslonych jako tradycyjne
i czterech wspdlczesnych (Streng, Lloyd i Allen, 1973, s. 6-9).

Wisrod czterech drég tradycyjnych trzy odnajdujemy w konfucjanskim
gongfu. Sa nimi: harmonijne zycie w zgodzie z Kosmicznym Prawem, osig-
ganie duchowej wolnosci dzigki samodyscyplinie oraz tworzenie wspolnoty
poprzez mit i rytual. Z powodu przykazania zachowywania wstrzemiezliwosci
wobec rzeczywistosci po$miertnej dzialania wspottworzace czwarta droge,
ktéra wyznacza nadzieja na odrodzenie si¢ poprzez osobiste spotkanie ze
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Swietoscig, nie s3 podejmowane przez zwolennikéw Konfucjusza. Poniewaz
jednak droga do ostatecznej przemiany nie musi by¢ poczwdrna, ta, ktora
przemierzali Kong i jego nastepcy, z nawigzka spetnia warunki stawiane religii.

Joseph Adler, zastanawiajac si¢ nad kwestiag mozliwosci uznania konfu-
cjanizmu za religie, odnotowuje, ze wielu badaczy uznato definicje Strenga
za szczegolnie przystajaca do religii chinskich. Co wigcej, stwierdza, ze wigk-
szo$¢ polnocnoamerykanskich uczonych oddanych studiom nad tradycja
konfucjanska ,,przyjmuje dzi$ za pewnik, ze religijny wymiar konfucjanizmu
jest az nadto oczywisty” (Adler, 2006, 2020). Gléwnym wyrazicielem tego
pogladu, efektywnie wykorzystujacym definicje Strenga, jest Rodney L. Tay-
lor. Jego zdaniem kluczem do traktowania konfucjanizmu jako religii jest
wyeksponowanie w doktrynie tej tradycji procesu przemiany, prowadzacego
kogo$ wen zaangazowanego do nawigzania relacji z Absolutem (Niebem jako
wszechprzenikajacg silg i moralng wyrocznia) przez uzgodnienie jednostko-
wych poczynan z Jego dzialaniem (Taylor, 1990, s. 2-3). Kto$ osiagajacy ten
cel, czyli kroczacy Droga Nieba (Ki#, tiandao), jest medrcem i $wietym (2,
sheéng). Jest on kim§ obecnym w tresci klasycznych tekstéw tradycji (17 S 4% 4k,
rujia jingdian) badz w zapisie jego chwalebnej dziatalnosci lub poprzez wkiad
w ich kompozycje. Jako taki, nie bedac ,objawieniem”, sam jest zdolny ponies¢
Droge Nieba i zamanifestowac ja §wiatu. A dziefa klasyczne stajg si¢ repozy-
torium tej manifestacji, autorytetem i zrédlem religii (Taylor, 1990, s. 32).

Taylor twierdzi ponadto, ze konfucjanizm ma religijny wymiar od samego
poczatku. Powoluje si¢ w tym wzgledzie na autorytet w badaniach kultury
Chin przedkonfucjanskich, Davida Keightleya, cytujac wiele jego wypowiedzi,
np. te, ze nie zrozumiemy ideowych podstaw funkcjonowania monarchii Zhou
i Han, jesli bedziemy je postrzega¢ w czysto swieckich kategoriach, oraz ze sita
i trwalo$¢ tej pozornie $wieckiej tradycji nie moga by¢ wyjasnione, a jej natura
nie stanie si¢ zrozumiala bez wzigcia pod uwage religijnego zaangazowania,
ktore towarzyszylo jej narodzinom i nadal jest podtrzymywane (Keightley,
1978, s. 224). Podzielajac stanowisko Keightleya i zapewne majac na wzgle-
dzie wyznanie Konfucjusza: ,Przekazuje, nie tworze. Jestem prawdomdéwny
i oddany przesztosci..” (A VIL.1), Taylor stwierdza: ,Religijna interpretacja
tradycji konfucjanskiej nie jest zatem zjawiskiem odosobnionym, poniewaz
sama tradycja konfucjanska ma swoja wlasng religijng geneze w religijnej
dynamice juz ugruntowanej w samym sercu wczesnego porzadku politycz-
nego. Motywacja Konfucjusza byl powrét do tego wymiaru religijnego, ale
rzeczywisto$¢ polityczna, z ktorg sie zetknal, nalezata do ludzi najwyrazniej
malej wiary i byta zdominowana przez ideologie polityczne powstale wraz
z rozpadem centralnego religijnego komponentu §wiatopogladu Zhou” (Taylor,
1990, s. 11).
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W interpretacji Taylora Konfucjusz jawi sie zatem jako odnowiciel, czy tez
rekonstruktor, poprzedzajacej jego epoke tradycji religijnej, w szczegdlnosci tej
uksztaltowanej przez wczesnych wtadcéw Zhou, ktéry dokonawszy egzegezy
jej $wietych ksiag, naucza o wspoéltworzacych te tradycje zasadach i wskazuje
droge do ich przywrocenia przez oddziatujace mobilizujgco na srodowisko
spoleczne jednostkowe przedsiewziecie ostatecznej przemiany. Stowem, byt
innowatorem, chcialoby si¢ rzec, odwiecznej tradycji.

Do pewnego stopnia paralelng droge w opracowywaniu definicji konfu-
cjanizmu, uwzgledniajacej jego wymiar religijny, przemierzyt chinski uczony,
profesor uniwersytetow Harvarda i Pekinskiego, Tu Wei-ming (Du Weiming).
W monografii po$wieconej klasycznemu dzietu Zhongyong ()%, zhongyong)?,
traktujagcemu o szczytowym osiagnieciu konfucjanskiej duchowosci, uzyt nie-
budzacych watpliwosci sformulowan: ,,Bycie religijnym, z perspektywy konfu-
cjanskiej, inspirowane swietymi tekstami, takimi jak Chung-yung [Zhongyong],
oznacza zaangazowanie w proces uczenia si¢ bycia w pelni czlowiekiem.
Konfucjanski sposéb bycia religiijnym mozemy zdefiniowa¢ jako ostateczng
autotransformacje o charakterze aktu wspdlnotowego i jako sumienna, zaist-
niala w dialogu odpowiedz temu, co transcendentne” (Tu, 1989, s. 94).

Objasnienia uzytych okreslen skiadaja si¢ na — wsparty natchnionym
wywodem - pean na cze$¢ konfucjanizmu jako eksponenta humanistycznej
wiary w niespozyte, sprawcze moce kazdej ludzkiej istoty w dazeniu do do-
skonalosci. Jest ono mozliwe, gdyz jednostke, spoteczenstwo i transcendentne
taczy organiczna wiez. Wymog ruchu, przemieszczania si¢ od siebie poprzez
wspdlnote do Nieba, opiera si¢ na holistycznej wizji ludzkiej autotranscen-
dencji, ktdrej srodowiska akademickie, badajace ludzki fenomen - zdaniem
Tu - nadal nie s3 w stanie stworzy¢. I chociaz jako ludzie wcigz nie jestesmy
tym, kim powinnismy by¢, to nie utraciliémy mozliwosci osiggniecia najwyz-
szego poziomu czltowieczenstwa* przez samodoskonalenie. Uczenie si¢ bycia
pelnym czlowiekiem to uczenie si¢ bycia medrcem, kim$ bedacym auten-
tyczng manifestacjg naszej natury, przykazanej nam przez Niebo. Ostateczna
autotransformacja nie uczyni z nas nadludzi, ale spelni potencjal cztowie-
czenstwa. A cztowieczenstwo jest ekspansywne jak woda i tak jak woda musi
osiagna¢ wystarczajaco wysoki poziom, aby méc dotrze¢ w miejsca wezesniej
niedostepne. Stad autotransformacja, jako wciaz rozszerzajacy i poglebiajacy
sie strumien narastania cztowieczenstwa, jest procesem ustanawiania (37, Ii)
i rozprzestrzeniania si¢ (i, d4; A VIL.30). Jest czyms radykalnie odmiennym

* W przekladzie polskim Katarzyny Pejdy: Powszednia praktyka drogi srodka (Pejda, 2022).

* Mowa o ren (=, rén), czlowieczenistwie, bezwarunkowej zyczliwosci, stanowigcej synteze
cnét i widomy przejaw pelni ludzkiego rozwoju, warunkujacej optymalny charakter relacji
miedzyludzkich i wewnatrz§wiatowej postawy jednostki.
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od poszukiwania wewnetrznej duchowosci jako czegos jednostkowego, co
mozna odrozni¢ i wyizolowaé. Nie mozna bowiem ustanowi¢, a nastepnie
poszerzy¢ sie przez duchowa przemiane, nie spotykajac podobnie myslacych
ludzi, tak jak i my, cho¢ w réznym stopniu, zaangazowanych w przedsiewziecie
autotransformacji. Dlatego jest ono aktem wspdlnotowym, a wzrost liczby
zaangazowanych ogranicza mozliwo$¢ jego niepowodzenia. Powinno wiec by¢
podejmowane na kolejnych stopniach wspdlnotowej integracji i obejmowac
czlonkow rodziny, sgsiedztwa, klanu, mieszkancédw regionu, narodu, ludzko-
$ci. Proces stawania si¢ pelnym czlowiekiem nie wyczerpuje si¢ w aktywnym
uczestnictwie w zyciu wspdlnotowym, ale wychodzi poza nie, poprzez usta-
nowienie dialogicznej relacji z transcendentnym, z Niebem. To wyjscie ma
jednak charakter enstatyczny. Umiejetno$¢ reagowania na wymagania stawiane
nam przez Niebo skutkuje nieustajacym poszerzaniem naszego horyzontu
i prowadzi nas do odkrywania i aktywacji transcendentnego wymiaru naszej
immanentnej natury. Bogu podobny medrzec jest wspdttworca wszechswia-
ta nie dlatego, ze to, co transcendentne, zostalo catkowicie uczlowieczone,
ale dlatego, ze czlowiek zostal ostatecznie przeksztalcony przez sumienng
dialogiczng odpowiedz na obecnos¢ transcendentnego. A spoteczno$¢ zmie-
rzajacych do stanu medrca, czyli wspolnota konfucjaniska, opierajaca si¢ na
zyczliwosci i zaufaniu, a nie na umowie, stanowi ostateczne potwierdzenie, ze
ludzka natura jest zawiadywana przez Niebo (Tu, 1989, s. 95-98).

Definicja Tu Wei-minga zostala zakwestionowana. Autorowi zarzucano
blad kategorialny w opisie konfucjanskiego doswiadczenia transcendencji
(Berthrong i Richey, 2008, s. 8) czy ,,mistycyzowanie” tradycji przez rzutowanie
neokonfucjanskiej idei niebianskiej zasady (K ¥, tianli) na mysl poprzedzajaca
jej pojawienie si¢ (Fung, 2008, s. 161-163). Ogdlniejsza, a zarazem bardziej
tresciwg i trudniejsza do odparcia krytyke interpretacji Tu Wei-minga, a takze
Taylora, przedstawit znawca tradycji taoistycznej Russell Kirkland. Wyrzucajac
zachodnim badaczom niedostatki i przeinaczenia w objasnianiu taoizmu, na-
pisal: ,To samo mozna powiedzie¢ o konfucjanizmie: mozna argumentowac, ze
jego wymiar religijny zostal sprotestantyzowany przez interpretatoréw takich
jak Taylor i Tu Wei-ming do tego stopnia, Ze wydaje si¢ niewiele znaczagcym
wyjasnieniem tradycyjnego kultu konfucjanskiego. Nie trzeba chyba wspomi-
na¢, ze wizja konfucjanizmu przedstawiona przez Tu jest jeszcze dokladniej
odkazona, oczyszczona z wszelkich zalegajacych bagazy kulturowych, ktore
moglyby zniecheci¢ wspolczesnego czlowieka — ktdry wolalby postrzegaé
konfucjanski cel jako czysto wewnetrzny, abstrakcyjny proces indywidualnego
duchowego wyrafinowania, dostepny dla kazdego” (Kirkland, 1992, s. 83).

Krytyke Tu Wei-minga mozna uzna¢ za nieuzasadniona, gdyz - o czym
przypomina John Berthrong - on sam podkreslal, ze znacznie lepiej jest
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mowic o religijnych wymiarach tradycji konfucjanskiej niz definiowa¢ kon-
fucjanizm jako religie przypominajaca w formie religie teistyczne (Berthrong,
2018, s. 7). Berthrong, wywodzacy sie ze skupionego wokoét Tu Wei-minga
srodowiska, grupujacego oddanych badaniu chinskiej tradycji sinologéw, re-
ligioznawcow i filozoféw, nazwanego ,,bostoniskim konfucjanizmem” (Boston
Confucianism; Neville, 2000, s. xxi-xxxv), wybiera okreslenie ,,konfucjanska
droga” (Confucian Way). To wtasciwa dla Wschodniej Azji droga kulturowej
formacji, sposob zycia obejmujacy wszelkie istotne formy ludzkiej aktywnosci
(Berthrong i Berthrong, 2014, s. 16).

Wedtug Berthronga nieporozumienia zwigzane z probami jej zaklasyfiko-
wania wynikajg z tego, ze konfucjanisci maja ztozong wizje matrycy kultury.
Obejmuje ona zaréwno wymiar wertykalny, jak i horyzontalny - pierwszy
tworzy pragnienie kultywowania siebie, aby moc zestroi¢ si¢ z Droga Nieba,
drugi - rodzi potrzebe kultywowania harmonijnych i pelnych szacunku re-
lacji z innymi ludzmi (Berthrong i Berthrong, 2014, s. 37). Zrédlem wiedzy
o nich sa kanoniczne teksty tradycji’, a przywiazanie do kanonu jako skarbnicy
prawdy i drogowskazéw sprawia, ze czltowiek staje sie konfucjanistg. Teksty
moga by¢ odczytywane na rézne sposoby, w zaleznosci od ich rozumienia.
Interpretacja ich i wynikajaca z niej zyciowa praktyka moga przybierac rézne
formy - od czysto pragmatycznej po gleboko uduchowiong (Berthrong, 2018,
s. 6-7).

Wedlug Berthronga to wlasnie ten szeroki zakres reakcji na tresci konfu-
cjanskich tekstow wywotat debate na temat tego, czy konfucjanizm jest religia,
Uwaza on, ze wlasciwa odpowiedzig na to byloby uwzglednienie faktu, ze
niektdrzy, a nie wszyscy, konfucjanisci ,,interpretuja swoja tradycje w sposob
wysoce uduchowiony i odkrywaja w niej transcendentny punkt odniesienia,
ktory okresla i przemienia ich Zycie na lepsze” (Berthrong, 2018, s. 7). Dodat-
kowa trudnos¢ w uznaniu konfucjanizmu za religi¢ Berthrong widzi w tym,
ze jest on otwartym, inkluzywnym humanizmem, w tym sensie, Ze odnosi si¢
nie do tredci objawionych, a do wydarzen i dokumentéw z dziejow ludzkosci.
Refleksja nad nimi nie musi dotyczy¢ spraw duchowych, moze podaza¢ innymi
drogami, ale zawsze powinna skupia¢ si¢ na ludziach i cnocie czlowieczen-

* Konfucjanski kanon najpierw zawieral pie¢ ksiag (114, wiijing), zabytkow starozytnej
kultury chinskiej, ktére studiowat i zapewne w czeéci redagowal Konfucjusz, a za panowania
Péinocnych Songéw (960-1127) rozrést sie do 13 ksigg (- =%%, shisan jing): Ksiega przemian
tuatach [Rytuaty Zhou (44, Zhouli), Ceremonie i obrzedy (%14, Yili), Zapis rytualéw (#43C,
Liji)], trzy komentarze do Kroniki Wiosen i Jesieni (7214, Zudzhuan, A 1%, Gongyangzhuan,
#44, Gulidangzhuan), Analekta (7, Lanyt), Ksiega synowskiej naboznosci (4%, Xidojing),
leksykon Erya (##f, Eryd) i Mencjusz (1, Méngzi).
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stwa. Brak wymogu akceptacji uznanej wykladni tekstéw sprawia, ze takze ci
niezainteresowani duchowg strong tradycji nie przestaja by¢ konfucjanistami.
Stowem, konfucjanizm moze, ale nie musi by¢ religia ani nawet filozofia, bo-
wiem jak méwi sam Berthrong: ,,By¢ konfucjanista, podkreslam jeszcze raz,
oznacza oddanie si¢ kanonowi i jego interpretowaniu, a nie jakiemukolwiek
filozoficznemu lub religijnemu odczytaniu tekstu” (Berthrong, 2018, s. 7).

Do tego wniosku doszed!t po przeanalizowaniu dziejéw tradycji konfucjan-
skiej, zachowujacej gteboka, bo nie zawsze widoczng zywotnos$¢, umozliwiajaca
jej odradzanie sie po okresach zapasci. Zywotnos¢, zaleznie od okoliczno$ci,
skryta badz jawna, mialo jej zapewnia¢ nieprzerwane zglebianie zestawu o$miu
kanonicznych idei z tianming, ren i li na czele (Berthrong, 2018, s. 11). Chinski
historyk Qian Mu, szukajac zrédla trwatosci tradycji, wiaze ja z charaktery-
styczng cechg chinskiej nauki i cywilizacji w ogéle, ktora jest przywigzywanie
wagi do podobienstwa i zbieznosci. Jego konsekwencja jest podejmowanie
kolejnych prob syntezy, dzieki ktérym ,,mozna osiagna¢ harmonijny konsesus,
a zarazem ujawnic lezaca u ich podstaw jednos¢” (Mu, 1986, s. 31, 40). Dlatego
w chinskiej kulturze intelektualnej ktadzie si¢ nacisk na przekazywanie wiedzy,
a nie na innowacje, na zgodno$¢ z naukg starozytnych, a nie jej odrzucanie.
W zwigzku z tymi ustaleniami, a dodatkowo zestawiajac Konfucjusza z Je-
zusem, Qian Mu odniést si¢ do omawianej tu kwestii w nastepujacy sposob:
»Ale Konfucjusz nie byt zalozycielem religii w Chinach. Tym, w co wierzyt,
czym si¢ rozkoszowal, a takze tym, co przekazal, byla sama starozytnos¢. Jego
uwaga byla skupiona na ludzkosci, a nie na Bogu, ktéry jest nadludzki. Dlatego
nigdy nie uwazal si¢ za lepszego od starozytnych. Taki jest duch chinskiej na-
uki i chinskiej cywilizacji. W rzeczywistosci pozycja Konfucjusza w Chinach
przewyzszyla pozycje Jezusa na Zachodzie” (Mu, 1986, s. 40).

Z konstatacji poczynionej przez Qian Mu wynika, ze Konfucjusz wpraw-
dzie nie zalozyl nowej religii, ale przejmujac bez zastrzezen spuscizne po
starozytnych, odziedziczyl takze ich religie. To samo dotyczy postepujacych
zgodnie z duchem chinskiej cywilizacji jego nasladowcow. Coz to za religia?
W przetomowym dla pojmowania fenomenu chinskiej religijnosci dziele
Religion in Chinese Society C.K. Yang (1961) nazywa te religie klasyczna, po-
niewaz rozwingla si¢ ona w pelni w epoce klasycznej, za panowania dynastii
Zhou (1122-221) i Zachodnich Hanéw (206 p.n.e. - 9 n.e.). Piszac o niej,
stwierdza, ze ,jakikolwiek ogdlny przeglad wspdlczesnego chinskiego zycia
religijnego ujawnilby powszechny wplyw klasycznych wierzen i ich béstw”
oraz ze jej rdzeniem jest ,,kult Nieba i panteonu niebianskich bostw oraz kult
przodkow” (Yang, 1961, s. 23). Przedmioty kultowe, reprezentujace czczone
istoty oraz rytualy, opracowane w celu komunikowania si¢ z nimi, naleza do
dziedzictwa religii klasycznej.
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Przelomowym dokonaniem Yanga bylo zdefiniowanie wszechobecnej
w zyciu Chinczykéw religii odziedziczonej po dalekich przodkach jako religii
rozproszonej (diffused religion). W odréznieniu od religii instytucjonalnej,
posiadajacej niezalezny od instytucji $wieckich system wierzen i rytualow
i wlasng organizacje¢, wierzenia, rytualy i organizacja religii rozproszonej sa
$cidle polaczone, wrecz stopione, ze strukturg instytucji oraz innymi aspekta-
mi porzadku spotecznego. Taka istniejaca w rozproszonej formie religia jest
w zorganizowany sposdb obecna w kazdym znaczacym aspekcie chinskiego
zycia spofecznego (Yang, 1961, s. 20). Jej nieodgraniczenie od struktur spo-
tecznych i politycznych zarazem sprawia, ze jej status jest niejasny (Yang,
1961, s. 25).

W odniesieniu do konfucjanizmu Yang powstrzymal sie od zdefiniowania
go jako religii per se. Okreslit go jako doktryne spoleczno-polityczng majaca
pewne cechy religii. Uwazal, ze jego podstawowe zasady zostaly opraco-
wane gléwnie ze wzgledow pragmatycznych. Wprawdzie odnosi si¢ on do
ostatecznego sensu zycia i $mierci, ale wylacznie w kategoriach moralnej
odpowiedzialnosci wobec cztowieka, a nie wzgledem jakiejkolwiek sity nad-
przyrodzonej. Natomiast jego religijna natura ,,jako systemu myslowego polega
na ukradkowym traktowaniu idei Nieba i losu jako odpowiedzi na ludzkie
problemy, ktérych nie mozna wyjasni¢ ani z uzyciem wiedzy, ani w kategoriach
moralnych”. Jednocze$nie Yang pisze, ze jako praktyka otrzymuje wsparcie ze
strony konfucjanskiego kultu i kultéw pokrewnych (Yang, 1961, s. 26). Jak
celnie zauwaza komentujacy to stanowisko Yong Chen, wstrzemiezliwo$¢
Yanga w nazywaniu konfucjanizmu religia mozna wyjasnic jego brakiem za-
ufania do definicji religii dominujacej w czasie powstawania jego dziefa oraz
o, ZWazZywszy na poczynione przez niego samego ustalenia, wydaje sie waz-
niejsze, trudnoscig w odréznieniu konfucjanizmu od kontekstu kulturowego
tradycyjnego spoleczenstwa chinskiego (Chen, 2013, s. 131).

Warto takze wspomnie¢ o do$¢ popularnej linii interpretacyjnej klasycznej
religii chinskiej, ktorej zwolennicy w Niebie czczonym przez lud Zhou widza
antropomorficzne bostwo monoteistyczne. Wyrazajacy ten poglad Edward
Slingerland pisze: ,,Religijny $wiatopoglad Zhou w duzej mierze zostal zapo-
zyczony od dynastii, ktora zastapili. Jednym z przejawdw skwapliwosci Zhou
do utozsamienia si¢ z Shangami bylo przyjecie przez nich najwyzszego boga
Shangdw, Pana na wysoko$ciach [ I-7%, Shangdi], ktérego potaczono z ich
wlasnym bogiem plemiennym, Tianem i ostatecznie przez niego zastagpiono
[...] »Niebo« jest dos¢ dobrym ttumaczeniem stowa tian, o ile pamieta sie,
ze »niebo« odnosi si¢ do postaci antropomorficznej — kogo$, z kim mozna
sie porozumie¢, kogo mozna rozzlosci¢ lub zadowoli¢ - a nie do fizycznego
miejsca” (Slingerland, 2003, s. xviii).
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Zdaniem wiekszosci interpretatoréw tym, co zawazylo jednak na podzi-
wie Konfucjusza dla Zhou nie byta rzekoma osobowo$¢ ich boga, ale inny,
bardziej istotny element ich religii, a mianowicie rytual. Jego bezwarunkowe
umilowanie starozytnosci sprawilo, ze taczyl ja on z dominacjg Ztotego Wieku.
Jako spadkobierca tej znamienitej przesztos$ci uwazal, ze restytucja panujacej
w niej powszechnej pomyslnosci moze dokonac si¢ wysitkiem dobrych ludzi,
szlachetnych nie z urodzenia, ale o szlachetnym charakterze, gotowych na jego
rozwijanie. Podejmowany przez nich wysilek miat si¢ skupia¢ na wnikliwym
studiowaniu i wdrazaniu starozytnych wzoréw zachowanych w rytuale, az do
osiggniecia biegtosci w postugiwaniu si¢ stowem i mowg ciata, stosownym do
utrzymywania godnych interakcji miedzyludzkich. Kultywacja miata stawa¢
sie ich drugg naturg, a wlasciwie ujawnia¢ pierwotna, otrzymana od Nieba
nature, spontaniczng i pelng wdzieku. Jak ujmuje to Michael Nylan: ,,Postuszni
nakazom Nieba, tacy ludzie w naturalny sposéb opowiadaliby si¢ za Dobrem”
(Nylan, 2001, s. 9).

Przywracanie Ztotego Wieku przez oddawanie sie rytualnemu dziataniu
byto mozliwe, gdyz dzigki niemu owoce samodoskonalenia zyskiwaly wi-
doczng forme. Kunszt rytualnego obrzedu, ukazujacy szlachetnos¢ ducha
celebranséw, sprawial, ze rytual mégt motywujaco oddziala¢ na jego $wiad-
kow. Pragnienie odtworzenia pigkna rytuatu pociagato za sobg pojawienie si¢
bardziej wysublimowanej potrzeby osiggniecia charyzmy zwigzanej z cnotami
spotecznymi (Nylan, 2001, s. 90).

Analizujac plan Konfucjusza, zakladajacy panowanie rytuatu, Michael
Nylan jako warunek jego wdrozenia wskazuje akceptacje paradoksu, ze strata
jest takze zyskiem, a co wazniejsze, Ze ten zysk uswigca ludzka egzystencje.
Paradoks ten przejawia si¢ na cztery sposoby: (1) pelny rozwdéj wyjatkowej
natury kazdego czlowieka zalezy od $cislego przestrzegania pozornie konfor-
mistycznego dzialania, czyli rytuatu, ktéry podkresla raczej podobienstwo niz
wyjatkowos¢; (2) realizacja potencjatu czlowieka poprzez specyficznie ludzka,
odziedziczong po przodkach, instytucje rytualu, skutkuje nabyciem drugiej
natury, ktora w jej przemieniajacych mocach jest podobna do natury boskiej
(4, shén); (3) nacisk na rytualny wyraz psychofizycznej integralnoéci w dzia-
taniu, na pewnos¢ (i, chéng), jednoczeénie ciagnie cztowieka na zewnatrz
i do wewnatrz, gdyz zbawienne zjednoczenie z Niebem i Ziemig odpowiada
ujawniajacej si¢ zdolnosci do zjednoczenia mysli i czyndw; (4) odprawiajacy
rytual medrzec jednocze$nie angazuje sie w cudowne ,,tworzenie” (fE, zuo)
i wierne ,przekazywanie” (i, shu), czyli tworzy, odtwarzajac, powodujac
zmiane, ktora jako oparta na trwatych, obecnych juz w starozytnosci wzorcach,
jest zarazem stara i nowa, gdyz przynosi nieznane wczesniej wytwory kultury,
takie jak te ofiarowane ludzkosci przez jej prehistorycznych dobroczyncéw.
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Dokonuje si¢ to dzigki rytuatowi, jedynemu narzedziu lub sposobowi dziatania,
w ktérym tkwi moc do polaczenia estetycznego z instrumentalnym (Nylan,
2001, s. 199).

Akceptacja paradoksalno$ci rytualu sprawia, ze zmienia on $wieckie
w $wiete i je zrownuje. Herbert Fingarette, amerykanski filozof, autor brawu-
rowej interpretacji Analektow (Fingarette, 1972), podjal probe wyjasnienia,
jak si¢ to dokonuje. Jego zdaniem gléwnym rysem wizji Konfucjusza jest
uszanowanie $wietosci ludzkiej egzystencji, przejawiajacej sie w magicznej
mocy konkretnej osoby do bezposredniego i bezwysitkowego spelniania swej
woli poprzez zrytualizowane dziatanie, przyjmowanie okreslonej postawy,
wykonywanie gestow i wypowiadanie formuf (Fingarette, 1972, s. 3). Przywo-
tana przez Konfucjusza rytualna postawa legendarnego przeddynastycznego
wladcy Shuna, na ludzka miare wszechmocnego, bo nie dzialajacego, a za-
siadajacego z twarza skierowang na poludnie, reprezentuje stan najwyzszej
magicznej potencji (A XV.5). To, ze ludzka moc ma charakter magiczny, jest
czyms tak powszechnym, ze az trudnym do uchwycenia i dlatego pomijanym
lub, z innych wzgledéw, ignorowanym (Fingarette, 1972, s. 4-5). Konfucjusz
podejmuje si¢ restytucji tego wymiaru ludzkiej egzystencji poprzez nauke
odziedziczonego po starozytnych rytualu i rytualng praktyke w celu osiag-
niecia pelni czlowieczenstwa, ren. Na zadane przez siebie pytanie, czy ren
jest odlegle, odpowiada: Chce ren i oto jest ren (A VII.30). Do ucznia Fan
Chi moéwi, ze ren znaczy: kocha¢ ludzi, ale zapytany przez innego ucznia,
Yan Yuana, odpowiada, ze warunkami osiggnigcia ren jest zaparcie sie siebie
(v, keji) i powrdt do li, a nastepnie radzi mu, aby nie ogladal, nie stuchat,
nie méwil i nie czynit niczego, co jest niezgodne z li (A XIL1).

Ren jest osiggane, a cnota, de, spelnia si¢ w konkretnych czynach, w mie-
dzyludzkich relacjach, w czynach wzorcowych. Wszystkie wzory dzialan,
ktére uczen Zengzi nazywa ,,Droga mistrza” (A IV.15), sa ekspresjg stosunku
cztowieka do czlowieka: wzajemnosci/empatii (4, shu) i szacunku/lojalno$ci
(i, zhong), ale zarazem s3 specyficzne, bo zréznicowane i okreslone, dosto-
sowane do okolicznos$ci. Ludzie staja sie ludzcy dzigki stosownemu uksztatl-
towaniu (przycieciu, okrzesaniu, ustabilizowaniu i wygtadzeniu; A 1.15) ich
sklonnosci, nadaniu im rytualnej formy, w sposéb szczegdlny humanizujacej
dynamiczne relacje miedzyludzkie. Zdaniem Fingarette’a niezwyktos¢ wgladu
Konfucjusza polega na tym, ze przyswojong tradycje i jej konwencje ujrzal
pod postacig odkrywczego wyobrazenia, tj. jako li, sankcjonujacy $wietosé
czlowieka, Swie;ty Rytuat (Fingarette, 1972, s. 7).

Najbardziej warto$ciowa praktyczna funkcja upowszechnienia rytualnego
dzialania jest spoteczna harmonia (#1, hé), kultywowany przez starozytnych
niekonfliktowy, utrzymywany bez wysitku i planowania uktad miedzyludzkich
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powigzan, do zapanowania nad ktérym nie wystarczy wiedza i uktadanie si¢
z ludzmi (A 1.12). Konieczne jest masowe uczestnictwo w rytuale. Tylko tak
mozliwa staje si¢ spontaniczna koordynacja ludzkich poczynan. Konfucjusz
zwraca na to uwage, poréwnujac swego ucznia Zigonga do rytualnego, swie-
tego naczynia (A V.4). Objasniajac to poréwnanie, Fingarette oznajmia, ze tak
jak naczynie jest swiete nie dlatego, ze jest pigkne i drogocenne, ale dlatego,
ze stanowi konstytutywny element ceremonii, ludzka jednostka posiada
najwyzsza, $wieta godnos¢ ze wzgledu na role, ktérg odgrywa w zbiorowym
rytuale (Fingarette, 1972, s. 75). Kto$ nieuczestniczacy w rytuale nie rozwinie
sie moralnie i nie zapanuje harmonia. Aby spelnito si¢ jedno i drugie, rytu-
alne dzialanie ma by¢ otwarte na innych, publiczne, dostepne dla wszystkich
i przejrzyste, gdyz dziatania odstepcze stajg sie niejawne, niejasne i przemoco-
we. Dlatego to ,,doskonala wspoélnota ludzi [...] jest nieodtacznym, gtéwnym
elementem boskiej ofiary” (Fingarette, 1972, s. 16). Owa ,,boskos$¢” nie odnosi
sie jednak do czegokolwiek na zewnatrz ludzkiego $wiata, a odkrywany w ry-
tuale wymiar tego $wiata Fingarette charakteryzuje w tak podniosly sposéb:
,Swiety rytual jest jasniejagcym punktem skupienia w wiekszej i w pelni
inkluzywnej rytualnej harmonii doskonale ludzkiej cywilizacji Tao, idealnej
Drogi. Zycie ludzkie w calo$ci ostatecznie jawi sie jako rozlegly, spontaniczny
i Swiety Rytual: wspélnota ludzi” Odnoszac sie do tej konkluzji z odczyta-
nia Analektéw, dodaje, ze wlasnie to bylo ,przedmiotem ostatecznej troski”
Konfucjusza, jedyng rzecza, ktdra liczy sie bardziej niz samo zycie jednostki
(Fingarette, 1972, s. 17).

W interpretacji Fingarette’a rytualizacja powszedniej aktywnosci ludzi
w obrebie wspolnoty prowadzi do ich zbiorowego uswigcenia. Wspoélne od-
bywanie rytuatu sprawia, ze $wieckie staje si¢ Swietym. Zdaniem Fingarette’a
geniusz Konfucjusza objawil sie w tej innowacyjnej interpretacji starozytnego
rytualu. Czy zatem to li jest religia, czy tez zjawiskiem sui generis, funkcjonal-
nym ekwiwalentem religii obecnym w kulturze chinskiej?

Poglad, ze li zastepuje w Chinach to, co na Zachodzie i Bliskim Wschodzie
rozumie si¢ przez religie, a nawet moralnos¢, wyraza jeszcze przed Fingarettem
Noah Fehl (1971, s. 3). Dla niego wszakze reorientacja rytuatu, polegajaca
na ograniczeniu jego oddzialywania do $§wiata podniebnego i skupienia si¢
na naturalnych - psychicznych i spotecznych - kompetencjach cztowieka
i sprawach, nad ktérymi ma on kontrolg, dokonata si¢ dopiero w IV wieku
p.n.e. za sprawg Xunziego (Fehl, 1971, s. 194, 205).

Odnoszac si¢ do analiz Fehla i Fingarette’a, Jordan Paper zastrzega,
ze chinskie rozumienie pojecia czlowieka obejmuje zaréwno zywych, jak
i umartych. Malo tego, zgodnie z przeswiadczeniem uczestnikéw rytualow
ofiarnych twierdzi, ze to w trakcie ich odbywania zywi i umarli nawzajem si¢
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przenikajg, umarli staja sie obecni w zywych (Paper, 1995, s. 28). Sam Paper
postrzega religie chinska, a w niej konfucjanizm z kultem Konfucjusza i jego
uczniéw upamietnionych w ,,$wiatyniach kultury” (3C#i, wénmiao), jako cze$¢
globalnego konstruktu religijnego, ktory nazywa ,,familizmem” (Paper, 2020,
s. Xiv). Jego naczelng zasadg jest idea synowskiej czci, czy poboznosci, xiao
(Z, xid0), ktéra uwzglednia takze zwigzek zywych i umarlych. Xiao, podob-
nie jak wzmiankowana ,,Droga mistrza’, opiera si¢ na wzajemnosci/empatii
(4, shu) oraz szacunku/lojalno$ci (&, zhong) i oznacza, ze tak jak rodzice
opiekuja sie dzie¢mi, dzieci, gdy dorosng, opiekuja si¢ swoimi rodzicami nie
tylko na staro$¢, ale takze po ich $émierci, a osoba zmarta jako duch towarzyszy
w codziennych poczynaniach jego potomkom (Paper, 2020, s. 3). W wielkiej
wspolnocie, wykraczajacej poza rodzing, xiao obejmuje tez rzadzacych i na-
uczycieli, tych zywych i tych zmartych.

Spojnosc koncepcji Fingarette’a wydaje si¢ podwaza¢ wypowiedz Konfucju-
sza, ze czlowiek szlachetny, osoba wzorcowa, junzi, jest nie tylko naczyniem
(A I1.12). W kontekscie innej jego wypowiedzi, o rozszerzaniu Drogi przez
czlowieka, a nie odwrotnie (A §E5L1E, rén néng hongdao; A XV.29), moze to
nie tylko oznacza¢ udzial w pelni rozwinietej osoby w modyfikacji rytuatu,
ale takze odnosi¢ sie do jej osiagnig¢, wykraczajacych poza spoleczny krag
rytualnych dzialan; do osiagni¢¢ samego Konfucjusza, ktére byly efektem jego
samorozwoju i ktére wymienil w swojej wspomnianej wyzej schematycznej
autobiografii.

Argumento6w za tg druga interpretacja dostarczaja przemyslenia pochodza-
cego z Chin wybitnego amerykanskiego historyka Yii Yingshi (2016), zmierza-
jace do scharakteryzowania chinskiej religijnosci. Podjawszy sie ustalenia, na
czym polega wyjatkowos¢ chinskiej wyobrazni religijnej i filozoficznej w per-
spektywie badan poréwnawczych, wykonat on trzy kroki interpretacyjne. Krok
pierwszy wigzal sie z uzyciem okreslenia ,transcendencja wewnetrzna” (A7)
%, néixiang chaoyue) jako ogolnej charakterystyki chinskiej mentalnosci,
uksztaltowanej w pierwszym tysiacleciu przed nasza erg. W drugim kroku omo-
wil transcendencj¢ wewnetrzng w kategoriach relacji miedzy rzeczywisto$ciami
transcendentna i aktualng, doczesng oraz zasugerowal, Ze najlepiej mozna je
opisac jako ,,ani identyczne, ani oddzielone” (ANEIANEE, buji buli). W trzecim
kroku ustalit, ze uznanie sacrum za co§ wewnetrznego z koniecznos$ci dopro-
wadzilo do powstania wyobrazen o cudownej funkcji poddanego kultywacji
serca/umystu («(», XIn), posredniczacego migdzy tymi rzeczywistosciami, a tym
samym dajacego nadziej¢ na ich zjednoczenie (Yii, 2016, s. 6-16).

Nie trzeba dowodzi¢, ze konfucjanizm nie tylko te trzy warunki spetnia, ale
tez ze chinska religijno$¢ w znacznej mierze uksztattowal. Charakterystyczna
dlan afirmacja stawania si¢ petniej ludzkim w tym $wiecie, ograniczajaca du-
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chowe aspiracje do tego $wiata i towarzyszaca jej tendencja do odkrywania
niezwyklego w zwyklym, powszednim czy swietego w $wieckim, zacierajaca
granice miedzy immanencjg a transcendencja, sprawiajg, ze zaliczenie go
do religii staje si¢ klopotliwe. Dlatego analizujaca fenomen konfucjanizmu
Mary Evelyn Tucker odstepuje od nazywania go religia i sugeruje okreslanie
go ,religijnym naturalizmem o orientacji kosmologicznej” (Tucker, 2019,
s. 87-88). Orientacja ta realizuje si¢ w polaczeniu mikrokosmosu jazni z ma-
krokosmosem wszechs$wiata przez traktowanie ich jako aspektow jednolitej,
lecz ciaggle zmieniajacej si¢ rzeczywistosci, a takze przez duchowe praktyki
wspolnotowej etyki, osobistego samodoskonalenia i rytuatu, integrujacego
jednostke, spoteczno$¢ i kosmos. Tak Tucker opisuje konfucjaniska duchowos¢:
»Konfucjanski naturalizm religijny wyréznia si¢ kosmologicznym kontekstem,
w ktérym ludzie wspoltworzg triade z Niebem i Ziemig. Duchowos¢ konfu-
cjaniska wymaga dyscypliny i praktyki, a takze spontanicznosci i kreatywno-
$ci. Duchowo$¢ konfucjaniska ustanawia rézng odpowiedzialnos¢ etyczna za
okreslone relacje migdzyludzkie, poglebia podmiotowos¢ w swoich metodach
samodoskonalenia i celebruje komunie sit kosmicznych i ludzkich w swoich
rytualnych powigzaniach. Ma ona na celu umiejscowienie ludzkiej kreatyw-
nosci w koncentrycznych kregach wspolzaleznej kreatywnosci od osoby do
obszerniejszego wszechswiata” (Tucker, 2019, s. 88).

Jeszcze inng droga w charakterystyce konfucjanizmu, uwzgledniajacej jego
wymiar religijny, poszed! kolejny ,,bostonski konfucjanista’, filozof Robert C.
Neville. Przede wszystkim rozpoznat on ideowy potencjat tradycji jako kosmo-
polityzm, kultywowany przez wielowiekowe pojmowanie zycia jako procesu
edukacyjnego, ktdrego celem jest osiagnigcie elitarnej madrosci (Neville, 2016,
s. 17). Uwaza on tez, ze 6w kosmopolityzm, o ile jest traktowany powaznie,
wymaga swoistej religijnej wirtuozerii. Kosmopolityczna religijnos¢ jest gtowna
cnotg tych, ktérzy podkreslaja ostateczny charakter religijnych zobowigzan
i wigzg te ostatecznos¢ ze sposobami radzenia sobie z przygodnoscig ludzkiej
egzystencji (Neville, 2016, s. 31). Swiadomy, ze definiowanie religii wzbudza
dzi$ kontrowersje, zaproponowal definicj¢ heurystyczng, w ktorej okreslit ja
jako symboliczne zaangazowanie w odniesieniu do tego, co jest ostateczne
w sposob poznawczy, egzystencjalny i praktyczny. Nastepnie podat pig¢ wa-
runkéw brzegowych ludzkiego zycia, ktére ustanawiaja religijng orientacje:
prawos¢ w spetnianiu obowiazkéw, dazenie do pelni, efektywne zaangazowa-
nie w kontakty z innymi, poszukiwanie ostatecznego sensu i zgode na bycie
w ogolnosci poprzez zjednoczenie w dzialaniu z aktem stwarzajacym wszystkie
okredlone rzeczy. Wykazal, ze konfucjanizm, tak jak inne dojrzale tradycje
religijne, ma wypracowane sposoby radzenia sobie ze wszystkimi piecioma
problemami. Podkredlil, ze zostaly one wyrazone w ideale zycia medrca jako
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dokonujacej si¢ etapami autotransformacji (Neville, 2016, s. 116-120). Jedno-
cze$nie, odnotowujac inkluzywny charakter konfucjanskiego elitaryzmu, tak
jak Berthrong, Neville wskazuje na réznice w eksponowaniu i formufowaniu
$wiatopogladu oraz poziomie spolecznego zaangazowania i oddzialywania
poszczegdlnych zwolennikow tej tradycji (Neville, 2016, s. 174).

Dla wspomnianego wyzej Josepha Adlera nazywanie konfucjanizmu ,,re-
ligig” jest problematyczne, poniewaz termin ten sugeruje byt instytucjonalny,
ktory faktycznie nie istnieje. Wedtug niego wszystkie cztery poziomy praktyk
konfucjanskich, obejmujacych kolejno: jednostke, rodzing, akademie i pan-
stwo, s3 ,$wieckie”. Poza tym, jak twierdzi, odwolywanie sie do religii w ogole
nie oznacza, ze co$ takiego istnieje poza okreslonymi podmiotami, instytucja-
mi czy tradycjami. To, co probujemy zdefiniowa¢, to cechy lub jakosci, ktore
odrdzniajg niektore jednostki, instytucje i tradycje jako ,religijne” od innych,
ktore nie sg religijne. Adler nie kwestionuje jednak istnienia religijnego wy-
miaru konfucjanizmu. We wniosku z analiz stwierdza, ze konfucjanizm jest
nieteistyczng rozproszong tradycja religijng, ktéra swiecka sfere stosunkow
miedzyludzkich uwaza za $wietg. Jako tradycja nieteistyczna jest on wspot-
mierny z buddyzmem, jako religia rozproszona jest podobny do popularnej
religii chinskiej, a uswigcajac pewne aspekty doczesnego $wiata, przypomina
tybetanski bon, japonskie shint6 i inne rdzenne tradycje religijne. Cechy te —
twierdzi Adler - przesadzaja o wyjatkowym charakterze konfucjanizmu i nie
moga by¢ apriorycznie zastosowane do wykluczenia go z ogolnej kategorii
religii (Adler, 2006, 2020).

Wielo$¢ przedstawionych uje¢ konfucjanizmu, uwzgledniajacych jego
ewentualng przynalezno$¢ do rodziny religii, moze przyprawic¢ o zawrét glowy.
Prébujac je uporzadkowad, warto jednak zwrdci¢ uwage na wystepowanie
w wiekszo$ci z nich przynajmniej jednej z dwoch linii interpretacyjnych.
Pierwsza uwzglednia wymiar egzystencjalny konfucjanizmu, eksponujac jego
charakter formacyjny, traktujac go jako ¢wiczenie duchowe, satysfakcjonujace
dazenie do osobowej doskonalosci i prowadzace jednostke do uswigcajacej
autotranscendencji, dokonujacej si¢ wszakze w obrebie tego Swiata. Druga
kfadzie nacisk na jego wymiar spoteczny, uwydatniajgc nieodzownos$¢ upo-
wszechnienia rytualizacji ludzkich dziatan, majacej na wzgledzie wewnatrz-
$wiatowy status czlowieka i prowadzacej do zapanowania wspdlnotowej
harmonii, a z nig sakralizacji, osigganej pospotu przez uczestnikéow takiego
przedsiewziecia. Bez wzgledu na to, ktéra z linii interpretacyjnych przewaza
w konkretnym ujeciu, przemiana sankcjonujaca religijny charakter tradycji,
jednostkowa czy zbiorowa, dokonuje si¢ w obrebie tego swiata. Ten §wiat, cho¢
nieustannie si¢ zmienia, zachowuje jedno$¢. Dlatego jesli konfucjanizm jest
religia, to jest religig chinska, nie tylko ze wzgledu na rozproszenie duchowe;j



Czy konfucjanizm jest religig? 23

aktywnosci jego zwolennikéw w powszednim zyciu, ale takze na to, Ze jest
zakorzeniony w wielowiekowej tradycji i kultywuje wlasciwa jej orientacje
naturalistyczng. Czy jako taki moze sta¢ si¢ religia uniwersalizujaca, czyli
zdoby¢ zwolennikéw lub wyznawcéw z innych kregéw kulturowych, pozostaje
kwestig do dalszej dyskusji.
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