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The past is never dead. It is not even past.
William Faulkner (1897-1962)

R[] i A s 2
Pomiedzy Niebem i Ziemig nie ma niczego, co nie bytoby historig.
Wang Shizhen (1526-1590)






Wstep

Cywilizacja chinska, jako jedyna z cywilizacji $wiatowych, moze
poszczyci¢ sie ciagla, liczaca piec tysiecy lat historig. I nie tylko hi-
storig, lecz takze, cho¢ w nieco skromniejszym wymiarze czasowym,
refleksja nad nig: czy to w formie historiografii, czy tez — jak postaram
sie pokaza¢ w niniejszej pracy - filozofii historii. W obliczu tej zaska-
kujacej ciagloéci oraz centralnej, bo kanonicznej, pozycji dziel histo-
rycznych w kulturze chinskiej pytanie o specyfike chinskiej filozofii
historii dotyka podstaw i zrédet chinskiej mysli. Fakt ten przektada
sie na niezwyklg réznorodnos¢, a przy tym pewna ogolng spojnosé,
tworzonych i rozwijanych w Chinach przez wieki stanowisk z zakresu
filozofii historii.

Celem niniejszej ksiazki jest rekonstrukcja i filozoficzna interpre-
tacja caloksztaltu chinskiej filozofii historii od jej poczatkéw do konca
XVIII wieku. Nie poprzestajac jedynie na przegladzie koncepcji filozo-
ficznych, zamierzam ponadto wykaza¢, iz dynamika przemian tej mysli
oraz wspolne jej zalozenia mozna wyjasni¢ poprzez odwotanie si¢ do
klucza interpretacyjnego w postaci pojecia ,,holizmu historiozoficzne-
go”. Znaczenia tego pojecia, ktdre zostanie odniesione do zbadanego
materiatu, zostaja wyjasnione w rozdziale pierwszym.

Wylaczenie z obszaru badan chinskiej filozofii historii wieku XIX
i XX wynika z dagznosci do uchwycenia zrédtowo chinskiej filozofii hi-
storii poprzedzajacej recepcje watkow filozoficznych z mysli zachod-
niej. Okres ten zostaje nazwany ,klasycznym” w tradycyjnym i sze-
rokim znaczeniu chinskiego terminu X gidai. Cigglosé motywow
i tematoéw podjetych w ciagu dwdch i pot tysigca lat rozwoju chinskiej
filozofii historii ukaze zasadnos¢ takiego zatozenia. Chronologia przy-
jeta w niniejszej ksigzce bedzie zatem chronologia dynastyczna.

Z obszaru badan wylaczona zostaje tu réwniez mysl buddyjska. Po
pierwsze, filozofia buddyjska w Chinach zakorzeniona jest w indyj-
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skich, w tym przed-buddyjskich, kategoriach filozoficznych, ktérych omoéwienie
wykracza poza zasieg tej pracy i rozmija si¢ z zadaniem rekonstrukeji oryginalnie
chinskiej filozofii historii. Po drugie, jak pokazuja to konkretne przyktady przy-
toczone na poczatku rozdzialu pigtego, buddyjska wizja dziejéow ma charakter
religijny, zblizajac si¢ do czegos, co okredla si¢ na Zachodzie mianem ,teologii
dziejow”. W rezultacie nie wywarta ona istotnego i bezposredniego wplywu na
pdzniejsza, ex definitione konfucjanska, filozofi¢ historii, stad jej pominiecie nie
deformuje podjetej tu rekonstrukcji.

W ramach badania chinskiej filozofii historii zagadnienia zwigzane scisle z histo-
rig, metodyka i uwarunkowaniami chinskiej historiografii zostang podjete jedynie
w minimalnym i niezbednym dla zrozumienia chinskiej mysli zakresie. Z drugiej
strony, filozofia historii na gruncie chinskim Iaczy si¢ z historiografia w wymiarze
zaréwno przedmiotowym, jak i meta-refleksyjnym. Przedmiotowym, gdyz zwtasz-
cza w swym okresie poczatkowym, historiografia chinska zawierala w sobie implicite
wiele elementéw i schematéw historiozoficznych. Meta-refleksyjnym, gdyz historio-
grafia stanowila tez sam przedmiot rozwazan chinskich myslicieli.

Moéwigc w niniejszej ksigzce o ,filozofii historii’, mam wiec na mysli tak fi-
lozofie dziejow, tj. filozofie procesu historycznego, jak i filozofie historiografii.
Filozofia historii pyta bowiem o znaczenie (sens) dziejow, w przeciwienstwie do
nauk historycznych, ktére owg sensownos¢ zakladaja, tworzac konkretne narracje
i wyjasnienia historyczne. Jesli filozof pyta o znaczenie historii (meaning of history)
i podejmuje sie spekulatywnej interpretacji procesu historycznego, jest filozofem
dziejow; jesli interesuje go wyltacznie znaczenie obecne w historiach (meaning in
history), jest filozofem historiografii. Wizje dziejéw nie majace filozoficznego cha-
rakteru, wyrazone w historiografii, literaturze i sztuce, okreslam natomiast mia-
nem historiozofii. Poniewaz w ksigzce tej podejmuje si¢ tez eksplikacji najistot-
niejszych motywow filozoficznych obecnych implicite w klasycznej historiografii
chinskiej, na okreslenie finalnego ksztaltu proponowanej w niniejszej ksigzce in-
terpretacji uzywam pojecia holizmu historiozoficznego. Szczegétowe rozumienie
tych terminéw wraz z ich umiejscowieniem w kontekscie wspdtczesnych debat
przedstawiono w rozdziale pierwszym.

Z perspektywy czysto lingwistycznej powstaje oczywiscie pytanie o to, czy
przed XIX wiekiem uzywano w klasycznym jezyku chinskim terminu ,filozo-
fia historii” lub jego analogonu. Negatywna odpowiedz na to pytanie nie moze
jednak pociaga¢ zanegowania istnienia calej tradycji chinskiej filozofii historii,
ktdrej bogactwo pokazuje niniejsze studium. Problem ten dotyczy przeciez tak-
ze takich zachodnich poje¢ jak m.in. ,estetyka’, ,ontologia” czy ,epistemologia”.
Brak oddzielnego terminu $wiadczy raczej o braku istnienia oddzielnej sfery re-
fleksji filozoficznej. Filozofia historii w Chinach byta bowiem $cile zwigzana z fi-
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lozofig przyrody, filozofig polityczng i etyka. W istocie Chinczycy operowali tak
wlasnym pojeciem filozofii, u zrédet ktdrej lezalo nie tyle ,,umitowanie madrosci’,
co ,dociekanie zasady” 55 2 gidngli, jak i pojeciem historii, czy to w sensie dzieta
historycznego (5 shi, takze na oznaczenie historyka), czy tez procesu historycz-
nego (techniczny termin 1% giijin). Ponadto tak tytuly poszczegélnych rozdzia-
tow dziet, jak i catych traktatow filozoficznych poswiecano explicite historii, w tym
jej »calosciowemu” Il tong znaczeniu.

Termin ,,filozofia historii” [fj 52272 lishi zhéxué odniedli do mysli klasycz-
nej gtéwni znawcy tej tematyki na gruncie chinskim, tj. jeden z najwybitniejszych
wsp6lczesnych konfucjanistow, Mou Zongsan (Z25% =, 1909-1995), ktéry zesta-
wit ja z Heglowskg filozofig dziejéw!, oraz abp Stanislas Lo Kuang (4%, 1911-
-2004), ktéry poréwnat ja z zachodnig filozofig historii od Augustyna w gére®. Do
owych syntetycznych opracowan odniose sie w zakonczeniu pracy. W miejscu tym
warto podkredli¢, iz oprocz terminu lishi zhexue chinska literatura akademicka po-
stluguje sie takze, w zasadzie zamiennie, takimi terminami jak ,,my$l historycz-
na” 7 52 AR lishi sixiang, ,,my$] historiograficzna” 52 2% JAE shixué sixiang oraz
~koncepcja historii” [fj 52 W lishi guan (termin Jfj SBEEL lishi lilun oznacza przy
tym ,,teorie historii”). Do postepujacej popularyzacji badan nad rodzima filozofia
historii w Chinskiej Republice Ludowej przyczynia si¢ natomiast kontekst recepcji
materializmu historycznego oraz tendencje do poszukiwania watkéw materiali-
stycznych w dziejach chinskiej mysli.

W $wietle tych ustalen zaskakujacy jest fakt, iz jak dotad w zadnym jezyku
zachodnim nie powstala monografia poswiecona w sposob kompleksowy chin-
skiej filozofii historii. Wzmacnia to i tak juz silna iluzje, iz filozofia historii stano-
wi specyficznie zachodni ,wynalazek” Do opinii tej przyczynit si¢ w niematym
stopniu Karl Lowith (1897-1973), ktoéry wykazujac zakorzenienie zachodniej
filozofii dziejéw w chrzescijanskiej eschatologii, otwarcie odrzucil mozliwos¢
zaistnienia filozofii historii w Chinach®. Z jego analiz wynika jednak tylko, iz
nie sposdb pojac zachodniej filozofii historii bez dziejow kultury Zachodu, lecz
nie, ze w zadnej innej kulturze filozofia historii powsta¢ nie mogta. Jak pokazuje
w rozdziale pierwszym, poglad ten wpisuje si¢ w dluzsza tradycje etnocentrycz-
nej intepretacji chinskiego myslenia historycznego, ktéra rozpoczela sie jeszcze
przed Heglem, kladac kres oswieceniowej sinofilii. Paradoksalng konsekwencja
tej pracy jest zatem stwierdzenie, iz w zakresie zalozen metafilozoficznych holi-
styczne filozofie historii Hegla i myslicieli chinskich wigcej faczylo niz dzielito,
co celnie dostrzegt Mou Zongsan. Niniejsza ksigzka stawia sobie zatem za cel nie

! Mou 2003.
2 Luo 1996.
3 Lowith 2002, 21-22.
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tylko wypetnienie istotnej luki w zakresie badan nad filozofig chinska, lecz takze
poszerzenie obszaru refleksji filozofii historii w ogéle oraz przywrocenie jej swo-
iscie miedzykulturowego charakteru, analogicznie do proceséw, ktdre przeszty
etyka czy ontologia. Nie zamierzam przy tym poprzesta¢ na zreferowaniu kon-
cepcji chinskich filozoféw historii, proponujac jednoczesnie ich interpretacje
przez pryzmat idei holizmu historiozoficznego.

Pomimo wyraznego zaniedbania obszaru chinskiej filozofii historii mozna
wskazac kilka wyjatkéw od tej reguly. Na gruncie literatury zachodniej pierwszym
i najwazniejszym z nich byt David S. Nivison (1923-2014), pionier stosowania me-
tod filozofii analitycznej do badania klasycznej mysli chinskiej. Filozofii historii
poswiecone sg az trzy rozdzialy jego monografii The Life and Thought of Chang
Hstieh-cheng (1738-1801) z 1966 r.; Nivison odnosil tez pojecie ,filozofii histo-
rii” do wczesniejszych filozoféw chinskich, takich jak m.in. Mencjusz*. Do filo-
zofii historii Zhang Xuechenga Nivison powracal wielokrotnie, o czym $wiadcza
nieopublikowane manuskrypty jego artykuléw®, natomiast w 2003 w Encyclopedia
of Chinese Philosophy ukazalo sie jego hasto ,,Philosophy of History”, stanowigce
skrécong wersje liczacego 69-stron eseju ,,Chinese Philosophies of History”, ukon-
czonego w 2006°. Jak pisze Nivison, ,,pytanie o to, jaka strukture (pattern) posiada
przeszlos¢, i gdzie my w tym wszystkim sie znajdujemy, jest widoczne w chinskiej
filozofii od jej poczatkow. Ostatecznie mozna dostrzec, iz Chinczycy zajeli sie [tak-
ze] kwestiami, ktére nazywamy ‘krytycznymi™’. Do zagadnien tych powrécil takze
uczen Nivisona, Philip J. Ivanhoe (ur. 1954), autor hasla ,Chinese theories of hi-
story” w Routledge Encyclopedia of Philosophy?®, ktéry podobnie jak Nivison w my-
$li Zhang Xuechenga upatruje zwienczenia chinskiej filozofii historii®. Chinska
filozofia historii stanowi réwniez, cho¢ nie wprost, istotng cze$¢ badan Michae-
la Puetta'®, a o poszczegdlnych koncepcjach z zakresu filozofii historii piszg tak
rézni sinologowie jak Sarah Allan, Yuri Pines, Roger Ames, Conrad Schirokauer,
Hoyt Tillman, Achim Mittag, William Th. de Bary, Francois Jullien i JeeLoo Liu'!,

* Nivison 1966, 2002.

* ,Chang Hsueh-Cheng and Collingwood” (1957, odpowiedz Yii Ying-shih), ,The Classics are
History: A Historicist Defence of Sacred Tradition” (1975), ,Historical Reality and the State: Some
Aspects of Chang Hsueh-cheng’s Philosophy of History” (b.d.). Jestem niezmiernie wdzigczny prof.
Philipowi Ivanhoeowi za przekazanie mi tych manuskryptow.

¢ Nieopublikowany manuskrypt z 2006 r. otrzymaltem réwniez dzigki uprzejmosci prof. Ivan-
hoea.

7 Nivison 2003, 540. Przez ,,krytyczng filozofi¢ historii” rozumie Nivison filozofie historiografii.

8 Ivanhoe 1998.

° Ivanhoe 2009a, 2009b, 2014.

10" Puett 2001, 2005/06, 2007, 2008, 2014.
W czerwcu 2016 prof. JeeLoo Liu rozpoczeta prace nad monografia Chinese Philosophy of
Time.
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cytowani w niniejszej pracy. Koncepcje otwarcie nazwane ,,filozoficzno-historycz-
nymi’ omawia tez miejscami dzielo Mirroring the Past: The Writing and Use of
History in Imperial China Q. Edwarda Wanga i On-cho Ng'.

Wsréd chinskich znawcéw tematu, oprécz wymienionych wyzej Mou Zong-
sana i Luo Guanga, wskaza¢ mozna przede wszystkim Huang Chun-chieh
(3% R, Huang Junjie, ur. 1946), autora Rujia sixiang yu Zhongguo lishi si-
wei (Mysl konfucjariska a chiniska refleksja historyczna), syntetycznego studium
konfucjanskiej filozofii historii, skoncentrowanego na Zhu Xi, oraz wspdtre-
daktora prac zbiorowych poswieconych szeroko pojetemu ,chinskiemu my-
$leniu historycznemu”: Time and Space in Chinese Culture (1997, z Erikiem
Ziircherem), Notions of Time in Chinese Historical Thinking (2006, z Johnem
B. Hendersonem) oraz Chinese Historical Thinking. An Intercultural Discussion
(2015, z Jornem Riisenem)’. Z jednej strony, termin ,,chinskie myslenie histo-
ryczne” obejmuje nie tylko filozofi¢ historii, ale takze teorie i historie historio-
grafii; z drugiej, wypiera on niejako pojecie filozofii historii lub je zaweza, jak
pokazuje to przyktad jednego z artykuléw w tomie Notions of Time in Chinese
Historical Thinking, w ktérym stwierdza si¢, iz Wang Fuzhi (1619-1692) jest
jedynym ,autentycznym” przednowoczesnym filozofem historii w Chinach'.
Wigkszos¢ chinskich historykéw filozofii chinskiej wkomponowuje jednak fi-
lozofi¢ historii w swoje rekonstrukcje dziejow chinskiej mysli od samych jej
poczatkéw. Juz Feng Youlan (¥, 1895-1990) w swojej Zhongguo zhexue
shi (Historii filozofii chitiskiej) z 1934 (przektad angielski Derka Bodde’a z 1983,
wersja skrocona z 1948) uzywa pojecia ,filozofii historii” w odniesieniu do
koncepcji myslicieli chinskich dziatajacych przed nasza erg'>. Popularnos¢ jego
wykladni nie wplynela, o dziwo, na dostrzezenie fenomenu istnienia i ciaglo-
$ci chinskiej filozofii historii. Podobnie omoéwienia poszczegdélnych koncep-
cji z zakresu filozofii historii wkomponowane s3 w prace Ren Jiyu ({E4% 7,
1916-2009): 4-tomowa Zhongguo zhexue shi (Historig filozofii chiriskiej) z 1985
oraz 4-tomowa Zhongguo zhexue fazhan shi (Historig rozwoju filozofii chiriskiej)
z 1998'S. W uszeregowanej nie historycznie, a tematycznie Zhongguo gudai
zhexue (Klasycznej filozofii chiriskiej) autorstwa Fang Litiana (777K, 1933-
-2014) odnajdziemy natomiast liczacy prawie 70 stron rozdzial pt. ,,Zhongguo
gudai lishi guan” (,,Klasyczne chinskie koncepcje historii”), dokonujacy prze-
gladu 33 réznych koncepcji z zakresu filozofii historii do Wang Fuzhi wiacznie’.

2 Wang, Ng 2005.

3 Huang 2016; Huang, Riisen 2015; Huang, Henderson 2006; Huang, Ziircher 1997.

4 Chan 2006, 115.

15 Feng 1948, 136-138, 199-203, 278; Feng 1983, vol. I, 316-317, 377-78, 388-389; vol. 11, 58-87.
16 Ren 1998, 1998.

v Fang 2006, 473-542.

15



Najbardziej kompleksowym przegladem chinskiej filozofii historii, wkompo-
nowanym w szerszy projekt rekonstrukcji chinskiej teorii historii i historio-
grafii, jest wszak 10-tomowa Zhongguo shixue sixiang tongshi (Kompleksowa
historia chinskiej mysli historiograficznej) pod redakcja Wu Huaiqi (54,
ur. 1938), ktérej osiem tomow obejmuje mys$l przed XIX wiekiem. Nalezy do
tego dodac¢ liczne chinskojezyczne artykuly naukowe i prace dyplomowe po-
$wiecone poszczegdlnym filozofiom historii, ktore cytowane s3 w niniejszej
ksigzce, a ktorych ilo$¢ istotnie wzrosta na poczatku XXI wieku.

Tym niemniej, czytelnik nieznajacy jezyka chinskiego pozostaje wciaz po-
zbawiony filozoficznie syntetycznej, a przy tym historycznie kompleksowej ana-
lizy chinskiej filozofii historii okresu klasycznego. Fakt ten wplywa na metode
niniejszej pracy, ktéra wykorzystuje zaréwno warsztat sinologiczny, jak i filozo-
ficzng analize pojeciowa. W zakresie struktury prezentacji zbadanego materiatu
praca ta przypomina sylogizm. Po wyjasnieniu w rozdziale pierwszym, jak ro-
zumie si¢ filozofi¢ historii i holizm historiozoficzny (,,termin wiekszy”), naste-
puje odszukanie tych elementéw w materiale filozofii chinskiej (,,termin mniej-
szy”), co prowadzi do odniesienia obu czeéci do siebie w rozdziale siodmym,
tj. rozbudowanej konkluzji, iz filozofia chinska wypracowata filozofie historii,
w tym specyficzng ide¢ (idee) holizmu historiozoficznego. W proponowanym
modelu wykazania stusznosci tej tezy czegs¢ srodkowa ksigzki stanowi swoista
cze$¢ ,empiryczng® oraz wlasciwg cze$¢ pracy, liczy zatem az pie¢ rozdziatow.
Podobnie jak w Arystotelejskiej metodzie filozoficznej, takze w niniejszej ksiazce
dopelnieniem sylogistycznej struktury prezentacji wynikow badan jest podejscie
indukcyjne w zakresie dochodzenia do konkretnych ustalen. W odrdznieniu od
Stagiryty indukcja ta jest jednak swiadomie kierowana teoretycznym kryterium
selekcji materiatu.

Bazujac wylacznie na dzielach spisanych w klasycznym jezyku chinskim,
w formie obecnej w uznanych edycjach tych dziel (wykaz edycji w bibliografii),
dokonatem najpierw lektury prac z zakresu filozofii (i cze¢$ciowo historiografii)
chinskiej pod kgtem ich zwigzku z mozliwie najszerzej rozumiana filozofig histo-
rii. W tym celu przeanalizowatem zasadniczg wigkszos¢ dziel klasycznej mysli
chinskiej, co skutkuje faktem, iz cze$ci z nich po$wigcono cate rozdziaty, innym
paragrafy, a niektérym jedynie poszczegdlne zdania, w zaleznosci od zwigzku z ba-
dang problematyka. Podstawowym punktem odniesienia w przekladzie cytatéw
chinskich byl dla mnie A Student’s Dictionary of Classical and Medieval Chinese
Paula W. Krolla'®. W ramach poréwnania korzystalem natomiast zaréwno z ist-
niejacych przekladéw na jezyki zachodnie, jak i na jezyk mandarynski. Nastepnie,
po otrzymaniu ,listy” istotnych cytatéw zostaly one uporzadkowane do postaci

8 Kroll 2017.
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spojnej narracji, w takim sensie, w jakim historycy filozofii (i idei) kojarza ze sobg
mysli wyrazone w réznych miejscach tego samego dziela. Tak otrzymany wykiad
skonfrontowalem z literaturg przedmiotu. Po uzyskaniu obrazu filozofii historii
w danym dziele, a szerzej — u danego filozofa, przystapilem do kreslenia uogélnien
dotyczacych danej epoki, a ostatecznie — catoksztaltu klasycznej mysli chinskiej.
Co istotne, w sytuacji, gdy w aparacie pojeciowym zachodniej mysli nie znalaztem
odpowiedniego terminu oddajacego istote danej koncepcji chinskiej, wprowadzi-
fem nowe terminy, takie jak m.in. ,,populizm historyczny”, , fatalizm historyczny”
czy »prospektywizm” Analogicznie, rozszerzam réwniez zakres znaczeniowy ist-
niejacych juz poje¢, takich jak np. ,materializm historyczny”, ktdry traktuje sie
obecnie niemal jako synonim stanowiska Marksa. Kazda, w tym najogdlniejsza
teza, odsyla zatem do konkretnych wypowiedzi, umieszczonych w znakach chin-
skich w licznych przypisach, ktore zasadniczo adresowane sg do sinologéw i kry-
tycznego czytelnika nastawionego na rewizje¢ przekladu lub interpretacji danego
cytatu. Jesli cytat jest zbyt dlugi, przytaczam jedynie konkretne strony, cho¢ czynie
wyjatki dla fragmentéw szczegélnie nasyconych kluczowymi terminami teore-
tycznymi. Owe terminy kluczowe s zawsze wyréznione w tekscie poprzez poda-
nie znakow i ich odczytania zgodnie z transkrypcja pinyin. Jesli termin wystepu-
je pézniej w dalszym ciaggu ksigzki, podaj¢ jedynie jego transkrypcje bez tondw,
a terminy te, za wyjatkiem zadomowionych w jezyku polskim i pisanych wielka
literg ,Tian” i ,,Dao’, zapisuje kursywa (dotyczy to takze takich pojec jak qi, li, shi,
yin-yang i wuxing).

W rozdziale pierwszym omawiam zatem znaczenie pojecia ,filozofii historii”
ijego relacje do bliskoznacznych poje¢ ,.filozofii dziejow” i ,,historiozofii’, jak row-
niez relacje filozofii historii do teorii historii z jednej, a pozostatych dyscyplin filo-
zoficznych z drugiej strony. Nakreslajac problematyke filozofii historii, opisuje jej
zasadniczy, wspolczesny podzial na kontynentalng i analityczng filozofi¢ historii.
Analiza problematyki filozofii historii prowadzi do wyréznienia pojecia ,,holizmu
historiozoficznego” w sze$ciu mozliwych znaczeniach, ktére zostang odniesione
do badanego materialu w ostatnim rozdziale. Jako ze analiza chinskiej filozofii
historii wymaga nie tylko znajomosci przedmiotu filozofii historii, ale réwniez
specyfiki filozofii chinskiej, przechodze nastepnie do prezentacji swoistosci kla-
sycznego jezyka chinskiego i jego wplywu na jezyk i styl filozofii chinskiej, wska-
zujac na problemy filozoficzne, ktorym mysliciele chinscy programowo poswigcali
wiecej uwagi. Z perspektywy czysto analitycznej, przeciecie tych obszarow wy-
znacza spektrum probleméw podejmowanych przez chinskich filozoféw historii.
Z perspektywy hermeneutycznej istotny jest jednak takze historyczny kontekst do-
tychczasowych interpretacji chinskiej mysli i historii w ramach zachodniej filozofii
historii, ktéry naznaczony byt, jak wykazuje w podrozdziale 1.3, etnocentryzmem,
przetamywanym $wiadomie dopiero na gruncie teorii historii Riisena. Etnocen-

17



tryzm ten stoi bowiem ostatecznie za odmowg uznania istnienia chinskiej filozofii
historii. Analizujac ujecia chinskich dziejéw na gruncie mysli europejskiej w XVII
i XVIII wieku, pokazuje¢ ponadto, iz paradoksalnie to wtasnie odkrycie historio-
grafii chinskiej przez mysl europejska stoi czesciowo za powstaniem $wieckiej, za-
chodniej filozofii historii.

Rozdzial drugi stanowi omoéwienie przedcesarskiej konfucjanskiej filozofii
historii, ktorej podstawowe kategorie pozostang punktem odniesienia dla péz-
niejszych myslicieli. Zrédet tych kategorii upatruje juz w inskrypcjach na bra-
zach, ktore dostarczajg poje¢ i wizji rozwinietych w historiozofii Ksiggi Piesni,
a w sposob kompleksowy — w historiozofii Ksiggi Dokumentow, ktéra w sposdb
klasyczny wyklada ide¢ Mandatu Nieba. Nastepnie przechodze do fazy posred-
niej pomiedzy owa historiozofig a konfucjanska filozofig historii sensu stricto,
ktérg wyznacza etyka historii w Dialogach konfucjarnskich, warstwa teoretyczna
Rocznikéw Wiosen i Jesieni wraz z Komentarzem Zuo oraz teksty ,peryferiow”
konfucjanizmu, ktdre zawieraly alternatywne koncepcje historii, jak np. koncep-
cja Wielkiej Jednosci z rozdziatu ,,Przeznaczenie rytualow” w Zapiskach o rytu-
atach. Dojrzaltym wyrazem tych tendencji staly si¢ filozofie historii Mencjusza
i Xunzi, przy czym ta druga stanowila juz wyraz opozycji wobec teorii Mandatu
Nieba.

Rozdzial trzeci omawia alternatywne, bo niekonfucjanskie filozofie historii
Okresu Walczacych Krdlestw, na czele z legistyczng filozofig historii Shang Yanga
i Han Fei, ktéra wprowadza kluczowe pojecie tendencji dziejow (shi) i proponu-
je interpretacje historii przez pryzmat rozwoju spolecznego i technologicznego,
podwazajac typowa dla konfucjanizmu ide¢ nasladowania przesziosci. Odmienng
od konfucjanskiej, cho¢ juz nie tak przeciwstawna, filozofie historii zapropono-
wala szkofa motistow, za$ idei powrotu do przedspolecznego stanu natury bronili
taoisci, krytycznie (i ironicznie) ustosunkowujac si¢ do spekulatywnej filozofii hi-
storii. Spekulatywnego charakteru nie brakowalo natomiast filozofom historii ze
szkoly yin-yang, ktorzy zbudowali swa mysl w oparciu o kategorie obecne w Ksig-
dze Przemian. Oprocz filozofii Zou Yana idee te odnajdziemy takze w eklektycz-
nym Liishi Chungqiu.

W rozdziale czwartym analizuje filozofie historii okresu dynastii Han, a szcze-
goélnie filozofi¢ historii powstalg wskutek polaczenia konfucjanskiej etyki historii
i teorii Mandatu Nieba z filozofig przyrody, czego wyrazem byla idea korelacji Nie-
ba iludzkosci obecna tak w filozofii historii Dong Zhongshu, jak i innych myslicie-
li konfucjanskich tego paradygmatu, dzialajacych juz w okresie Wschodniej dyna-
stii Han. Idea korelacji w szerszym rozumieniu byla wszak wspdlna wczesniejszym
konfucjanistom, ktérzy nie zaktadali posrednictwa Nieba (Lu Jia) oraz taoistom
szkoly Huang-Lao, takim jak autorzy Huainanzi. Przyjmowala ona przy tym tak
cykliczne, jak i rozwojowe czy regresywne warianty. Z drugiej strony, przeciw syn-
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tezie korelacyjnej kosmologii i filozofii historii zwrdcito sie wielu filozoféw tego
czasu, ktorzy jedyna site napedowa dziejow widzieli w czlowieku, czy to w sensie
jednostkowym (Yang Xiong), czy zbiorowym (populizm historyczny Jia Yii Zhong
Changtonga), badz dokonywali separacji przyrodniczo-spotecznych praw historii,
upatrujgc przyczyny przemian historycznych w prawach pozytywnych (neolegisci
Cui Shu i Huan Tan) lub naturalnych, tj. polaczeniu fatum i przygodnosci (Wang
Chong). Zwienczeniem rozdzialu jest analiza historiozofii Sima Qiana i Ban Gu,
towarzyszacej narodzinom oficjalnej historiografii.

Rozdzial piaty, najobszerniejszy w niniejszej ksigzce, poswiecono chinskiej
filozofii historii w wiekach $rednich, tj. od III do XII wieku. Wczesne srednio-
wiecze ukazane zostaje jako okres opozycji wobec korelacyjnych metanarracji, czy
to w formie idei bohateréw historycznych, czy tez milenarystycznej filozofii hi-
storii wylozonej w neotaoistycznym Taipingjing, czy wreszcie w ramach filozofii
historiografii Liu Zhiji. Nastepnie przechodz¢ do neokonfucjanskiej filozofii hi-
storii epoki Tang i Song, w ktorej, w zaleznosci od podejscia do kwestii obecnosci
ponadczasowych zasad w dziejach, wyrdézniam stanowiska idealistyczne, w tym
spirytualistyczne, reprezentowane przez Shao Yonga, Wang Anshi, Sima Guanga,
braci Cheng i Zhu Xi, oraz pozycje realistyczne, w tym materialistyczne, zapro-
ponowane przez Liu Zongyuana, Li Gou, Ouyang Xiu, Su Xuna i Chen Lianga.
Idealizm historyczny obejmuje przy tym zaréwno wizje linearne, jak i cykliczne,
rozwojowe, jak i regresywne; w przypadku materializmu historycznego mowa na-
tomiast o jego réznych wersjach: spotecznej, ekonomicznej i przyrodniczej, ktére
definicyjnie odrézniam od realizmu historycznego.

Rozdzial sz6sty omawia natomiast rozwdj chinskiej filozofii historii od XIII
do XVIII wieku, naznaczony w epoce Mingowskiej przez swoisty indywidualizm
i historyzm, obecny w mysli Wang Yangminga, éwczesnych filozoféw historio-
grafii (Wang Shizhen, Hu Yinglin), relatywisty Li Zhi oraz tzw. prospektywistow:
Wang Tingxianga i Zhang Juzhenga. Filozofia historii poczatkowej fazy dyna-
stii Qing, zakorzeniona w ruchu ,badania zrédet” (kaozheng), znajduje swoja
kulminacje w systemach filozofii historii Wang Fuzhi i Zhang Xuechenga, przy
czym pierwszy z nich byt syntezg blizszg materializmowi, za$ drugi - idealizmo-
wi. Wraz z filozofig Zhang Xuechenga zsyntezowana zostaje filozofia dziejow i fi-
lozofia historiografii.

W rozdziale siédmym, po przedstawieniu gtéwnych zatozen i ewolucji klasycz-
nej chinskiej filozofii historii, przechodze do jej krytycznego ujecia z perspektywy
idei holizmu historiozoficznego. Nie zamierzam przy tym wykaza¢, iz chinska fi-
lozofia historii wzieta jako cato$¢ unisono wyraza okreslong idee holizmu, lecz iz
holistyczne ujecie historii zaowocowalo najbardziej kompleksowymi koncepcjami
z zakresu filozofii historii, ktérych transformacje — wywotujace okreslong reakcje
i opozycje — wyznaczaly dynamike tej mysli. Tak ujetg klasyczng chinska filozofie
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historii zestawiam z zalozeniami zachodniej filozofii dziejéw, proponujac finalnie
sugestie dla dalszych badan o charakterze komparatystycznym.

Ksigzka ta nie powstalaby, gdyby nie pomoc wielu instytucji oraz oséb. Moje
badania, w tym miesigczna kwerenda biblioteczna w Chinach i Hongkongu, zosta-
ly sfinansowane z grantu Narodowego Centrum Nauki ,,Preludium” nr 2015/19/
N/HS/00977 pn. ,,Chinska filozofia historii”. Nalezy do tego doda¢ wsparcie ze
strony dyrektora Instytutu Filozofii UAM i dziekana Wydziatu Nauk Spolecznych
UAM, przyznane mi w ramach konkurséw dla mlodych naukowcéw. Nieocenio-
ne okazaly sie takze konsultacje z zagranicznymi filozofami historii i sinologami,
ktore odbylem jako gtéwny wykonawca grantu European Research Council ,,Nar-
rative Modes of Historical Discourse in Asia” (NAMO).

Ksigzka ta stanowi pelng wersje pracy doktorskiej ,,Idea holizmu historiozo-
ficznego w klasycznej mysli chinskiej”, obronionej 25 marca 2019 r. w Instytucie
Filozofii UAM. Mojemu promotorowi, prof. Andrzejowi Wawrzynowiczowi, dzie-
kuje za wszystkie uwagi do pierwotnej wersji pracy oraz godziny dyskusji, ktore
pobudzily mnie do poglebienia planowanego podejscia teoretycznego. Za wszelkie
pytania i sugestie dzigkuje tez pozostatym uczestnikom seminarium zakltadowego:
prof. Norbertowi Lesniewskiemu, mgr. Grzegorzowi Heckertowi, mgr. Krystiano-
wi Pawlaczykowi i mgr. Jedrzejowi Malinskiemu. Dziekuje réwniez pozostalym
profesorom poznanskim, ktérzy pochylili si¢ nad moimi badaniami: prof. Ewie
Domanskiej, prof. Krzysztofowi Brzechczynowi oraz prof. Ulrichowi T. Kraghowi.
Praca ta nie bylaby wreszcie mozliwa bez konsultacji z zagranicznymi ekspertami.
Wyrézni¢ pragnatbym w tym miejscu zwlaszcza prof. Achima Mittaga (za poswie-
cony mi czas) oraz prof. Philipa J. Ivanhoea (za przekazane mi materialy). Moje
podzigkowania wedruja tez do profesoréw: Selusi Ambrogio, Franka Ankersmita,
Federico Brusadellego, Eirika L. Harrisa, Fabiena Haubela, Yong Huanga, JeeLoo
Liu, Erica Nelsona, Bryana Van Nordena, Jany Rosker, Paula Rotha, Jérna Riise-
na, Masayuki Sato i Adyego Van Den Stocka. Szczegélne podziekowania naleza
sie prof. Jensowi Ostergdrdowi Petersenowi za udzielenie mi dostepu do niezbed-
nych, a wczedniej dla mnie niedostepnych, Zrodet klasycznych. Pani Malgorzacie
Brédce z Biblioteki Uniwersyteckiej UAM dzigkuje natomiast za nieograniczone
i sprawne sprowadzanie koniecznej dla moich badan literatury przedmiotu. Zonie
Beacie i calej mojej rodzinie dzigkuje natomiast za wsparcie w chwilach, gdy tego
potrzebowalem.

Fragmenty niniejszej ksigzki nie byly w wigkszosci wydane wczesniej. Do wy-
jatkow naleza: podrozdzial 1.3, ktéry stanowi polaczenie i rozwinigcie opubliko-
wanych artykuléw tematycznych (Rogacz 2016b, 2017a, 2018), podrozdziat 2.3,
ktory jest modyfikacjg artykutu poswieconego filozofii historii Mencjusza i Xunzi
(Rogacz 2017d) oraz podrozdzial 4.1, ktéry w potowie pokrywa sie z trescig jedne-
go z wydanych artykutéw (Rogacz 2017c¢).
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Tabela A. Przyblizona transkrypcja hanyu pinyin

Zapis Przyblizona wymowa
b,d, g b,d, glub: p, t, k
pt.k p", th kh
z dz
c club ct
zh dz
ch cz lub ¢z
j dz
q ¢lub &
sh sz
X $
r z (w naglosie), tzw. amerykanskie r
(w wygtosie)
w e
y )
-0 -uo
yu, -i ju, -i
yun,-un jin, -tin lub -lyn
you, -iu jol, -jot
yan,-ian jen, -ien
yue, -lie jue, -Ue
yuan, -ian yuen, -ien
-ong -ug
-ing, -ang, -eng -in, -an, -en
wei, -ui fej

Pozostate gloski (np. s, m) i koncowki (np. -uo, -en) wymawia sie jak w jezyku
polskim.

Przyktady: Chungiu - ‘Cztyn-Cjot, Zhongguo - ‘Dzun-glo, Tianren heyi - “T"jen-
-zen-he-i.

Oznaczenie tonow:

ton pierwszy, tj. wysoki ciagly: ma, np. 1§ ,matka”

ton drugi, tj. rosnacy: md, np. ik ,,konopie”

ton trzeci, tj. opadajaco-rosnacy: md, np. 5 ,kon”

ton czwarty, tj. opadajacy: mad, np. == »przeklina¢”

ton neutralny, tj. brak tonu: ma, np. partykula pytajna .
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Tabela B. Lata panowania chinskich dynastii

Dynastia/Okres Znak i pinyin Lata panowania
Dynastia Xia 5 Xia 2070-1600 p.n.e.
Dynastia Shang P Shang 1600-1046 p.n.e.
Zachodnia dynastia Zhou VU JE Xi Zhou 1046-771 p.n.e.
Wschodnia dynastia Zhou W JE Dong Zhou 770-256 p.n.e.
Okres Wiosen i Jesieni FHK Chin Qin 770-476 p.n.e.
Okres Walczacych Krélestw B[] Zhan Gué 476-221 p.n.e.
Dynastia Qin 7= Qin 221-206 p.n.e.
Zachodnia dynastia Han PE¥ Xt Han 206 p.n.e.-9 n.e.
Dynastia Xin (,,Nowa”) B Xin 9-23 n.e.
Wschodnia dynastia Han W% Dong Han 25-220 n.e.
Okres Trzech Krolestw =B San Gué 220-280 n.e.
Dynastia Jin = Jin 265-420
Okres Dynastii Potudniowych mALEA Ndn Béi Chdo 420-589
i Pélnocnych
Dynastia Sui 5 Sui 581-618
Dynastia Tang JH Tdng 618-907
Okres Pieciu Dynastii HARFB Wii Dai Shi 907-960
i Dziesieciu Krolestw Gué
Dynastia Liao & Lido 907-1125
PéInocna dynastia Song bR Béi Song 960-1127
Dynastia Kin & Jin 1115-1234
Potudniowa dynastia Song MR Ndn Song 1127-1279
Dynastia Yuan JG Yudn 1271-1368
Dynastia Ming B Ming 1368-1644
Dynastia Qing & Qing 1644-1912




Rozdzial pierwszy

Filozofia historii
a mysl chinska

1.1. Przedmiot filozofii historii. Pojecie holizmu
historiozoficznego

Proba okreslenia przedmiotu filozofii historii jest réwnie ko-
nieczna, co ucigzliwa w obliczu zasadniczych rozbieznosci dotycza-
cych zakresu, problematyki, a nawet samego terminu okreslajacego
filozoficzng refleksje nad historig. Aby unikna¢ arbitralnych czy na-
wet normatywnych definicji, postaram si¢ tu przedstawi¢ rézne spo-
soby rozumienia tego pojecia oraz scharakteryzowa¢ model filozo-
fii historii najblizszy badanym przeze mnie koncepcjom. Poniewaz
mowa tu o namysle programowo interdyscyplinarnym, w pierwszej
kolejnosci omowie relacje filozofii historii do dyscyplin zaréwno hi-
storycznych (jak np. teoria historii czy metodologia historii), jak i fi-
lozoficznych. Nastepnie sprobuje uporzadkowac swoisty nietad zwig-
zany z zamiennym postugiwaniem si¢ terminami ,,filozofia historii”,
»filozofia dziejow” oraz ,historiozofia” w oparciu o gtéwne intuicje
stojace za nimi oraz praktyke ich uzycia. Prowadzi to do problemu
podzialu wspolczesnej filozofii historii na analityczna i kontynental-
ng (substancjalng). Dzigki temu bedzie mozna okresli¢ problematyke
filozofii historii, ktéra ma odzwierciedlenie w calej palecie stanowisk
filozoficznych. W zakonczeniu tego podrozdzialu zdefiniuje¢ jedno
z tych stanowisk, tj. holizm historiozoficzny. Z uwagi na doniostos¢
tej definicji w kontekscie gléwnej linii interpretacyjnej niniejszej
pracy oraz niedostatek literatury na ten temat bedzie to definicja re-
gulujaca.
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1.1.1. Filozofia historii a teoria historii

Chcac wyeksplikowaé roznice pomiedzy filozofig historii a teorig/metodolo-
gia historii, nalezy najpierw zdac sobie sprawe z odmiennosci dziedzin kultury,
do ktérych one naleza: filozofia historii byta i jest filozofig, teoria i metodolo-
gia historii za$ — nauka. Mysl ta nie byla obca ojcom zachodniej historiografii,
tj. Grekom: nie bez powodu Herodot zatytutowal swoje dzielo Totopiai, tj. Ba-
dania. Owe badania obejmowaly w przypadku Herodota np. podréze majace
na celu zgromadzenie wiarygodnych $wiadectw przesztosci. Co zrozumiate, od
poczatkow prowokowalo to pytania o to, ktdre ze zZrodel sg wiarygodne, a ogol-
niej: jakie Zrodta sg wiarygodne, oraz: za pomocg jakich metod nalezy obchodzi¢
sie z tymi zrédlami i jak tworzy¢ narracje historyczna, by tej wiarygodnosci nie
zatraci¢ (badz ja zyska¢). Ogdlna refleksja tej natury, wyrastajaca z naukowej
praktyki pisania historii, jest czym$ réznym od wiasciwej historiografii. W ob-
liczu wieloznacznosci pojecia historii, ktéra oznacza zaréwno ,dzieje” w zna-
czeniu minionych zdarzen (res gestae), ,,histori¢” w sensie narracji (historia re-
rum gestarum), jak i nauki historyczne, obecne pod nazwa ,historii” réwniez
w programach dydaktycznych szkét, od dawna starano sie zaproponowac nowy
termin reprezentujacy ten typ dociekan. Na gruncie polskim Joachim Lelewel
wprowadzil pojecie ,,historyki” (Historyka, tudziez o tatwym i pozytecznym na-
uczaniu historii, 1815); stalo sie ono popularne w literaturze §wiatowej za sprawg
Johanna Gustava Droysena (Grundriss der Historik, 1868). Lelewel zdecydowa-
nie odroznial historyke od filozofii historii, piszac:

Uwagi jakie badz filozoficzne, polityczne, nauczki moralne nie s3 dopuszczone, bo
najczesciej moga sie sta¢ pobudka, a przynajmniej dadzg pisarza w podejrzenie, Ze on
okolicznosci opowiadane do swoich ponaciggat widokdéw!.

W dziele Historyka. Zasady metodologii i teorii poznania historycznego (1921)
inny historyk polski, Marceli Handelsman, definiuje historyke jako nauke poswie-
cong: (1) teorii poznania historycznego, (2) procesowi twdrczemu historii oraz
(3) metodzie badan historycznych®. W rzeczy samej, program historyki ulegl -
pod naporem zagadnien - dalszemu zréznicowaniu. Wspolczesnie mowi si¢ zwy-
kle o teorii historii (1) oraz metodologii historii (3), refleksja nad procesem twor-
czym pisania historii przyjmuje natomiast czesto miano ,,metahistorii’, od pracy
Haydena Whitea, Metahistory. The Historical Imagination in Nineteenth-Century
Europe z 1973. Co ciekawe, w ramach reakcji na t¢ dywersyfikacje do task powra-

! Za: Wawrzynowicz 2015a, 29.
2 Handelsman 1928, VIII.
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ca termin ,historyka”, np. u Jérna Riisena (Historische Vernunft: Grundziige einer
Historik, 1983).

Réznica miedzy teorig a metodologia historii nie jest jednak ani jasna, ani
ustalona. Ogdlnie rzecz biorgc, metodologia historii nazywa sie czesciej namyst
nad czynnosciami poznawczymi badan historycznych, a teorig historii — refleksje
nad wytworami tych czynno$ci. Z uwagi na program wspolczesnej analitycznej
filozofii historii zanika dodatkowo granica pomiedzy teorig a filozofig historii.
Z tego powodu czg$¢ badaczy, jak np. Jerzy Topolski, proponuje nowa definicje
metodologii historii, tak iz obejmuje ona takze dociekania nad przedmiotem
nauk historycznych, zwykle zaliczane do filozofii historii. W ujeciu Topolskiego
wyrézniamy pragmatyczng, apragmatyczng i przedmiotowa metodologie historii.
Pierwsza stanowi analize krytyki zrodel (zewnetrznej i wewnetrznej), opisu i wy-
jasniania historycznego. Kluczowe pojecia apragmatycznej metodologii historii to:
zdanie historyczne, generalizacja historyczna, narracja historyczna, prawo nauko-
we, metajezyk. Przedmiotowa metodologia historii koncentruje si¢ natomiast na
faktach historycznych i ich uktadach’.

Dyskusja nad przedmiotem teorii historii (metodologii historii, historyki)
dowodzi, iz samym historykom niezmiernie zalezy na wyraznym odrdznieniu
nawet teoretycznej czesci nauk historycznych od filozoficznej refleksji nad histo-
rig. Tendencja ta stanowi przedluzenie votum separatum wobec filozofii dziejow,
jakiego dokonali ojcowie historii jako dyscypliny naukowej: Leopold von Ran-
ke i Jacob Burckhardt. Ten ostatni glosil nawet teze o catkowitej rozbieznosci
miedzy filozofig a dziejami, negujac istnienie jakiejkolwiek ,idei powszechno-
-dziejowej”*. Nalezy jednak pamietal, ze bez wzgledu na te deklaracje historycy
dokonujg ocen wydarzen historycznych w $wietle systemu wartosci zakorzenio-
nego w ich wlasnej (czesto nieuswiadamianej) wyktadni dziejow’. Z perspekty-
wy krytyki pozytywizmu réwniez tak ,neutralne aksjologicznie” procedury jak
dobdr zrédel czy wyjasnianie sg w istocie gteboko zakorzenione w poprzedza-
jacej je teorii®. Hayden White uwaza nawet, iz sama forma fabularyzacji (ang.
emplotment) wydarzen zostaje wyznaczona przez specyficzng ide¢ historii i jej
procesu’. Argumenty te ukazuja, iz nie tylko teoria historii, lecz takze sama hi-
storiografia jest ,uwiklana” w filozofi¢ dziejow. Teza ta zachowuje swoja donio-
sto$¢ takze dla badan nad kulturg chinska.

* Topolski 1984, 26-29.

* Kuderowicz 1973, 100.

* Por. Buksinski 1982, 128. O historiozofli samego Burckhardta por. Kopciuch 1996/97.
¢ Por. Roth 2008, 226.

7 White 1973, 24.
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1.1.2. Filozofia historii a inne dyscypliny filozoficzne

Relacja filozofii historii do pozostatych dyscyplin filozoficznych cechuje sie
podobna niejednoznacznoscia. Przede wszystkim, filozofia historii nie nalezy do
klasycznych dzialéw filozofii, co pociaga za soba jej wzgledng deprecjacje®. Na
pierwszy rzut oka najblizej jej do filozofii politycznej, analityczna filozofia histo-
rii miesci si¢ jednak w obrebie filozofii nauki (lub filozofii jezyka), a narratywi-
zmowi i hermeneutycznej filozofii historii blizej do estetyki i filozofii literatury.
Spekulatywng filozofi¢ historii okresla si¢ natomiast mianem ,,metafizyki dziejow”.
Wieloznaczno$é¢ pojecia ,,historii” przeklada si¢ stad na niejasnos¢ statusu filozofii
historii. Zbigniew Kuderowicz wskazuje, iz filozofia historii pozostaje w istotnej
relacji do kazdego z trzech klasycznych dzialéw filozofii’. Ontologiczne koncepcje
czasu, zmiennosci i rozwoju istotnie ksztaltuja rozumienie dziejow. Kwestie beda-
ce domeng ontologii czlowieka (antropologii filozoficznej), tj. wizje natury ludz-
kiej oraz miejsca cztowieka w przyrodzie i spoleczenstwie, wptywaja na filozofi¢
historii w niemniejszym stopniu (a w przypadku tej pracy by¢ moze nawet w naj-
wiekszym). Zwigzek teorii poznania i filozofii historii uwidocznit si¢ juz w filozofii
Vico, Hegla czy Diltheya, a stal si¢ jeszcze silniejszy za sprawg filozofii analitycz-
nej, ktora podjeta zagadnienia wyjasniania historycznego, prawdziwosci narracji
historycznych, reprezentacji przeszlosci czy statusu doswiadczenia historycznego.
Aksjologia jest obecna w filozofii historii przede wszystkim jako podstawa oceny
czas6w minionych oraz wspoélczesnosci. W sposob szczegdlny wplywa na filozofie
historii filozofia polityczna, poniewaz sama historiografia zajmowala si¢ przede
wszystkim historig polityczng panstw i narodéw. Najwazniejsze systemy filozofii
dziejow, w tym heglizm i marksizm', interpretujg histori¢ przez pryzmat wlasne-
go projektu politycznego, ktérego realizacja wienczy proces dziejowy. Zwigzek ten
jest na tyle silny, ze wielu wspotczesnych filozoféw politycznych obwiniato wrecz
historiozofi¢ jako taka (lub ,historycyzm™') za XX-wieczne katastrofy polityczne
w postaci nazizmu i komunizmu (m.in. Popper, Berlin czy Lyotard).

8 Przejawia si¢ to takze w wymiarze instytucjonalnym. Posrdd 27 sekeji tematycznych jubi-
leuszowego Polskiego Zjazdu Filozoficznego w Poznaniu w 2015 r. zabrakto sekgji filozofii historii.
Brak tez np. polskiego czasopisma poswieconego filozofli historii.

° Kuderowicz 1983, 18-20.

10 Nalezy pamieta¢, iz marksizm jest co do zamierzen filozofig dzialania spotecznego. W obli-
czu relacji bazy do nadbudowy to filozofia jest uzalezniona od historii, stad marksizm jest filozofia
dziejow niejako wtérnie.

' Historycyzm, gloszacy, iz historig kierujg konieczne prawa, nalezy zdecydowanie odrézni¢
od historyzmu, ujmujacego zjawiska spoleczne i kulturowe w odniesieniu do ich warunkéw powsta-
nia i rozwoju. Historyzm nie musi prowadzi¢ do historycyzmu, a w swojej radykalnej wersji jest
nawet z historycyzmem sprzeczny.
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Dochodzimy w ten sposéb do spostrzezenia, ze filozofia historii jest zalezna
nie tylko od pozostatych dyscyplin wiedzy, ale réwniez od szeregu czynnikéw ze-
wnetrznych. Mozna wymieni¢ tu m.in. czynniki polityczne, religijne i ideologicz-
ne'?. Kuderowicz pisze takze o ,spotecznych i kulturowych” inspiracjach filozofii
dziejow. Nade wszystko nalezy wszakze wyrdzni¢ historyczne bodzce powstania
i rozwoju filozofii dziejéw. Moze to by¢ zaréwno upadek imperiéw (Rzymu w przy-
padku $w. Augustyna, dynastii Ming dla Wang Fuzhi czy ZSRR dla Fukuyamy),
jak i pojawienie si¢ wybitnych jednostek inicjujacych nowa epoke (§w. Franciszka
dla Joachima z Fiore, Napoleona dla Hegla). Za decydujacy impuls powodujacy
powstanie swieckiej filozofii historii uwaza si¢ czesto trzesienie ziemi w Lizbo-
nie w 1755, ktére zachwialo wiarg w boska Opatrzno$é: w 1765 Wolter wydaje La
Philosophie de histoire, wtaczong pdzniej do Essai sur les moeurs et lesprit des na-
tions", i jak zauwaza Piotr Wasyluk, ,,nie tylko nadal nowej dyscyplinie filozoficz-
nej nowa nazwe, ale wskazal réwniez jej wlasciwy przedmiot, tj. historie dziejow
ludzkich™*. Odcinajac si¢ od teologii dziejow, Wolter przyczynil sie¢ do powstania
krytycznych badan historycznych oraz dal temu wyraz w swojej historiografii, do
czego wracam w podrozdziale trzecim.

1.1.3. Filozofia historii, filozofia dziejow, historiozofia

Obok terminu ,filozofia historii” uzywa si¢ jednak w jezyku polskim - nie-
rzadko zamiennie - poje¢: ,filozofia dziejow” oraz ,historiozofia”. Postaram si¢
sprecyzowa¢ te nazwy na uzytek tej pracy, w mozliwie jak najwigkszej zgodzie
z zasadniczg intuicjg stojaca za nimi oraz praktyka ich uzycia. Preferowac bede tu
pojecie ,,filozofii historii” jako pojecie najogdlniejsze: ,,okreslenie ‘filozofia historii’
nie przesadza mianowicie kwestii, czy uprawiajacy ten typ refleksji badacz zaklada
jakas uporzadkowang dynamike procesu historycznego czy tez nie”". Innymi sto-
wy: przez ,filozofi¢ historii” rozumie si¢ zaréwno filozofi¢ ,historii” jako rezultatu
pracy historykéw, jak i filozofie samego procesu dziejowego. Potrzeba najogolniej-
szego terminu okreslajacego te dziedzing refleksji oraz fakt czgstego wspotwyste-
powania obu rodzajéow dociekan w ramach poszczegoélnych koncepcji filozofow
historii przemawia na korzys¢ takiej konwencji, silniej niz che¢ wyrugowania z ,,fi-
lozofii historii” wszystkich tych koncepcji, ktére nie wychodzg od zastanej postaci
i metod nauk historycznych. Szczegélnym rodzajem filozofii historii jest wowczas
filozofia dziejow. Przez ,filozofi¢ dziejéw” rozumie¢ bedziemy filozofie ,tego, co

12 Por. Wawrzynowicz i in. 2016, 11-19.

* Cho¢ niektorzy zwracajg uwage na termin philosophistoricus u Jeana Bodina (1530-1596).
" Wasyluk 2012, 222.

5 Wawrzynowicz 2015b, 58.
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sie dzialo’, tj. res gestae. Filozofia dziejow proponuje spekulatywna, tj. niezalezna
(ale niekoniecznie przeciwstawng!) wobec nauk historycznych, wizje procesu hi-
storycznego. Poszukujac sensu, a nawet ,logiki” dziejow, tworzy zwykle wielkie
schematy dotyczace catej historii - jej linearnosci lub cyklicznosci, postepu lub
upadku, etc. Podkreslenie ,caloéci dziejow” czy tez ,wszechogarniajgcych” praw
historii'® sprawia, Ze w pojecie samej filozofii dziejow jest poniekad wpisana idea
holizmu. Nie bedziemy jednak uznawac filozofii dziejow za jednorazowy wybryk
nowozytnosci. Za Emilem Angehrnem przyjmiemy, iZ mozna méwic o trzech eta-
pach rozwoju zachodniej filozofii dziejow: od jej poczatkéw do $w. Augustyna,
o jej klasycznym okresie do Hegla i Marksa oraz o czasie upadku i przeformulowa-
nia filozofii dziejéw w XX wieku. Ostatni termin, ,historiozofia’, ma natomiast
specyficznie polski rodowdd':

Wrtasciwym twdrca terminu ,,historiozofia” jest August Cieszkowski, jeden z czoto-
wych reprezentantéw filozofii polskiej XIX w., ktéry nadal bezposrednio temu ter-
minowi znaczenie $ciéle zwigzane z wlasng linig filozoficznej polemiki z heglizmem.
W odréznieniu od oryginalnego paradygmatu Heglowskiej ,filozofii dziejow”, ktora
postuluje wprawdzie konieczno$¢ jakiegos ,,cato$ciowego” ujecia dynamiki procesu
historycznego (ujecia zgodnego z holistycznym charakterem calej metodologii dia-
lektycznej Hegla), ale na poziomie realizacji tej deklaracji w istocie kwestionuje moz-
liwo$¢ spelnienia samego postulatu, Cieszkowski przedstawia projekt dyskursu filozo-
ficznego, ktéry ma umozliwiac¢ wlasnie ujecie pelnej ,dialektyki historii”. I taki dyskurs
nazywa ,historiozofig” Jest to nurt refleksji filozoficznej nad historia, ktory nie znalazt
szerszej kontynuacji na gruncie myséli zachodniej, mimo iz gtéwne dzieto Cieszkow-
skiego — Prolegomena do historiozofii — ukazalo si¢ po niemiecku w 1838 r. i to w sa-
mym Berlinie, ktory byt w tym czasie mekka heglizmu®.

Popularno$¢ pojecia ,historiozofii” poza kregiem filozoféw, stymulowana
przez fakt, iz w terminie tym brak nazwy , filozofia”, przyczynil sie do cze$ciowego
rozmycia tego pojecia:

Z kolei trzeci z wchodzacych tu w gre terminéw - ,historiozofia” — ma wspdlczesnie
znaczenie jeszcze bardziej pojemne, ale z tego wlasnie powodu okazuje si¢ w niniej-
szych rozwazaniach przydatny tylko pod warunkiem pewnego zawezenia tego zna-
czenia. Obejmuje on bowiem bezposrednio swym zakresem wszelkie, takze np. czysto
literackie wizje dziejow, niekoniecznie o charakterze filozoficznym czy w ogoéle na-
ukowym. W takim szerokim ujeciu mozna zatem méwié np. o historiozofii pewnych
klasycznych dwudziestowiecznych tekstow literatury $wiatowej (takich jak Wylud-

16 Por. definicje w: Wasyluk 2012, 224.

17 Angehrn 2007, 10.

'8 Terminu historiosophy w jezyku angielskim po raz pierwszy uzywa Gershom Scholem (!),
por. Magid 2014.

¥ Wawrzynowicz 2015b, 59.
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niacz Samuela Becketta) badz np. o historiozofii centurii Nostradamusa. W naszym
przypadku wchodzg oczywiscie w gre wylacznie koncepcje historiozoficzne, ktdre te
elementarng ni¢ facznosci z dyskursem filozoficznym, historycznym czy generalnie
akademicko-naukowym zachowuja®.

Podazajac za ta propozycja, lecz ja nieznacznie modyfikujac, przez ,historio-
zofi¢” rozumie¢ bedziemy nie tylko explicite filozoficzne koncepcje dziejow, ale
réwniez wizje sensu dziejow, ktore implicite wyrazone sg w historiografii, a nawet
literaturze. Pojecia ,,historiozofia’, ,filozofia historii” oraz ,filozofia dziejow” sa
wigc uszeregowane wedlug malejacego zakresu.

1.1.4. Analityczna i kontynentalna filozofia historii

To jednak nie koniec kontrowersji terminologicznych. Wspélczesna filozofia
historii ,,przyswoila” sobie podzial filozofii XX wieku na filozofi¢ analityczng i tzw.
kontynentalng. Problematyke analitycznej filozofii historii w znacznym stopniu
wyznaczyl artykul Carla Gustava Hempla The function of general laws in history
z 1942 r. Zagadnienie filozoficznych probleméw zwiagzanych z wyjasnianiem hi-
storycznym oraz przyczynowoscig w historii, a szerzej - prawomocno$cia wiedzy
historycznej, zdominowalo ten obszar refleksji (Walsh, Dray, Gardiner, Danto,
etc.). Znacznie trudniej zdefiniowa¢ kontynentalng filozofie historii: po pierwsze,
poniewaz stosuje si¢ tu nieadekwatne kryterium geograficzne (mamy zaréwno eu-
ropejskich analitycznych filozoféw historii, jak np. Ankersmit, jak i anglosaskich
filozoféw historii orientacji hermeneutycznej, jak np. Colingwood). Po drugie,
zasadniczo brak - réwnie jasno jak w przypadku filozofii analitycznej zdefinio-
wanego — wspolnego mianownika dla tak réznych filozoféw historii, jak m.in.
Ricoeur, Spengler, Benjamin, Kojéve czy Koselleck. Po trzecie, kwestie logiki po-
znania historycznego, w tym wyjasniania w naukach historycznych, podejmowat
na diugo przed filozofig analityczng neokantyzm badenski (Windelband, Rickert).
Problematyka ta interesowata zatem filozoféw uznawanych za ,,kontynentalnych”.
Rzeczowy dyskusje na ten temat komplikuje sam tworca terminu ,,analityczna fi-
lozofia historii”, Arthur Danto, ktéry przeciwstawil jej ,,substancjalng (substanti-
ve) filozofi¢ historii”. Ta ostatnia jest calosciowym ujeciem dziejow nie wyrasta-
jacym z praktyki historiografii. Zdaniem Danto, niesie ona za soba specyficzne
»proroctwo’, tj. rozcigganie schematéw historii na przysztos¢. Substancjalna filo-
zofia historii wyrasta zatem z myslenia teologicznego i nie jest wlasciwie zwigzana
z filozofig jako taka bardziej niz sama historia®’. Rzecz w tym, iz wielu, jesli nie

20 Tbidem, 58-59.
2l Danto 1968, 1-15.
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wiekszos$¢, kontynentalnych filozoféw historii XX wieku nie byto substancjalny-
mi filozofami dziejow w tym sensie. Uprawiajac nieanalityczny sposéb namystu
nad historig skazujg si¢ oni zatem na latke teologéw. Sama analityczna filozofia
historii, najpierw za sprawa Louisa Minka, a nastepnie Haydena White’a, zadrzata
jednak w swoich posadach: jesli mozemy analizowac¢ jedynie teksty historykow,
a te sg czescig literatury, to powinni$my sie skupic raczej na literackich srodkach
konstrukcji narracji niz na sztucznie imputowanych im z zewnatrz prawach czy
modelach. Z chwila, gdy narratywizm ,,przetrzebil” szeregi anglosaskiej filozofii
historii, zblizajac ja znacznie do nurtu kontynentalnego (w czym wydatnie po-
mogt takze neopragmatyzm, np. Rortyego), termin ,,analityczna filozofia historii”
zaczat okresla¢ taki sam relikt, za jaki uchodzita filozofia dziejow. Z tego powodu
najbardziej owocne poznawczo wydaje si¢ okreslenie, ktére zaproponowal Avie-
zer Tucker, tj. ,filozofia historiografii’, w odréznieniu (w jego aparaturze kon-
ceptualnej) od ,filozofii historii”. Rozréznienie to ma charakter przedmiotowy,
a nie socjologiczny. Z tej perspektywy mozemy wtérnie méwic zaréwno o konty-
nentalnej filozofii historiografii (np. Ricoeur), jak i analitycznej filozofii historii
(np. Daniel Little)”. Filozofia historiografii w tym ogdlnym sensie dolacza do
stownika stosowanego w tej pracy:

Filozofia historii Filozofia dziejow
Historiozofia Filozofia
Wizje sensu dziejow historiografi

w literaturze, historiografii

Ryc. 1. Terminologia przyjeta w pracy

Naukowe, tj. intersubiektywnie sprawdzalne w swietle standardéw nauk histo-
rycznych, koncepcje znaczenia w historii jako takiej (meaning in history, w opo-
zycji do meaning of history**), np. koncepcje znaczenia wyjasniania w historii jako
nauce, skladajg sie na teorie i metodologie historii, natomiast poszczegdlne nar-
racje historyczne, okreslane Iacznie mianem historiografii, nadajg znaczenie po-
szczegolnym odcinkom czasu historycznego. Historiozofia oznaczaé bedzie kaz-
da nienaukowg wizje¢ sensu historii jako takiej, obejmujac filozoficzne, literackie
i artystyczne koncepcje sensu historii, a takze te koncepcje sensu historii, ktore

2 Tucker 2011.

# Na gruncie polskim analityczng filozofig historii w tym sensie jest nie-Marksowski materia-
lizm historyczny autorstwa Leszka Nowaka, jednego z tworcéw poznanskiej szkoty metodologicznej.

2 Danto 1968, 13. Nalezy zauwazy¢, iz angielskie meaning odbiega znaczeniem od niemieckie-
go Sinn i polskiego sens, ktore niosg ze sobg konotacje egzystencjalne.
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podobnie jak w dzietach literackich, sa zawarte implicite w narracjach historycz-
nych, np. u E. Gibbona. Filozoficzne koncepcje sensu historii jako takiej zajmuja
wyrozniong pozycje i nazywane sg filozofiami historii, poniewaz czynig to bezpo-
srednio i w sposdb dyskursywny. Te z nich, ktére ograniczaja sie do rozwazania
sensu historiografii lub innych form pisarstwa historycznego to ,filozofie historio-
grafii’, natomiast te, ktore pragng docieka¢ sensu samych dziejow jako res gestae,
w abstrakcji od dziejopisarstwa, zwane s3 ,,filozofiami dziejow”. Zwykle, cho¢ nie-
koniecznie, mowa woéwczas o istnieniu pewnej ,,logiki dziejow”.

1.1.5. Problematyka filozofii historii

Marek Wichrowski wymienia sze§¢ podstawowych pytan, ktére stanowia po-
chodng podstawowego pytania o sens dziejow, tworzac ogélny schemat wszystkich
filozofii historii:

1) Czy historia (res gestae) moze by¢ przedmiotem wiedzy?

2) Czy istnieje w niej okreslony schemat zmiany?

3) Czy schemat ten jest poznawalny?

4) Czy kierunek zmienno$ci w schemacie jest odwracalny?

5) Czy zmian¢ mozna obiektywnie warto$ciowac?

6) Czy kierunek zmiany zbiega si¢ ze wzrostem warto$ci pozadanych?

Odpowiedz pozytywna na pytanie czwarte owocuje cyklicznym modelem
dziejow, negatywna - linearnym; pozytywna odpowiedz na pytanie szoste daje
model postepu, negatywna — upadku. W efekcie Wichrowski przyjmuje trzy pa-
radygmaty historiozofii: cykliczny i dwa linearne®”. Zdaniem Wawrzynowicza,
przekonanie o wyczerpaniu si¢ mozliwosci interpretacji dziejow w ramach para-
dygmatu cyklicznego i linearnego, podzielane tez przez Karla Lowitha, jest zbyt
pochopne. Mozliwa jest bowiem synteza motywu cyklu i linii w ramach swoiste-
go modelu ,spiralnego”, ktorego reprezentantem byl np. Vico®, a poza Zachodem
m.in. Ibn Chaldun oraz - sygnalizujac to wstepnie — wielu chinskich filozoféw
historii. Zdaniem Kosellecka, opozycja linearne/cykliczne jest obcigzona ideolo-
gicznie, ,kazda dziejowa sekwencja zawiera bowiem zaréwno elementy linearne,
jak i rekurencyjne””. Brzechczyn zwraca ponadto uwage, iz obok historiozofii mo-
nolinearnych wystepuja takze multilinearne®. Juz po pytaniu drugim powinnismy
zatem zapytac: czy schemat zmiany jest jeden? W tym sensie wielos¢ schematéw
obejmowalaby takze ujecia cykliczne (a nie tylko linearne, jak zaklada Brzech-

% Wichrowski 1995, 10-12.

% ‘Wawrzynowicz 2010, 206-207.
7 Koselleck 2012, 13-14.

* Brzechczyn 2004, 19.

)
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czyn). Pominiecie owej mozliwosci przez Wichrowskiego wskazuje, iz wiekszos¢
historykow filozofii historii znajduje si¢ pod glebokim wplywem monolinearnej
wizji postepu, a nawet pod wplywem koncepcji nieodwracalnego postepu, ponie-
waz pozytywna odpowiedz na pytanie czwarte stanowi dla Wichrowskiego prze-
stanke do przyjecia cyklicznej wizji dziejow, jak gdyby kazda zmiana o charakterze
liniowym miata charakter nieodwracalny (np. Weber méwi o mozliwoéci ponow-
nego ,zaczarowania® $wiata®®). Owe kategorie jednak - jezeli tylko bedziemy je
traktowac wystarczajaco pojemnie i dopuszczaé rozwiazania, ktorych dotychczas
nie uwzgledniano — maja w kontekscie naszej pracy znaczenie fundamentalne. Jak
postuluje we wstepie, wystarczy, iz wykazemy, ze w chinskiej filozofii obecne sa
rozwazania na temat schematu zmiany w dziejach, jego kierunku, wartosciowania,
etc., by mozna bylo méwic - z perspektywy zachodniej teorii - o chinskiej filozofii
historii.

1.1.6. Holizm historiozoficzny

Na drodze stopniowych konkretyzacji, tj. stawiania dodatkowych pytan i od-
powiedzi, np. ,,czy wzrost warto$ci pozadanych zwigzany jest z czynnikami ma-
terialnymi czy tez duchowymi?”, generujemy kombinatorycznie poszczegélne
stanowiska (tu: materializm badz idealizm historyczny). Jednym z takich stano-
wisk bedzie holizm w filozofii historii, badz w szerszej perspektywie obejmuja-
cej takze wizje sensu dziejow zawarte w historiografii oraz literaturze — holizm
historiozoficzny. Termin ,,holizm” ukul poludniowoafrykanski filozof Jan Chri-
stian Smuts (1870-1950), bazujac na idei ,jednosci czesci tak bliskiej i intensyw-
nej, iz jest ona czyms wigcej anizeli suma swych czesci (...), [tak iz] calos¢ i cze-
$ci wzajemnie na siebie wplywajg i nawzajem si¢ determinujg”. Analogicznie
holizmem historiozoficznym bedzie wszelkie ,,calo§ciowe” ujecie sensu historii.
W zaleznosci od tego, co rozumiemy przez owg ,,calo$¢”, mozemy moéwié o roz-
nych wariantach holizmu historiozoficznego. Poniewaz moga si¢ one na siebie
naklada¢ (sumowac), mozna przyjaé, ze pewna koncepcja historiozoficzna jest
bardziej holistyczna od innej. Jako ze czestemu postugiwaniu si¢ pojeciem ,,holi-
zmu” w tym kontekscie rzadko towarzyszy rownie czeste okreslenie jego znacze-
nia, postaram si¢ dokona¢ podstawowe;j dla celow tej pracy eksplikacji pojecia
holizmu historiozoficznego:

¥ Por. Jenkins 2012.
3% Smut 1926, 86.
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1. Holizm historiozoficzny co do przestrzeni®'. Przez calo$ciowe ujecie dzie-
jow mozna rozumie¢ daznos¢ do filozoficznej interpretacji dziejow jak najwiek-
szej liczby panstw lub cywilizacji $wiata. Filozof historii wykracza w ten sposob
poza lokalno$¢ swojego usytuowania, tworzac filozofi¢ historii swiatowej. Ta-
kim holista byt Hegel (ktérego wyktady przettumaczono notabene na angielski
jako Lectures on the Philosophy of World History*?), a w jeszcze wigkszym stopniu
Toynbee, ktéry rozwazal historig 21 cywilizacji, w tym wielu wymarlych. Miedzy
Heglem a Toynbeem zachodzi roznica, ktérg Brzechczyn nazywa réznicg pomie-
dzy historiozofiami uniwersalistycznymi a pluralistycznymi: pierwsza zaklada
uniwersalng cywilizacje ogdlnoludzka, druga — wiele kregéw cywilizacyjnych?®.
Przyjmujemy zatem, iz holizm historiozoficzny co do przestrzeni wystepuje
w tych dwoch odmianach.

2. Holizm historiozoficzny co do czasu. Przez calosciowe ujecie dziejéw mozna
rozumie¢ takze interpretacje calosci czasu historycznego, tj. przeszlosci, terazniej-
szo$ci oraz — co jest tu kluczowe — przysztosci. Filozof historii pokazuje w ten
sposob, iz zasady, ktdre jego zdaniem kierujg procesem historycznym, sa wpisane
w nature $wiata w ogdle, a nie tylko w domene tego, co przeszle, zatem musza
stosowac sie rowniez do przysztosci (i w tym kontekscie racje ma Danto, iz filo-
zofia dziejow niesie za sobg profetyczno$¢). Przykltadem takiego holizmu jest np.
my$l Augusta Cieszkowskiego. Jak wykazuje Wawrzynowicz, Cieszkowski doko-
nujac spekulatywnego okreslenia ksztaltu przyszlej epoki, przed czym wzbraniat
sie wbrew podstawowym zasadom swojego systemu Hegel, przechodzi na grunt
»catosciowej refleksji filozoficznej nad historig’, ktéra konsekwentnie objasnia
swiecznotrwalg idee historii™*.

3. Holizm historiozoficzny co do przyczynowosci. Przez calo$ciowe ujecie dzie-
jow mozna rozumie¢ réwniez interpretacje dziejow z perspektywy prymatu cato-
$ci historycznych stosunkéw spotecznych nad ich czescia. Filozof historii uznaje
w ten sposodb, iz to zbiorowos¢, a nie jednostki, jest obdarzona historyczng przy-
czynowoscia. Taki sens holizmu najblizszy jest pojeciu holizmu metodologicznego
w naukach spotecznych®. Do filozofii historii odnidst to pojecie w tym znaczeniu
m.in. Popper. Jak zauwaza, ,, koncepcja ducha grupy jako nosénika jej tradycji, cho¢
nie stanowi niezbednego skladnika pogladéw historycystycznych, jest $cisle zwia-

*' Okreélenia holizmu pochodzg ode mnie. Konotacje Kantowskie majg tu charakter jedynie
mnemotechniczny.

2 Hegel 1980.

% Brzechczyn 2004, 19.

3 ‘Wawrzynowicz 2010, 78-79.

% Por. Dray 2006.
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zana z holistycznym punktem widzenia™*. Wptywowe koncepcje ,,ducha narodu”
s wiec przejawem tego holizmu.

4. Holizm historiozoficzny co do substancji. Przez calosciowe ujecie dziejow
mozna tez rozumie¢ te wizje historii, ktore nie upatrujg istoty (,tworzywa”) hi-
storii wylacznie w jednej kategorii ontologicznej i nalezacych do niej czynnikach.
Filozof historii dokonuje w ten sposdb przekroczenia podziatu na idealizm i ma-
terializm historyczny. Moze tego dokona¢ na co najmniej dwa sposoby: zbliza-
jac si¢ do czegos, co mozna by nazwaé ,neutralnym monizmem historiozoficz-
nym’, poprzez przyjecie jednej substancji dziejow, badz uwzgledni¢ na réwni oba
czynniki idealne i materialne w ramach ,,organicznej, holistycznej wizji czlowieka
i dziejow”, jak czyni to w swoim holizmie wspoélczesny indyjski filozof historii,
T.M.P. Mahadevan?.

5. Holizm historiozoficzny co do rozumu. Przez calosciowe ujecie dziejow moz-
na takze rozumie¢ daznoé¢ do swoistego przekroczenia podziatlu na teoretyczny
i praktyczny rozum historiozoficzny, tj. zalozenie, iz prezentowana wizja dziejow
nie jest jedynie teorig, rozgrywajaca si¢ na poziomie deskryptywnym, lecz takze
zbiorem zasad o charakterze normatywnym. Poglad zblizony do tego stanowiska
prezentowal August Cieszkowski, ktdry postulowal przejscie do ,,(po)teoretycznej
praktyki” historiozofii*.

6. Holizm historiozoficzny co do znaczenia. Przez calosciowe ujecie dziejow
mozna rozumie¢ przyznanie prymatu calosci narracji historycznej nad jej poszcze-
golnymi zdaniami. W odrdznieniu od poprzednich rodzajéw holizmu nie wigze
sie on z metafizycznymi koncepcjami dziejow, majac swoje korzenie w holizmie
Quine&a. Ten rodzaj holizmu jest zdaniem Kuukkanena typowy dla narratywizmu,
zwlaszcza Ankersmita®. W ujeciu tym narracje stanowig calosciowe reprezentacje
(fragmentu) przeszlosci, nierozkladalne na poszczegélne zdania i zasadniczo nie-
falsyfikowalne.

W ten sposéb czynimy zado$¢ intuicji, iz w kazda filozofie dziejow jest jakos
wpisany holizm. Koncepcje holistyczne sensu stricto (jak np. koncepcja Cieszkow-
skiego) tacza trzy lub wigcej wymiardw, a w skrajnym przypadku - wszystkie, jak-
kolwiek trzeba takze zalozy¢, iz mogg istnie¢ inne, niewymienione rodzaje holi-
zmu historiozoficznego. Proba wyznaczenia granicy catosci oznacza jednocze$nie
jej przekroczenie.

Do pojecia holizmu wracam w koncowej czesci pracy, natomiast do teoretycz-
nych probleméw filozofii historii — w trzeciej czesci tego rozdziatu. Aby méc za-

% Popper 1999, 30.

7 Cairns 1970.

3 Wawrzynowicz 2010, 127-128.
¥ Kuukkanen 2015, 44-49.
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sadnie wprowadzi¢ problematyke chinskiej filozofii historii, przejde teraz do skro-
towego omowienia specyfiki filozofii chinskiej, ktorej interpretacja generuje nie
mniejsze problemy metodologiczne.

1.2. Specyfika filozofii chinskiej

Chinska filozofia historii jest filozofig chinska, zatem dziedziczy wszystko to,
co jest dla mysli chinskiej specyficzne i co odrdznia jg od filozofii zachodnich oraz
innych filozofii azjatyckich. Rdznice te wynikaja w pierwszej kolejnosci z wyjatko-
wosci samego jezyka, w tym przypadku - klasycznego jezyka chinskiego. Rodzi to
pytanie mieszczace si¢ w granicach dyskusji nad relatywizmem jezykowym: w ja-
kim stopniu charakterystyczne cechy jezyka chinskiego wyznaczaja/wptywaja na
problematyke i ksztalt filozofii chinskiej? W dalszym ciagu podejmuj¢ zagadnienie
stylu uprawiania filozofii w Chinach, ktéry takze odbiega od reprezentatywnych
dla kultury zachodniej modi pisarstwa filozoficznego. Po tych rozwazaniach za-
stanowig si¢ natomiast, jakie tre$ci szczegdlnie interesowaly filozoféw z Panstwa
Srodka, a ktére z nich znajdowaly sie poza horyzontem ich zainteresowan (lub
nawet swego rodzaju horyzontem problemowym). Podzial na jezyk, styl oraz tres¢
jest rzecz jasna forma pewnej abstrakeji - filozofuje si¢ zawsze na jakis temat, w ja-
kims stylu i w okreslonym jezyku, tym niemniej pozwoli on nam przesledzi¢ wie-
lopoziomowo$¢ badanego problemu.

1.2.1. Specyfika klasycznego jezyka chinskiego

Zagadnienie specyfiki jezyka chinskiego oraz jego wplywu na chinska mysl
dotyczylo zawsze w pierwszej kolejnosci pisma chinskiego®. Wpltywaly na to tez
czynniki zewnetrzne, tj. fakt, iz pismo chinskie byto istotnym czynnikiem unifiku-
jacym kulture chinska: jego znaki nie ulegly istotnej zmianie na przestrzeni dwoch
milleniéw*, a samo pismo, réznie czytane w zaleznosci od wyodrebniajacych sie
z czasem dialektéw, byto wspoélne dla catego cesarstwa. Klasyczny jezyk chinski
pozostal az do XX wieku standardem, w ktérym (z mnozacymi si¢ od czaséw dy-
nastii Ming wyjatkami) pisano kroniki i dzieta filozoficzne. Pismo chinskie jest
pismem ideograficzno-fonetycznym, tzn. znak graficzny przedstawia dane poje-

% Akcentowali to tak misjonarze w Chinach, jak Matteo Ricci, jak i zachodni filozofowie - Wol-
ter oraz Hegel.

41 Tj. od czaséw powstania tzw. pisma kancelaryjnego 7 2 lishil. Wcze$niej mamy do czynienia
z: pismem na ko$ciach wrézebnych HH 3 jidgiiwén, inskrypcjami na brazach 43 jinwén, pismem
wielkopieczeciowym K %5E dazhuan oraz pismem malopieczeciowym /IN5E xicozhuan, wprowadzo-
nym przez Pierwszego Cesarza Chin.
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cie, a w jego sklad wchodzi element (klucz) sugerujacy, lecz nie determinujacy,
jak dany znak odczytywac. Z tego powodu ewolucja fonetyki przy jednoczesnej
niezmiennosci wzglednie niezaleznego od niej pisma doprowadzita do zjawiska
dyglosji, podobnie jak w przypadku aciny i innych jezykow klasycznych*. W opo-
zycji do wspdlczesnego jezyka mandarynskiego, chinski jezyk klasyczny sktada sie
przede wszystkim z morfeméw jednoznakowych. Pozwala to na niewyobrazalng
kompresje tresci: ttumaczenie klasycznego dziela chinskiego na jezyk zachod-
ni co najmniej dwukrotnie zwigksza jego objetos¢. Poniewaz kazdy znak sklada
sie zasadniczo z elementdéw, ktore w wigkszoéci same moga pelni¢ role znakéw,
niesie on ze sobg swoja wlasng historie, zwigzang nie z jego etymologia czy slo-
wotworstwem, lecz samym ksztaltem. Prezentuje on poniekad wykladni¢ pojecia
dokonang przez dawnych Chinczykoéw, ,,przodkéw”, ktorzy utworzyli dany znak,
wykorzystujac w tym celu takie a nie inne znaki, jak np. & yi, ,znaczenie’, ,,idea”
sktada sie z ¥ yin, ,dzwieku” i :0» xin, ,serca’, ,umystu”

Hall i Ames glosza teorig, zgodnie z ktdra jezyk chinski sklada si¢ z nazw, a nie
zdan, co przejawia si¢ w koncentracji filozoféw chinskich na nazwach i braku za-
interesowania kwestia prawdziwosci: prawdziwe moze by¢ tylko zdanie, nazwy sa
tylko wiasciwe lub nie*. Teoria ta wiagze to z dominacjg rzeczownikéw w jezyku
chinskim, mimo iz w klasycznym jezyku chinskim granica miedzy rzeczownika-
mi a innymi czg§ciami mowy jest plynna. Za dodatkowy argument mozna uzna¢
fakt, iz w jezyku chinskim do dzi$ nie uzywa si¢ spacji miedzy wyrazami, a do
czaséw dynastii Song nie uzywano interpunkgji (jakkolwiek niektére znaki, np. 4
x7 oznaczaly koniec zdania). Naklada si¢ na to fakt, iz do II w. n.e. pisano na bam-
busowych i drewnianych paskach, od géry do dotu: to dzielitoby wieksze wypo-
wiedzi raczej na ,,paski’ niz zdania. Teoria ta pomija jednak role, jaka odgrywaja
w klasycznym chinskim partykuly, wyznaczajace koniec zdania (np. % yi, t y¢).
A o zrozumieniu sensu zdania, zwlaszcza w kontekécie dziel z zakresu filozofii,
decyduja nie tyle ,,rzeczowniki”, co wieloznaczne LA yi czy zaimek Z zhi.

Ideograficzno$¢ znakéw chinskich implikuje ich nieodmienno$¢. W jezyku
chinskim, takze wspotczesnym, nie wystepuje (w sensie gramatycznym) czas, 0so-
ba, liczba, strona, tryb, aspekt, rodzaj i przypadek. Wziety sam w sobie znak HX
qu moze oznaczaé ,zdobedzie”, ,,zdobyla’, ,zdobylismy”, ,zostat zdobyty”; znak
E ydng oznacza zar6wno ,,owce, ,barana’, jak i calg grupe ,owiec”. Nie oznacza
to jednak, ze jezyk chinski jest niekomunikatywny! Pozostate znaki, kontekst ca-
tej wypowiedzi (w tym sytuacja, w jakiej zostal uzyty) oraz pozycja znakéw wy-

2 Archaiczny jezyk chinski najprawdopodobniej nie posiadal tonéw, ktére odnotowujemy juz
w tzw. Middle Chinese, od VII w. n.e. Odktadamy tu na bok spory wokét historycznej ewolucji fone-
tyki chinskiej i zwigzanego z tym wyszczegoélniania etapow rozwoju jezyka chinskiego oraz jezykéow
chinskich w ogélnosci.

4 Hall, Ames 1987, 298-299.
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raznie okre$laja, o czym mowa. Np. 4 = F R ELHA jin san wang sha yii qi di
oznacza ,,dzi$ trzech krdli zostalo zabitych przez ich cesarza™. Wydaje si¢ stad, iz
teza Halla- Amesa jest zupelng odwrotnoscig gramatyki jezyka chinskiego: dopiero
w kontekscie calego zdania, a nawet wypowiedzi i — w najszerszym sensie - sytuacji
komunikacyjnej, dany znak otrzymuje swoje znaczenie. Czg¢ste postugiwanie si¢
zaimkami H gi i Z zhi, oraz fakt, iz klasyczny chinski postuguje sie podmio-
tem domyslnym, tak czesto, jak to mozliwe, oraz pomija wigkszos¢ zrozumiatych
z kontekstu spojnikéw, nawet w okresie warunkowym, czyni ten jezyk niezmiernie
»organicznym” i angazuje czytelnika w aktywny odbidr tresci poprzez stale sledze-
nie tematu (a nie rematu) wypowiedzi.

To jednak nie wszystko. Klasyczny jezyk chinski rézni si¢ od wspdlczesnego
przez fakt, ze dany znak moze wystepowaé w funkcji wielu czesci mowy. Pra-
wie kazdy znak, ktory najczesciej wystepuje w funkeji rzeczownika, o ile tylko
umieszczony zostanie przed innym rzeczownikiem jako jego okreslenie, staje sie
przymiotnikiem, a przymiotniki potozone przed czasownikami - przystowkami.
Réwniez rzeczowniki mozna uzy¢ w funkcji czasownika, jak np. fiy ming ,,rozka-
zal’, ,rozkaz”. Pewne znaki mogg oznacza¢ rzeczowniki, przymiotniki, czasowni-
ki i przystéwki, np. Bl ming ,jasno$¢’, ,jasny”, ,,rozjasnial’, ,jasno’, czy 3 shan,
»dobro’, ,dobry”, ,lubic’, ,,dobrze”. O ich znaczeniu decyduje pozycja w zdaniu
oraz szereg regul gramatycznych (np. I féi neguje tylko rzeczowniki). Partyku-
ly tworzg z czasownikéw rzeczowniki abstrakcyjne i konkretne, np. Z5t wéiyé
»dzialanie”, %47 wéizhé ,dziatajacy”

1.2.2. Jezyk chinski a filozofia

Dla 0sdb, ktdre nie zglebily tajnikow gramatyki klasycznego jezyka chinskiego,
brak fleksji stanowi¢ musi zasadniczg przeszkode w ekspresji i eksplikacji przeko-
nan. Juz w XIX w. Wilhelm von Humboldt stwierdzit, iz chinski nie jest dobrym
organe de la pensée, poniewaz nie jest w stanie odda¢ skomplikowanych relacji
logicznych®. O tym, iz Humboldt si¢ mylil, przekonuje np. istnienie chinskiego
przektadu Kategorii Arystotelesa, dokonanego w 1631 r. przez Li Zhizao i portugal-
skiego jezuite, Francisco Furtado*. W stabszej wersji przekonanie o ograniczono-
$ci jezyka chinskiego przejawia si¢ takze w tezie Chada Hansena, ktory twierdzit,

* Przykltad wlasny. Thumaczac znaki z osobna (ale nie ,dostownie”!) otrzymujemy: ,,dzisiaj trzy
krél zabi¢ od tego/tych cesarz”. Gdyby zamiast ,zabicia’, ktore jest juz czynno$cig dokonang, mowa
byta np. o ,naradzaniu si¢, aby odrézni¢ aspekt dokonany od niedokonanego wystarczytoby doda¢
na konicu partykute % yi.

* Podaje za: Wardy 2006, 23.

 Por. Rogacz 2016a.

37



iz skoro wszystkie rzeczowniki chinskie sa niepoliczalne, to ich przedmiotem jest
zbidér w sensie mereologicznym, np. 5§ md oznacza zbi6r koni?. Przestanka tezy
Hansena zostala skrytykowana przez Grahama, ktéry wykazal, iz tzw. mass nouns
stanowig wylacznie jeden z trzech rodzajow rzeczownikow w jezyku klasycznym™.

Sam Graham jest jednak autorem innej, intrygujacej hipotezy, dostarczaja-
cej pewnych argumentéw za relatywizmem jezykowym. Otéz w chinskim jezyku
klasycznym, inaczej niz we wspolczesnym mandarynskim, nie ma znaku, ktory
oznaczalby $cile ,,by¢”. Dominuje orzeczenie nominalne (x jest y, czyli X Y), cze-
sto zakonczone partykulg t yé (X Y ), a w najbardziej rozbudowanej formie
mozna uzy¢ jeszcze dwoch innych partykul, % fir i # zhé®. W orzeczeniu werbal-
nym mozna uzy¢ 7% wéi, ktére znaczy jednak raczej ,,tworzy¢’, ,staé si¢” (X 4% Y).
Wreszcie, mozna uzy¢ konstrukeji ,,837 ,nie ma” el you, M wi, za ktérymi stoi
dopehienie, ale nie poprzedza ich podmiot (X, # X). Co najwazniejsze, z per-
spektywy klasycznego chinskiego, zdanie typu ,, X istnieje” (*X 18, *X 7%, *X 1)
jest niepoprawne. W zwiazku z tym Graham twierdzi, iz filozofia chinska unikneta
metafizycznej konfuzji spdjki ,,jest” z egzystencjalnym ,,istnieje”, wytknietej filozo-
fii zachodniej przez Kanta*. Te zdania, ktére mozna przetlumaczy¢ jako egzysten-
cjalne, zawieraja fi you, czyli — zdaniem Grahama - nie mozna orzec istnienia
o danej rzeczy, zaczynajac od niej, lecz trzeba przyja¢ za podmiot pewng wieksza
calo$¢, jaka jest kosmos, i stwierdzi¢, iz ,,ma” on w swoim obrebie np. duchy (lub
nie)*'. To implikuje natomiast specyficznie holistyczne pojmowanie bytu.

Z teza Grahama polemizowal Robert Wardy, ktory zarzucil mu pomieszanie
podmiotu i predykatu w sensie logicznym z podmiotem i orzeczeniem gramatycz-
nym*. ,Duchy” s3 w przypadku Graham podmiotem logicznym, cho¢ nie grama-
tycznym, podobnie jak w zdaniu jezyka angielskiego there are ghosts. Zalozenie,
iz kazde zdanie odnosi si¢ do kosmosu jako calosci, a nie danej rzeczy, bedacej
aktualnie tematem wypowiedzi, jest absurdalne®. Mimo to uwagi Grahama nie sa
catkowicie bezzasadne. Wardy przyjmuje bowiem teze nie mniej kontrowersyjna
od relatywizmu jezykowego, tj. iz logiczna tres¢ sadu jest niezalezna od jego formy
jezykowej. Po drugie, wpada w pulapke eurocentryzmu, stwierdzajac, iz owg tres¢
sadu wyraza i tak zachodni rachunek predykatéw. Wydaje sie, ze Graham postulu-
je wlasnie, iz to tres¢ logiczna tych sadéw musi by¢ inna. Skoro zdanie ,, X istnieje”

4 Hansen 1983, 35.

4 Graham 1989, 402.

¥ Zdanie , ok X #, Y t1” thumaczy si¢ jako: ,jesli chodzi o X, to [jest] Y. Mozna tez pominaé
tutaj K.

%0 Ibidem, 407, 413.

5 Tbidem, 411.

32 ‘Wardy 2006, 33.

5 Ibidem, 54.
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jest niepoprawne, a nadto problem istnienia nie stal si¢ osobnym problemem me-
tafizyki chinskiej (tak jak i greckiej), to nie ma zadnych przestanek, by imputowac
mysli chinskiej europejski formalizm i nie przyja¢ — chocby w stabej wersji - tezy
o wzglednej inklinacji mysli chinskiej do holizmu.

1.2.3. Styl filozofii chinskiej

Przejdzmy wobec tego do ogdlnej charakterystyki stylu filozofii chinskiej. Ce-
cha tej filozofii, ktora juz na pierwszy rzut oka odrdznia ja od mysli zachodniej
czy indyjskiej, jest rzadkie wystepowanie bezposredniego, formalnego dyskursu
argumentacyjnego. Nie oznacza to, iz nie wystepuje on w zupelnosci: stosowali go
tak starozytni filozofowie jezyka (Gongsun Long ze szkoly nazw i pdzni motisci)
czy $redniowieczni buddysci (Jizang, Fazang), jak i filozofowie, ktérzy taczyli go
z odmiennym stylem wywodu, jak np. Xunzi czy Wang Chong. Jesli wzia¢ jednak
pod uwage wigkszos¢ tekstow z zakresu filozofii chinskiej oraz teksty dla niej zato-
zycielskie, jak np. Dialogi konfucjariskie czy Ksigge Drogi i Cnoty, to wlasno$¢ ta daje
sie dostrzec nadzwyczaj dobrze. Frangois Jullien mowi w tym kontekscie o ,drodze
nie wprost”, ktora poprzez niejasnos¢ wypowiedzi pragnie podkresli¢ glebie za-
wartego sensu’. Interpretacja Julliena poparta jest nie tylko licznymi przykladami
pochodzacymi z filozofii, historiografii i poezji chinskiej, ale takze wypowiedziami
samych filozoféw chinskich z réznych epok, ktorzy wartosciowali pozytywnie 6w
»okrezny” styl filozofowania®. Styl ten jest sugestywny, pefen aluzji, ktére napro-
wadzaja i wskazuja, lecz nie okreslaja bezposrednio przedmiotu. Odpowiedzig na
pytania sg czesto pytania, co znajduje swoj wyraz zwlaszcza w koanach buddyzmu
chan. Wydaje si¢ zatem, iz filozofia chinska, podobnie jak chinska poezja, do ktorej
nieprzypadkowo siegaja cytatami wszyscy czotowi mysliciele chinscy, przyjmuje
aktywna role odbiorcy, ktory ,,dopowiada” wlasciwg czes¢ dyskursu na bazie wia-
snej wiedzy i wlasnych doswiadczen. Rzecz jasna, implikuje to pewien rodzaj elita-
ryzmu: nie kazdy jest w stanie poja¢ stowa Mistrza. Wypowiedzi okrezne pokazuja
w ten sposodb, iz nauczanie winno by¢ dostosowane do poziomu i potrzeb odbiorcy,
co oznacza, iz istniejg tez rozne, zalezne od danej perspektywy prawdy. Ten poglad
taczyt konfucjanizm, taoizm i buddyzm. Konfucjusz i jego uczniowie podejmowali
ten problem w ramach dyskusji na temat pieciu powinnosci i dyskusji dotyczacych

>t Jullien 2006, 27.

> Konfucjusz powiadal, iz po wskazaniu jednego kata, uczen ma odgadnaé trzy pozostate.
Mencjusz pisal, ze wypowiedz jest bliska, ale to, co oznacza - dalekie. Laozi zhiliie podaje, ze nazy-
wanie niweczy sens, a to, co niezglebione, sie wskazuje. Zhong Hong méwi o nadwyzce sensu tekstu.
Zhu Xi pisze o aluzji, ktéra wprowadza co$ zastgpujacego temat. O drodze poza stowami pisal tez
Wang Fuzhi: Jullien 2006, 97, 124, 134, 228.
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sytuacji, w ktorych jedna z nich, np. powinnos¢ wobec wladcy, bedzie stata wyzej
niz np. powinnos$¢ wobec ojca, ukazujac wzglednos¢ zasad moralnych. Zhuangzi,
czolowy reprezentant taoizmu, podjal zagadnienie wielosci i wzglednosci prawd
w kontekscie teoriopoznawczym, wskazujac na réznice w obrazie §wiata zwierzat,
ludzi i medrcédw, oraz wynikajaca z tego réznorodnos¢ drdg tych bytow, zgodna
z najwyzsza Droga, Dao. Buddyzm chinski chetnie przyjat natomiast teori¢ dwoch
prawd, doczesnej i wiecznej, a przedstawiciel chinskiej madhjamaki, Jizang, wy-
roznit nawet cztery poziomy dwdch rodzajéw prawd, ktdre nie tylko wyznaczaja
soteriologiczny cel wyznawcy, ale znoszg takze pojecie jednej prawdy*®. W efekcie
krytyki pojecia jednej, uniwersalnej Prawdy i w rezultacie multiperspektywizmu,
nie istnialy przestanki do systematycznego wyktadu Prawdy z perspektywy ,,bo-
skiego oka” (by uzy¢ wyrazenia H. Putnama), ktéry zadomowit si¢ w traktatach
filozofii zachodnie;j.

Forma odrzucenia bezposredniego dyskursu jest jednak nie tylko przemilcza-
jaca sedno sprawy aluzyjnos¢, lecz takze ,nadmiar” stéw: obie strategie réznig si¢
bowiem od metody wykladu tez/aksjomatéw, ktére chcg przekaza¢ ni mniej, ni
wigcej (w skali jeden do jednego) ogdlng tre$¢ wywodu w transparentnej formie
jezykowej. Mowa tu o parabolach i obrazach, tak typowych zwlaszcza dla Zhuang-
zi, ale stosowanych takze przez konfucjanistow, a nawet logikéw chinskich?. Jak
pisze David Wong,

Mysliciele chinscy szkicuja obraz $wiata, ktory trzeba w ostatecznosci ocenic¢ jako
posiadajacy moc wyja$niajaca w pewnym szerszym sensie. Musimy zapytaé, czy ten
obraz pomaga wydoby¢ sens naszego doswiadczenia $wiata (ponownie, w szerszym
sensie ,,do$wiadczenia’, nieograniczonym do wymiernych obserwacji)®.

W tej krotkiej uwadze Wong wydobywa dwie, podstawowe cechy stylu filo-
zofii Chin. Po pierwsze, chinscy mysliciele czestokro¢ preferuja rozpoczynanie
swojego wywodu raczej od calo$ciowego obrazu $wiata (ktéry - jedli zostanie
przyjety — wyjasnia funkcjonowanie jego poszczegolnych czgsci), niz od pojedyn-
czych, odseparowanych tez, ktore trzeba faczy¢ za pomoca dedukeji badz ciagu
przyczynowo-skutkowego. Po drugie, calo$¢ ta ma nadac sens nie tyle $§wiatu, co
(ludzkiemu) do$wiadczeniu $wiata, ustanawiajac swoisty prymat tego, co prak-
tyczno-zyciowe (moralne) nad sfera czysto teoretyczna®. Oba punkty okazg si¢
mie¢ swoje odzwierciedlenie w chinskiej filozofii historii: chinscy filozofowie kre-

* Por. Rogacz 2015b.

37 Por. np. kanon B66 pdznych motistow, ktéry w wyjasnieniu problemu arbitralnego wzmian-
kowania kresli obraz koni i woléw. Po parabole konia siggnal takze inny logik chinski, Gongsun
Long.

% ‘Wong 2014.

% O praktycznym i spotecznym sensie madrosci chinskiej p. Wilowski 2012, 94-100.
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sli¢ beda bowiem calo$ciowe obrazy dziejow, w $wietle ktorych interpretowac beda
poszczegdlne okresy historyczne, a wizje te beda mialy donioste znaczenie dla ety-
ki i filozofii polityczne;j.

Dopelnieniem tej strategii jest odmienna figura stylistyczna, w ramach kto-
rej pewna jednostka, zwykle medrzec lub wybitny wladca, stuzy za swoisty skrot
mys$lowy wyrazajacy pewne postawy lub poglady, ktérych nie charakteryzuje sie
wowczas abstrakcyjnie. Poniewaz punkt odniesienia stanowi jednak wcigz pew-
na calos¢, $rodek ten ma charakter metonimii: reprezentacji cato$ci przez czesc.
Srodkiem tym postugiwano sie czesto w filozofii historii, gdzie prym wiodla figura
legendarnych cesarzy Yao i Shuna, pierwszych uznawanych za w pelni ludzkich
wladcow $wiata, ktérzy mieli sprawowac rzady od ok. 2354 r. p.n.e. do 2234 r. p.n.e.
Co ciekawe, po figure te siegali nie tylko konfucjanisci, ktorzy idealizowali ich rzg-
dy, ale réwniez taoisci, motisci, a nawet legisci. Czyniono z niej uzytek zaréwno
retoryczny, jak i §cisle metonimiczny. W pierwszym kroku dany autor przypisywat
im swoje poglady i teorie, wkladajac w ich usta wlasng wypowiedz (w charakte-
rze narzedzia retorycznego). Nastepnie, w toku dzieta, w odniesieniu do spornych
punktéw, postugiwal si¢ zwrotami w rodzaju ,Yao i Shun dbali wlasnie o to” lub
»stad nalezy stuzy¢ wladcy tak, jak Yao i Shun”. Zdania, w ktérych wystepuja tego
typu zwroty, wykluczajg interpretowanie ich jako majacych odniesienie do sytuacji
historycznej, np. Zhuangzi pisze, iz ,wszyscy ludzie moga by¢ Yao’, a Han Fei, iz
»dwoch Yao nie moze naraz rzadzi¢ panstwem”. Zaplecze filozoficzne tych srodkow
zostanie opisane pdzniej, w tym miejscu chcialbym jedynie wskaza¢, iz taki sposob
argumentacji, traktowany niemal technicznie, byt powszechnie wykorzystywany
w filozofii chinskiej®. Metonimicznie wykorzystywano tez figury innych wtadcow,
jak Zhou Wenwang, medrcéw, jak Konfucjusza, figury ztych wladcéw, jak np. Jie,
a nawet nazwy konkretnych czaséw (np. Trzy Dynastie) i miejsc. Zauwazmy, iz na
pierwszy rzut oka sg to nazwy wlasne.

1.2.4. Problematyka filozofii chinskiej

Specyfika jezyka oraz stylu chinskiej filozofii wplywa réwniez na jej tres¢. Jed-
na z najbardziej znanych i kontrowersyjnych charakterystyk filozofii chinskiej do-
starczyl Hajime Nakamura®. Dystynktywne cechy filozofii chinskiej, jakie rozpo-
znaje Nakamura, mozna uja¢ w formie szesciu punktow (okreslenia moje):

1) Konkretyzm. Pod okresleniem ,,akcentowania konkretu” u Nakamury kry-
je si¢ nie tyle reistyczna ontologia, co specyficznie konkretystyczna metodologia

% Por. mojg interpretacje motywu Yao i Shuna z perspektywy narratywizmu White’a, z ktorej
pochodzg takze ww. przyklady: Rogacz 2016c.
¢! Nakamura 2005, 179-291.
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filozofii chinskiej. Autor pokazuje, iz chinscy filozofowie rzadko wyjasniali rze-
czywisto$¢ za pomocg ogolnych regul. Wyréznia wyjasnianie przez: dostrzegal-
ne symbole (1), ktore obejmuja parabole, w szczeg6lnosci wyjasnianie za pomoca
diagramoéw (2), gléwnie w metafizyce oraz filozofii przyrody, oraz wyjasnianie po-
przez konkretne przyklady (3). Rezultatem tej tendencji byt rozwoj nauk opiso-
wych: przyrodniczych i historycznych, kosztem mysli abstrakcyjnej, o czym ma
swiadczy¢ znieksztalcenie logiki indyjskiej oraz charakter buddyzmu chan. U zro-
det tych przesuniec lezy zdaniem Nakamury niejednoznaczno$¢ gramatyczna je-
zyka chinskiego, skutkujgca konkretnym wyrazaniem pojec®.

2) Praktycyzm. Akcentowanie tego, co ma znaczenie w ludzkim zyciu
i wzgledny brak zainteresowania dla pozostatych probleméw filozoficznych, okre-
$la Nakamura - nieco mylaco - ,antropocentryzmeny’, ,,utylitaryzmem”, a nawet
»pragmatyzmem”. Wyraza sie to, jego zdaniem, zwtaszcza w doczesnych dazeniach
religii chinskiej, rzekomo stabym rozwoju metafizyki oraz braku zainteresowania
kwestiami istnienia Boga lub Absolutu, duszy (ducha) i jej losu po $mierci (nawet
w buddyzmie).

3) Koncyliaryzm. Przez ,zgodno$¢ formalng” rozumie dgzno$¢ do porzadku-
jacej oraz formalnej klasyfikacji obiektow, wraz ze zwigzang z tym ,,logiczna spe-
kulacjg” (sic!). Przejawia si¢ to takze w dazeniu do zharmonizowania i pogodzenia
réznych tendencji, synkretyzmie i tolerancji dla ,,heretyckich” doktryn.

4) Organicyzm. Takim mianem mozna by okresli¢ typowy dla kultury chin-
skiej szacunek dla natury oraz ideal harmonii z naturg oraz przekonanie o wza-
jemnym oddziatywaniu Nieba i czlowieka. Poglad ten odzwierciedla si¢ takze
w sztuce i poezji.

5) Hierarchizm. Harmonia spofeczna i kosmiczna przybiera konkretny wy-
raz hierarchii, ktéra réznicuje obowiazki moralne jej cztonkéw i formalizuje ich
zachowanie poprzez rytualy. U Zrddel tego lezy znaczenie wiezéw rodzinnych
w rodzie patriarchalnym. Nie prowadzi to jednak, wedtug Nakamury, do kolekty-
wizmu: Chinczycy, szczegélnie taoisci i buddysci, rozwineli ,wlasny rodzaj indy-
widualizmu”. O buddyzmie chinskim pisze nawet, iz nabral ,,uderzajaco demokra-
tycznego charakteru”.

6) Konserwatyzm. Przez konserwatyzm rozumie on ,,zachwyt nad starozytno-
$cig’, ktory przejawia sie w nauce precedensow i nasladowaniu wzorcow w sztuce
i literaturze, a w filozofii — w postaci kontynuacji klasycznego myslenia i kanoniza-

2 Nakamura zarzuca takze Chinczykom ,,brak §wiadomosci poje¢ ogélnych” oraz ,,brak $wia-
domego stosowania ogdlnych zasad”. Wnioski te sg absurdalne, gdyz pomijaja dorobek chinskiej me-
tafizyki oraz filozofii jezyka, bazujac gléwnie na chanie. Nakamura przyznaje, iz neokonfucjanizm
poszukuje istoty rzeczy, ale nie ,,prawdy obiektywnej’, jak gdyby istota bytu nie byla ogélna zasada
(co wigcej, neokonfucjani$ci nazywali ja ,,zasadg”). Zagadnienie relacji jezyka do rzeczywisto$ci po-
dejmowal natomiast np. Xu Gan (170-217), por. Makeham 1994.
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cji pism. Znaczng cze$¢ twdrczosci filozoféow zajmujg komentarze i egzegeza pism
poprzednikéw. Staby rozwoj wolnomyslicielstwa stanowil zatem rezultat przywia-
zania do klasycznych dziel i instytucji. Filozof chinski jest wiec tym, kim go okre-
slano - ,mistrzem”. Z naszej perspektywy oznacza to, iz filozoficzne objasnianie
historii stanowi¢ musiato doniostg czes¢ kultury chinskiej, a idealizacja przesztosci
- jeden z wyznacznikéw tej mysli.

Tezy Nakamury nalezy traktowac raczej jako swoiste typy idealne, wyrazy
pewnych, jak sam pisze, ,.tendencji’, ,,inklinacji’, anizeli jako segregujace, jedno-
znaczne ,fatki”. Nawet taczony z kulturg chinska koncyliaryzm nie jest bowiem
zjawiskiem bez wyjatku obecnym w historii Chin (por. palenie ksiag za Pierwszego
Cesarza, mowy Han Yu przeciw buddystom czy przesladowania buddystéw w V-X
w. n.e.). Przyklad hierarchizmu i indywidualizmu dobitnie ukazuje niejednolito$¢
fenomenu filozofii chinskiej. A niektére tezy Nakamury, jak ta dotyczaca braku
swiadomosci i stosowania ogélnych pojec i zasad, sg po prostu bledne, takze — jak
argumentuje Huang Chun-Chieh - na gruncie chinskiej filozofii historii®.

W wykazie Nakamury brak jednak jeszcze jednej pozycji, bardzo czesto
uznawanej za dystynktywna ceche filozofii (i w ogdle kultury) chinskiej: holi-
zmu. Jednym z czotowych przykladéw moze by¢ wpltywowy artykut Culture and
Systems of Thought: Holistic Versus Analytic Cognition z ,,Psychological Review”,
autorstwa Nisbetta, Peng, Choi i Norenzayan®. Okreslaja oni holizm jako zorien-
towany na kontekst oraz calo$¢, tj. zalezny od pola, oraz wyjasniajacy zdarzenia
poprzez jego relacje do catosci. Co istotne, holisci polegaja raczej na doswiadcze-
niu niz logice, uznajac sprzecznosci w ramach wielosci perspektyw i poszukujac
»Srodkowej drogi” pomiedzy nimi. Autorzy uwazajg, ze w holistycznej kulturze
chinskiej indywiduum nie jest punktem wyjscia rozwazan, gdyz stanowi ono
cze$¢ funkcjonujacg w $wietle calosci, pola sil. Podobnie, osobista sprawczo$¢
stanowi funkcje hierarchii spotecznej i wynikajacych z niej zobowiagzan. W na-
uce przejawialo si¢ to stosunkowo niskim (wyjatkiem sg motisci) zainteresowa-
niem logika, ktorej miejsce zajeta dialektyka. W badaniu przyrody nie poszuki-
wano wydobytych analitycznie ogélnych zasad, jeszcze bardziej holistyczna jest
tradycyjna medycyna chinska. Preferowanie dialektyki przed logika przejawia
sie w poszukiwaniu kompromisowych rozwigzan probleméw i pogodzenia po-
zornych (w tym wypadku) sprzecznosci w ramach ciagtego, holistycznego ujecia.
Nisbett w innej pracy twierdzi, iz jest to obecne zwlaszcza w holizmie starozyt-
nych Chinczykoéw, ktéry zakladal jednos¢ ludzkiego doswiadczenia z fenome-
nami przyrodniczymi, poprzez przyjecie ,rezonansu’, jaki wywotuje w naturze

 Huang 2015, 32.
% Nisbett et al. 2001.
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(Niebie) czyn dokonany na ziemi®. Prowadzi to do przyjecia ,,zasady holizmu”,
zgodnie z ktora wszystko we wszech$wiecie jest jako$§ zwigzane ze wszystkim
innym®. Taka interpretacje holizmu krytykuje jednak m.in. Jana Rosker:

Jak dobrze wiadomo, tradycyjny chinski obraz $wiata byt holistyczny. Tradycyjni my-
$liciele chinscy nie odroézniali od siebie $ciéle i kategorycznie sfer materii i idei, ani in-
nych dualistycznych konotacji wynikajacych z tej podstawowej dychotomii. Rzadziej
uswiadamia sie badZ uznaje to, ze 6w holizm nie byl w zZaden sposob pozbawiony
réznic (indiscriminate). Tradycyjny, chinski holistyczny $wiat nie byt jakas homoge-
niczng jednoscia, w ktorej wszystko bylo zwigzane ze wszystkim innym, bez granic
i rozréznien. Przeciwnie, tradycyjny chinski obraz swiata byl logicznie uporzadkowa-
ny, w oparciu o wzglednie $ciste, binarne opozycje®.

Roéznice miedzy Nisbettem a Rosker siegaja glebiej. Nisbett upatruje bowiem
zrédel holizmu w uwarunkowaniach spotecznych, podczas gdy Rosker uznaje
ide¢ ,kolektywizmu” chinskiego za calkowicie falszywy konstrukt, twierdzac, iz
rodowodu holizmu nalezy szuka¢ raczej w ,immanentnej transcendencji” mysli
chinskiej, ktora nie separuje dwoch swiatow: subiektywnego i obiektywnego. Co
ciekawe, podczas gdy Nisbett i in. twierdzg, ze chinska dialektyka przypomina He-
glowska, Rosker uwaza, iz jest zupelnie odwrotnie®. Donald J. Munro podejmuje
natomiast problematyke holizmu w mysli chinskiej z innej perspektywy. Po pierw-
sze, jest przekonany, iz w filozofii chinskiej wystepuja elementy zaréwno holizmu,
jak i indywidualizmu. Po drugie, o holizmie mysli chinskiej méwi si¢ w dwoja-
kim sensie: kiedy mowa jest o ujmowaniu czesci przez pryzmat calosci w spote-
czenstwie (w naszej terminologii to holizm co do przyczynowosci) lub gdy mowa
0 wzajemnym powigzaniu wszystkich czesci, w tym umystu, z resztg kosmosu (ho-
lizm co do substancji). Po trzecie, rowniez na Zachodzie wystepuje holizm, co
stanowi grunt dla komparatystyki®.

Do watkéw tych wracam w konkluzji pracy. Obecnie pragne jedynie wska-
zac, ze niektorzy badacze wigza holizm z mys$la chinska w ogdlnosci. Problemem
jest wszakze fakt, iz rowniez metoda ich dowodu jest holistyczna, tzn. méwia
oni o homogenicznej, jednej mysli chinskiej. W niniejszej pracy, jak zaznaczo-
no we wstepie, analizowana bedzie filozofia historii danych szkdt, a konkretnie
- poszczegolnych ich przedstawicieli, dopiero potem wykazana zostanie stusznos¢
okreslonych tez. Jesli jest bowiem jeszcze jakas cecha filozofii chinskiej, o ktorej nie

% Nisbett 2005, 84.

% Ibidem, 129, 175.

o7 Rosker 2014, 348.

% Nisbett 2001, 294, Rosker 2014, 349.
% Munro 1985, 16-24.
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wspomniano, to jest nig z pewnoscia jej wewnetrzne zréznicowanie: glowne szkoty
klasycznej mysli chinskiej, takie jak konfucjanizm, taoizm, motizm czy legizm nie
réznig si¢ powierzchownie, lecz co do zasad. Dotyczy to tym bardziej pézniejszych
koncepcji.

1.3. Chiny w zachodniej filozofii historii

Zanim przejdze do rozpoznawania problematyki filozofii historii w mysli
chinskiej okresu klasycznego, zgodnie z propozycja zawarta we Wistepie, rozpa-
trze mozliwe argumenty przeciw takiej procedurze. Poniewaz ujecia te zakladaja,
ze filozofia historii nie mogta wyksztalci¢ sie poza europejskim kregiem kultu-
rowym, a nawet, zZe stanowi ona pewnag forme sekularyzacji zachodniej kultury
chrzescijaniskiej (Lowith), mozna je okresli¢ mianem etnocentryzmu w filozofii
historii. Postaram sie tu przesledzi¢ historyczny rozwdj owego etnocentryzmu,
od zetkniecia sie kultury europejskiej z chinskim mysleniem historycznym, az po
obecne proby przezwycigzenia etnocentryzmu w miedzykulturowej teorii historii
(Riisen). W szerszym wymiarze zajme sie tu zatem interpretacja dziejow i kultury
Chin w ramach zachodniej filozofii historii, co dostarczy nam przy okazji intere-
sujacego kontrastu dla postaci, w jakiej sami Chinczycy we wtasnej filozofii historii
pojmowali swoje dzieje.

1.3.1. Etnocentryzm w historii i filozofii historii

Pojecie etnocentryzmu zostalo uzyte po raz pierwszy w 1879 r. przez polskiego
socjologa, Ludwika Gumplowicza”™, a do jego popularyzacji znacznie przyczyni-
ta si¢ praca Folkways Williama Sumnera z 1906 r., a nast¢pnie pisma Franza Bo-
asa’!. Etnocentryzm definiuje si¢ zwykle jako zestaw pogladéw i praktyk uznajg-
cych inne kultury oraz grupy etniczne za nizej rozwinigte badz pozbawione tych
cech, ktére w pelni posiada ,,moja” wlasna kultura’. Etnocentryzm to postawa,
ktdra odciska pigtno na wielu sferach refleksji spotecznej, w tym na gruncie badan
historycznych. Nalezy wszakze odrdzni¢ etnocentryzm w historii od etnocentry-
zmu w filozofii historii. W pierwszym przypadku mamy do czynienia z ujeciem
przedmiotowym, w drugim - z perspektywa metaprzedmiotows. Etnocentryzm
w badaniach historycznych to postawa przejawiajaca sie w sadach dotyczacych
dziejow, podczas gdy przez etnocentryzm w filozofii historii rozumie¢ bedziemy

70 Bizumic 2014.
7t Sumner 1906, Boas 1940. W tytule dziela po raz pierwszy: LeVine and Campbell 1971.
2 Myers 2008, 335-336.
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postawe wyrazajaca sie w sagdach na temat refleksji, namystu nad historig. Przykta-
dem etnocentryzmu w historii moze by¢ zdanie ,historia Korei to jedynie dzieje
nasladowania wyzej rozwinietych Chin” lub ,, Afryka nie wptynela na bieg dziejow
powszechnych” Przykladem etnocentryzmu w filozofii historii jest zdanie ,,pol-
ska historiozofia to jedynie niezbyt udane préby aplikacji heglizmu” lub ,,Chiny
nie wyksztalcity filozofii historii”. Ostatni z wymienionych sadéw, jak réwniez sad
wylaczajacy Afryke z biegu dziejow powszechnych, ma charakter egzystencjalny,
a zatem jest radykalniejszy niz sady — nazwijmy je tak roboczo - ,esencjalne”. Po-
przez sady egzystencjalne tej postaci dokonuje sie¢ bowiem zdecydowanego aktu
wylaczenia danej grupy spolecznej z przedmiotu zainteresowania historyka lub
filozofa historii: w tej sytuacji zbedne staje si¢ nawet charakteryzowanie ich z per-
spektywy wlasnego etnosu.

Skupiajac sie przede wszystkim na etnocentryzmie w filozofii historii, musi-
my jednak pamieta¢, Ze podzial na etnocentryzm w historii i w filozofii historii
jest jedynie wtérng eksplikacjg: historycznie oba stanowiska zwykle wystepo-
waly tacznie. Podejmuje stad pokrotce kwestie etnocentryzmu w badaniach hi-
storykow. Ten ostatni moze by¢ rozumiany zaréwno tresciowo, tj. jako uznajacy
pewne grupy spoleczne za mniej rozwinigte w danym czasie lub pozostajace na
»przebytym” przez inne narody etapie dziejow, jak i bardziej formalnie. W uje-
ciu formalnym etnocentryzm w historii oznacza, iz zaktadamy, ze pojecia oraz
metody wypracowane na podstawie doswiadczen historycznych mojej kultury
maja swoje zastosowanie takze do pozostatych kultur, takze w innym czasie.
Etnocentrycznym nie jest wszak badacz, ktéry operuje pojeciami uznanymi
przez przedstawicieli réznych kultur za generalizacje takze ich wlasnych do-
$wiadczen historycznych - tak ogdlne pojecia jak ,wojna” czy ,wladca” nie sg
etnocentryczne, gdyz opisuja zachowania cztonkéw nieomal wszystkich grup
spotecznych. Kontrowersje budzi juz jednak aplikowalno$¢ terminu ,feuda-
lizm”, zas bezkrytyczne stosowanie takich poje¢, jak: ,naréd”, ,sekularyzacja”
czy ,modernizacja’ (by wymieni¢ tylko nieliczne) naraza si¢ na zarzut projek-
towania do$wiadczen wlasnego etnosu (o ile brak natywnych odpowiednikéw
tych poje¢). Ewentualny etnocentryczny charakter tych poje¢ stanowi przed-
miot dyskusji historykéw”*. Postawy nieetnocentryczne w historii w sensie for-

73 Co ciekawe, niektorzy badacze uzywaja terminu ,.etnocentryzm” dla okreslenia czego$ zupet-
nie odwrotnego, tj. pewnego wariantu relatywizmu kulturowego w metodologii historii: ,,Etnocen-
tryzm nie tylko utrzymuje, ze tradycje umozliwiaja jednostkom rozwijanie interpretacji, ale réwniez,
ze uosabiajg konkretne granice, ktérych nie mozna przekroczy¢ (...). Dlatego nie mozna powiedzie¢,
iz jedna perspektywa jest lepsza od innej, poniewaz taki sad zaklada metaperspektywe, z ktdrej po-
szczegolne perspektywy moga by¢ oceniane” (Lorenz 2009, 148). Sens, jaki pojeciu etnocentryzmu
w historii nadaje Lorenz, jest mylacy, gdyz wigkszo$¢ badaczy i filozoféw (z Rortym na czele) defi-
niuje etnocentryzm jako uznanie, iz moja (etniczna) perspektywa jest lepsza od kazdej innej, a zatem
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malnym owocujg poszukiwaniem metod i poje¢ réznych od tych, ktére opi-
suja ,nasze” do$wiadczenia historyczne. Schematycznie mozna je podzieli¢ na
redukcyjne, tj. uznajace za klucz do zrozumienia dziejéw innych kultur jeden
czynnik, niewystepujacy w naszej historii, oraz nieredukcyjne, tj. rozpatrujace
wielo$¢ metod i poje¢. Rozpatrzmy te postawy na przykladzie badan historii
ekonomicznej Chin. Jednym z pierwszym pojec o charakterze nieetnocentrycz-
nym, lecz redukcyjnym, ktére mialo odda¢ specyfike gospodarki Chin, byla
Marksowska idea ,,azjatyckiego sposobu produkc;ji”, przedstawiona w przedmo-
wie do Przyczynku do krytyki ekonomii politycznej z 1859 r. Pojecie to, ktdre
mialo odda¢ sposéb produkeji typowy dla despotycznych monarchii, spotkato
si¢ z krytyka tak marksistow (jako przeczace uniwersalnosci kategorii materia-
lizmu historycznego), jak i badaczy chinskich™. Ostatecznie okazalo si¢ ono
etnocentryczne w sensie materialnym. W duchu marksistowskim analizy chin-
skiego ,despotyzmu” jako panstwa hydraulicznego, tj. zaleznego od wielkich
prac irygacyjnych, wymagajacych systemu despotycznej biurokracji, tworzyl tez
Karl August Wittfogel (1896-1988)". Z ujeciami nieetnocentrycznymi i nie-
redukcyjnymi w sensie formalnym mamy do czynienia rzadziej. Za przyktad
moze postuzy¢ praca Daniela Little'a, ktora stanowi probe komparatystycznej
historii ekonomicznej. Jak pisze Little, ,wierze, ze doswiadczenie historyczne
Chin dostarcza bogatych i rzeczowych przyktadéw proceséw spotecznych, kto-
re s3 donioste i rézne od swoich odpowiednikéw zachodnich™”.

Podzial etnocentryzmu na tresciowy i formalny znajduje swoje zastosowa-
nie takze w etnocentryzmie w filozofii historii. Wyrdézni¢ mozna: (a) materialny
etnocentryzm w filozofii historii, zgodnie z ktérym tylko moja kultura wyksztat-
cila filozofi¢ historii, tj. systematyczng forme namystu nad dziejami, stad dzieje
mojej kultury s w zasadzie dziejami powszechnymi: historig samo$wiadoma
(wariant egzystencjalny) badz filozofie historii innych kultur s3 nizej rozwinigte,
co rowniez utrzymuje uniwersalnos¢ dziejow mojej kultury (wariant esencjal-
ny); oraz (b) formalny etnocentryzm w filozofii historii, zgodnie z ktérym filo-
zofia historii w mojej kulturze stanowi naturalny punkt odniesienia w interpre-
towaniu innych kultur.

uzasadnia ocene innych kultur z mojej - jedynej wlasciwej — perspektywy. Przekonanie, iz wszystkie
perspektywy sa rownie dobre, stanowi raczej zaprzeczenie etnocentryzmu, zacheca nas bowiem do
podjecia wysiltku zrozumienia innych perspektyw.

7 Por. Fogel 1988, T6kei 1979, Huang Xianfan 1981.

> Wittfogel 2004.

76 Little 2010, 219.
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Ryc. 2 Rodzaje etnocentryzmu w filozofii i metodologii historii.

Dominujacg forma etnocentryzmu w obu postaciach jest europocentryzm.
Celem niniejszego paragrafu nie jest jednak bezposrednia polemika z ktora$ forma
etnocentryzmu w filozofii historii, jakkolwiek wykazanie istnienia odmiennych od
europejskiej form refleksji historiozoficznej jest bardzo prostym zadaniem: oprécz
chinskiej filozofii historii wymieni¢ mozna np. arabska, hinduska czy japonska™.
Interesowa¢ nas bedzie raczej przesledzenie samej struktury etnocentryzmu oraz
ewolucji podejscia filozoféw do historii i kultury Chin.

1.3.2. Oswiecenie wobec dziejow i mysli Chin

Spotkanie filozofii europejskiej z filozofig chinska mialo miejsce rzecz jasna
jeszcze przed narodzinami nowozytnej filozofii historii, jesli datowa¢ ja od Woltera.
Nalezy wszakze zauwazy¢, iz sama idea $wieckiej filozofii historii narodzita si¢ po
czesci pod wplywem tego kontaktu z kulturg chinska. W 1659 r. jezuita Martino
Martini opublikowat Historig Chin do poczatku naszej ery. Martini rozpoczal chro-
nologie Chin od cesarza Fu Xi, tj. w 2952 r. przed Chr., przedstawiajac dzieje az
siedmiu cesarzy chinskich, ktorzy mieli panowa¢ przed powszechnie akceptowana
wowczas datg biblijnego potopu, tj. 2349 przed Chr. Jakby tego byto mato, sam Mar-
tini przyznal, iz ,jest pewien, ze daleka Azja byta zamieszkana przed potopem™.
W 1659 r. Isaac Vossius wydal dzieto De vera aetate mundi, w ktérym stwierdzit, ze
chronologia chinska jest wiarygodna, a w pordwnaniu z nig daty hebrajskiej Biblii
sa bledne”. Vossius odrzucil natchniony charakter Biblii, a potop uznal za wyda-
rzenie lokalne, ktére dotknelo tylko Zydow®. Towarzyszyla temu sinofilia, ktérej
pomnikowym wyrazem byla Ksigga réznych obserwacji z 1685 r., w ktorej Vossius
przedstawil Chiny jako wcielenie Platonskiego ideatu republiki rzadzonej przez filo-
zofow, tj. przez szlachetnych literatéw (konfucjanistéw)®'. W podobnym duchu i sty-
lu Jean de Labrune podawat w swoim La Morale de Confucius philosophe de la China

77 Por. White 1959, Asthana 1992, Uhl 2007. Ogélne opracowanie: Duara, Sartori, Murthy 2014.
78 Martini 1659, 21.

7 Vossius 1659, 44-45. O zyciu Vossiusa: Blok 2000.

80 Tbidem, 53-54.

81 Vossius 1685, 57-58.
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z 1688, ze ,nigdy rozum pozbawiony $wiatla Bozego Objawienia nie ukazat sie tak
rozwiniety i z taka silg (...), co jest bardzo znaczacg przewaga [tej filozofii] nie tylko
nad wieloma pisarzami poganskimi, ktérzy zajmowali si¢ podobnym materiatem,
ale rowniez nad pewnymi autorami chrzescijanskimi”®?. William Temple glosit, ze
zdaniem Konfucjusza szczgscie calej ludzkosci zawiera si¢ w naturalnym rozumie,
w czym wtérowal mu Nicolas Fréret twierdzac nawet, ze mysl Konfucjusza pelna
jest wskazowek, ktore pozwalajg osiagna¢ szczescie catemu rodzajowi ludzkiemu®.
Mysli europejskiej bylo zatem pierwotnie daleko do etnocentryzmu materialnego,
cho¢ jej sinocentryzm mial posmak etnocentryzmu w sensie formalnym. Na tej za-
sadzie Pierre Bayle (1647-1706) twierdzil, iz chinska filozofia jest z gruntu moni-
styczna (tj. przyjmuje jedna substancje tak, jak czynil to Spinoza) oraz ateistyczna®,
cho¢ mygli chinskiej obce byly oba europejskie pojecia. Rowniez przeciwnicy ate-
izmu, tacy jak np. Nicolas Malebranche, podzielali interpretacje Bayle'a. W Entretien
dun philosophe chrétien et dun philosophe chinois sur lexistence et la nature de dieu
z 1708 r. Malebranche wlozyt w usta Chinczyka wszelkie przekonania podpadajace
pod monistyczny, ateistyczny materializm, po czym poddat je krytyce®. Etnocen-
tryzm formalny prowadzil zatem stopniowo do etnocentryzmu materialnego.

Co zrozumiale, w dobie tzw. sporu akomodacyjnego wielu jezuitéw optowalo
jednak za calkiem przeciwstawng interpretacja filozofii chinskiej, traktujac Kon-
fucjusza jako swoistego $wieckiego $wietego, ktory droga naturalnego rozumu
odkryl istnienie Boga-Nieba. Takie przestanie niost ze soba pierwszy przeklad
dziet Konfucjusza z 1687 r., znany jako Confucius Sinarum Philosophus. Jego edy-
tor, Phillipe Couplet, podjal probe synchronizacji historii Chin z historig biblijna,
np. w zdaniu: ,,Yi Yin zdecydowal si¢ otworzy¢ kopalnie, by zwolni¢ ludzi, ktérzy
cierpieli gtéd przez siedem lat: tam, w Egipcie i na caltym $wiecie (jak stwierdza
Biblia)”. Gdy mowa byta o cnocie humanitarnosci rén jako cechujacej przodkow,
oddawal to jako prima innocentia, tj. stan sprzed grzechu pierworodnego®. Jak
pisze Autor przektadu Confucius Sinarum Philosophus,

Z jezuickiego punktu widzenia, Konfucjusz potrafil wstuchac¢ sie w immanentng praw-
de zawarta w kosmosie, w ludzkiej historii i w indywidualnym sumieniu. Jezuici rzecz
jasna zgadzali si¢ z Konfucjuszem, ze Niebo nie przekazato zadnych wiadomosci po-
przez stowa narodowi chinskiemu, lecz wierzyli, ze Niebo, lub Bog, komunikowato si¢
poprzez stowa ze starozytnym Izraelem®.

82 Labrune 1688, 4.

8 Temple 1963, 113-114; Israel 2006, 642.

8 Bayle 1707, 434. Bayle pisal wprost o ,azjatyckich spinozystach”

% Malebranche 1708, 3, 17-21. O interpretacji Malebranche’a: Mungello 1980, Reihman 2013, 2015.

% Meynard 2015, 388, 424. Couplet stwierdza, Ze pierwszym krélom objawiono prawde o Bogu:
Marenbon 2015, 262.

8 Ibidem, 522.
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Na szczegdlng uwage zastuguje tu wzmianka, iz Konfucjuszowi (symbolizu-
jacemu tu takze calg kulture chinska) przypadataby rola interpretacji immanent-
nej prawdy ludzkiej historii, niezaleznej od Objawienia (cho¢ ostatecznie z nim
zgodnej), a wiec filozofii historii. Poglad ten nie byt wszelako wystowiony explicite,
przynajmniej na tym etapie.

Za sprawg jezuitow wysitki uzgodnienia chronologii podejmowali tez chinscy
neofici, tacy jak np. Li Zhizao (1565-1630)%. Li Zhizao oraz portugalski jezuita Fran-
cisco Furtado to autorzy bezprecedensowego przektadu Kategorii Arystotelesa na
jezyk chinski, wydanego w 1631 r. pod tytulem Dociekanie znaczenia nazw % B
R Minglitan. W czesci po$wieconej biografii Arystotelesa powiada sie, iz Stagiryta
urodzit si¢ w ,,381 roku przed zstagpieniem i narodzinami Pana’, tzn. w ,,96 roku
po odejsciu Konfucjusza’, tj. ,roku jihai, dwudziestym roku panowania kréla An
dynastii Zhou™®. W tym krotkim zdaniu podjeto probe uzgodnienia az czterech
roznych chronologii: 1) chrzedcijanskiej, 2) klasycznej chronologii dynastycznej,
3) tradycyjnej chronologii cyklicznej oraz 4) chronologii liczonej od $mierci Kon-
fucjusza. Co ciekawe, ta ostatnia nie byla nigdy wczesniej stosowana: stworzono
ja przez analogie do chrzescijanskiej, linearnej wizji dziejow. Synchronizacja tych
chronologii, a nawet wigcej: pogodzenie ze sobg wizji cyklicznych i linearnych,
mozna traktowac jako antycypacje lub istotny czynnik przyczyniajacy si¢ do po-
wstania pojecia historii §wiata.

Najwiekszym szermierzem ,0pcji jezuickiej” byl wszakze Gottfried Wilhelm
Leibniz, do czego si¢ otwarcie przyznawal®. Autentyczne zainteresowanie i inspi-
racja filozofia chinska odcisnety swdj slad w wielu miejscach systemu Leibniza,
a nawet w jego naukowej debacie z Clarkiem®'. Leibniz dostrzegt réwniez podo-
bienstwo sformulowanej przez siebie ,arytmetyki uniwersalnej’, tj. kodu binar-
nego, z trygramami Ksiggi przemian. Trygramy skladaja sie z linii przerywanych

lub ciagtych, ktérym Leibniz przypisat warto$¢ liczbowg 0 lub 1, np. === znaczy
»1-0-17, czyli liczbe pig¢. W krotkiej rozprawie Wyjasnienie arytmetyki binarnej
z 1703 r. Leibniz podkresla, ze Chinczycy ,zapomnieli” o Zrédlowym znaczeniu
tych trygramoéw, rozumiejac je metafizycznie, zatem nalezy ,,przywrdcic¢” ich ory-
ginalny sens: odtworzy¢ sztuczny jezyk®. Podejscie to byto przejawem jego ogdlnej
strategii interpretacji kultury chinskiej. W pracy O cywilnym kulcie Konfucjusza
z 1700 r. Leibniz stwierdza:

O okolicznoéciach nawrédcenia Li Zhizao na katolicyzm p. Yu 2011.
% Li, Fu 1965, 20.

% Lach 1945, 447.

' Ribas 2003.

> Leibniz, Wolft 1992, 85. Patrz tez Aiton 1985, 245-248.

©
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Nie jest to absurdem, ze europejscy badacze jak Ricci powinni widziec¢ to, co moglo nie
zostaé wystarczajaco zauwazone przez chinskich uczonych, i powinni interpretowac
ich starozytne ksiegi lepiej niz oni sami potrafig. Ktoz dzi$ nie wie, ze chrzescijanscy
uczeni s znacznie lepszymi interpretatorami dawnych ksiag hebrajskich, lepszymi niz
sami Zydzi? Czyz ludzie z zewnatrz nie rozeznaja si¢ w historii i zapiskach innych
lepiej niz sami obywatele?®*

Leibniz jest zatem etnocentrysta. Warto zauwazy¢, iz proby przeniesienia mo-
nadologii na grunt teorii historii, podejmowane np. przez Franka Ankersmita®,
nie sg poparte pogladami Leibniza w tej kwestii: Europa ma uprzywilejowany do-
step do wewnetrznego zycia chinskiej monady. Praktyczng realizacjg tych postu-
latéw byly Discours sur la théologie naturelle des Chinois z 1716. Jak wskazuje sam
tytul, Chinczycy nie byli zdaniem Leibniza ateistami, lecz raczej wyznawcami spe-
cyficznej teologii naturalnej”. Co ciekawe, Leibniz nie interpretowal Nieba jako
odpowiednika kategorii Boga, uznajac za takowy neokonfucjanskie pojecie zasady
rzeczy P Ii. O materii %% gi powiada Leibniz, iz Chificzycy co prawda uznaja j3 za
wieczng, ale nie twierdzg nigdzie, Ze nie ma ona poczatku, gdyz prawda ta — creatio
ex nihilo — moze by¢ pojeta tylko za pomoca Objawienia®. W dalszym ciagu pracy
poruszane s3 pozostate dogmaty, jak np. nieSmiertelnos$¢ duszy. Manipulacja chin-
skimi zrédfami nie miata na celu ich zrozumienia, nie byla tez jedynie przyczyn-
kiem do odrzucenia wizerunku mysli chinskiej jako ateistycznej: miala pokazac, ze
wszystkie kultury wyrazaja jedng prawde”.

Christian Wolft krytykowal jezuitow, twierdzac, iz podstawowg zasadg etyki
chinskiej bylo niesprzeciwianie si¢ naturze, a etyka ta nie miata nic wspélnego
ani z naturalng, ani tym bardziej objawiong religig. Nie mozna nawet przypusz-
czaé, argumentuje Wolft, jakoby Chinczycy byli ateistami, gdyz aby zostac¢ ateista,
trzeba posiadac jakie$ pojecie lub wyobrazenie Boga®. Jednoczesnie w Rozprawie
o filozofii praktycznej Chiriczykéw z 1721 r. Wolft twierdzil, ze Opatrzno$¢ powo-
tala Konfucjusza: ,,odnosnie Konfucjusza, ktéry urodzit sie w wyjatkowym czasie,
co uczynilo jego narodziny koniecznymi dla powstrzymania upadku jego kraju,
nie mozna watpi¢ o szczegolnych zamiarach Opatrzno$ci wobec tego czlowieka™”.
W ten sposob Wolff ugruntowal formalny etnocentryzm w filozofii historii. Biorac

% Ibidem, 79.

% Ankersmit 1983, 135-142.

% Cook 2015, 937. Mamy tu do czynienia z klasycznym przykladem inkluzywizmu religijnego.
Wiecej o inkluzywizmie religijnym i jego réznicy wzgledem ekskluzywizmu religijnego por. Rogacz
2016d, 39-54.

% Leibniz, Wolff 1992, 106.

% Li, Poser 2006, 28.

% Leibniz, Wolff, 1992, 162-164.

* Ibidem, 153.
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pod uwage fakt, ze idee te przedstawil po raz pierwszy w inauguracyjnym wykta-
dzie uniwersyteckim w obecnosci ,,tysiecy studentéw”, a w odpowiedzi na publika-
cje wyktadu powstato 130 polemik i recenzji krytycznych wobec Wolfta'®®, nalezy
uznad, ze strategia ta miala bezposredni wptyw na wizje Woltera i Hegla.

Chiny nie stanowily jednak wciaz czesci tej samej narracji, ktéra opowiadata
o sobie Europa. Discours sur histoire universelle Bossueta z 1682 s3 wykladem hi-
storii biblijnej: rozpoczynaja dzieje od Adama i Ewy, pomijajac histori¢ m.in. Indii
czy Chin'". Bossuet, utrzymujacy, iz Opatrzno$¢ kieruje historia, wytaczyl Chi-
ny z zakresu dzialan Bozej Opatrznosci, a wiec i z historii. Takze Vico utrzymuje
dualizm historii $wigtej i $wieckiej, przyznajac prymat porzadkowi religijnemu.
Stwierdza, po pierwsze, ze historia §wieta jest prawdziwa, a historie pozostatych
naroddéw starozytnych stanowig jedynie mitologie, tj. poezje. Po drugie, ,,aksjomat
ten stanowi jedng z najwazniejszych przyczyn podzialu calego $wiata narodow sta-
rozytnych na Hebrajczykow i pogan”'®. Prawdziwos¢ historii biblijnej oznacza, ze
jest to historia najstarsza, ,,stanowigc argument przeciwko pysze narodéw”. Vico
wyjasnia, co kryje si¢ pod ta pycha:

Podobnie jak czlowiek, gdy obudzi si¢ w ciasnym i mrocznym pokoju, posréd grozy
ciemno$ci, uwaza go z pewnoscig za duzo wigkszy, niz mégt go o tym przekonac jego
dotyk, tak byli pograzeni w mrokach swej chronologii Chinczycy, Egipcjanie, a wraz
z nimi i Chaldejczycy. Niemniej jednak ojciec Michal Ruggieri, jezuita, twierdzi, ze
czytal ksigzki wydrukowane jeszcze przed narodzeniem Jezusa Chrystusa, a i ojciec
Martini, réwniez jezuita, w swojej Historii Chin méwi o zamierzchlej starozytnoséci
Konfucjusza, co (...) wielu ludzi sktonito do ateizmu. Dlatego zapewne zerwat z wiarg
katolickg Izaak de la Peyrére, autor Historii Przedadamowej, i napisal, ze potop zalal je-
dynie ziemie Hebrajczykow (...) filozofia konfucjanska w sprawach naturalnych oka-
zuje si¢ prostacka i niedorzeczna i cala niemal sprowadza si¢ do moralnosci pospolitej,
to znaczy takiej, jaka nakazujg narodom ich prawa'®.

Oba nurty relacji do filozofii chinskiej, tj. zardwno ten uznajacy mysl chinska
za typ ateistycznego monizmu, jak i ten traktujacy ja jako forme (krypto-)teologii
naturalnej, zostaly swoiscie pofaczone w filozofii historii Woltera. W hasle ,,Hi-
storia’, zamieszczonym w Encyklopedii, Wolter zdefiniowat historie jako ,,narra-
cje faktow podang jako prawdziwa, w przeciwienstwie do fikcji” (le récit des faits
donnés pour vrais, au contraire de la fable)'*. Nastepnie odréznit historie swieta
od $wieckiej (sacrée & profane), zaznaczajac, ze nie bedzie zajmowat sie tg pierw-

1% Tach 1953, 563, 567. Po wykladzie Fryderyk Wilhelm zwolnit Wolffa z uniwersytetu w Halle.
1 Bossuet 2012, 12; p. takze Lowith 2002, 119-120.

192 Vico 1966, 95.

103 Thidem, 45.

% Voltaire 1765, 220.
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sz3. Pyta takze, gdzie mozna odnalez¢ pierwowzor historii $wieckiej i odpowiada,
wskazujgc Herodota oraz kroniki chinskie'”. Cecha historiografii chinskiej jest nie
tylko jej pradawnosc¢ i ciagtos¢, lecz réwniez bezdyskusyjna pewnos$¢. Najbardziej
urzeka Woltera jednak to, ze prawie wszystkie przekazy chinskie dotyczace poczat-
ku tego panstwa sg naturalne i prawdopodobne, obywajac sie bez bogéw i cudow,
w jaskrawym przeciwienstwie do legend pozostatych krajow $wiata'®®. Chiny sta-
nowity zatem dla Woltera model $§wieckiej historii uniwersalnej, ktéra we wstepie
do swoich przetomowych Esejow o duchu i obyczajach narodéw z 1756 r. nazwal,
jako pierwszy uzywajac tego terminu, ,filozofig historii”. Jak zauwaza, Bossuet nie-
przypadkowo pominat w historii uniwersalnej Chiny'””. Tymczasem Wolter za-
czyna swoja historie wlasnie od Chin, co przejmie po nim cala filozofia dziejow.
Uzasadnieniem dla tej decyzji jest nie tylko fakt, iz Chifczycy sa najstarszym lu-
dem, lecz takze, ze kolejnos¢ ta oddaje porzadek cywilizowania si¢ narodow $wia-
ta. Uosobieniem tego ducha Chin byt Konfucjusz, ktéry przekazal ,najczystsze
idee, jakie natura ludzka bez wsparcia Objawienia moze mie¢ o najwyzszej istocie”.
Nie byt on stad ani chrzescijaninem, ani ateista, lecz raczej tworcg deizmu, ktory
przewyzsza zabobony pogan i chrzescijan. Jesli chodzi o ustrdj chinski, to jest on
najlepszy z mozliwych: pod rzagdami o$wieconego kréla (nie despoty) Chinczycy
praktykuja zasady swojej doskonatej moralnosci i ,,s3 szczesliwi o tyle, o ile natura
ludzka jest w ogéle zdolna do szczescia™'%.

Chiny zobrazowano jako pradawny, naturalny i niezmieniony od tysiacleci
raj: Eden bez Boga i bez grzechu, a zatem takze bez tego, co prawdziwie ludzkie.
Filozofia historii, wyznaczona przez ciagg nastepujacych po sobie wojen oraz zwia-
zany z tym postep, stala w jaskrawej opozycji do pozostajacych w bezruchu Chin.
Dostrzegt to juz Wolter, piszac, ze w Chinach nie dokonal si¢ od czaséw staro-
zytnych zaden postep, zas wszystkie wynalazki wynikaly z praktycznych potrzeb,
a nie rozwoju nauk'®. Inny historiozof francuski i piewca postepu, Condorcet, po-
wie, ze Chiny zastygly we ,wstydliwej nieruchliwosci” i ,wiecznej przecietnosci™*.
W wyktadach poswieconych religiom Azji Kant stwierdza, iz ,,nie mozna odna-
lez¢ filozofii na Wschodzie, a ,,koncepcja cnoty i moralnosci nigdy nie wpadta do
gltéw Chinczykom™!. Jeszcze bardziej krytyczny wobec Chin pozostawal Herder.
W swoich Myslach o filozofii dziejow (1782-91), Herder odrzuca chronologie chin-

105 Thidem, 222.

196 Por. Sakman 1971, 30.

107 Voltaire 1759, 3.

1% Tbidem, 10, 23-25, 297-300.

1% Tbidem, 19-20. Historia Chin to raczej preludium niz wlasciwa cze$¢ dziejow $wiata, p. van
Kley 1971, 384.

110 Brook, Blue 1999, 91.

" yon Glasenap 1954, 104.
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ska do 722 r. przed Chr. jako dziecinne ,, marzenie senne” i mitologie''>. Konfucju-

szowi przypisuje nalozenie Chinczykom ,kajdanéw moralnosci politycznej’, ktore
zatrzymaly rozwoj tego kraju na etapie chlopiecym, ,niewoli dziecigcej”. Wreszcie,
nazywa Chiny ,,zabalsamowang mumig pomalowang w hieroglify”, potwierdzajac
dokonany przez filozofi¢ historii zwrot'. Tak oto etnocentryzm materialny w fi-
lozofii historii ukazal si¢ w calej krasie''*. Z drugiej strony, to za sprawa spotkania
z kulturg chinska powstala w ogdle zachodnia filozofia historii'">.

1.3.3. Chiny w filozofii dziejow Hegla

Z jednej strony, Hegel jest najwigkszym kontynuatorem Woltera i Herdera,
z drugiej, dopiero on jako pierwszy dokonal systematycznej (re-)interpretacji hi-
storii i kultury Chin w $wietle kategorii zachodniej filozofii dziejow. Mamy tu stad
do czynienia z etnocentryzmem w sensie formalnym: przy uzyciu wlasnych kry-
teriow warto$ciowania, Hegel ujmuje filozoficznie dzieje panstw nieeuropejskich.
Trzeba mie¢ zatem na uwadze, ze Hegel definiuje dzieje jako postep w uswiada-
mianiu wolnosci, co wylacza z pojecia historii wiekszo$¢ wydarzen uznawanych
intuicyjnie za historyczne: zmiana wladcy, pojawienie si¢ nowego systemu iryga-
cji czy bitwa (poza obszarem jednego, wyréznionego w danym czasie narodu) -
wszystko to nie jest dla Hegla czyms ,,historycznym”. Pojecie dziejéw dodatkowo
zaweza nam fakt, iz wolnoscig nie jest dla Hegla wolnos¢ nierozumna, czy to ,,bar-
barzynska’, czy romantyczna, ktdra jest tylko wolnoscig jednostkowa, negatywna
- wolnos$¢ ma charakter rozumny i w pelni wyraza sie dopiero w panstwie. Owo
waskie kryterium interpretacji doprowadza Hegla do etnocentryzmu w sensie ma-
terialnym. Dzieje s3 postepem w uswiadamianiu wolnosci: na Wschodzie wolny
jest tylko despota, w Grecji i Rzymie - czes¢ obywateli, w $wiecie chrzescijanskim
- wszyscy. Azja otrzymuje ambiwalentne okreslenie poczatku dziejow (ex Oriente
lux): ,w Azji wzeszlo $wiatto ducha, a tym samym $wiatlo dziejow powszechnych’,
»kraj ten jest kolebka wszelkich zasad religijnych i panstwowych, ale rozwoj ich

112 Herder 1962, t. I, 457.

113 Herder 1962, t. II, 22-25.

14 Nieprzypadkowo Herder opisuje Chinczykow jako prostacki lud wywodzacy si¢ od Mongo-
tow, ktorego ludzie sg brzydcy (,male oczy, perkaty nos, plaskie czoto, skapy zarost brody, wielkie
uszy i gruby brzuch”) i glupi (,brak wynalazczo$ci’, ,,prymitywny’, brak ,,zrozumienia wewnetrznego
spokoju, pigknosci i godnosci”). Wszystko to uzasadnia on konstytucja biologiczna Chinczykéw, od
ktoérej nie moga uciec: ibidem, 17-18.

5O tym (pozytywnym) aspekcie recepcji mysli chinskiej na gruncie zachodniej filozofii hi-
storii wraz z bardziej rozbudowana analizg kontekstu historycznego pisz¢ w: Rogacz 2017a, Rogacz
2018.
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nastgpit dopiero w Europie” ''S. W liniowym modelu Hegla porzadek historyczny
powstania cywilizacji, kolejnos¢ wyznaczona przez ruch od wschodu do zachodu
oraz bieg dziejow wyznaczony przez postep w $wiadomosci wolnosci sa jednym
i tym samym. W konglomeracie historyczno-geograficzno-logicznym'” Wscho-
dowi (ktéry obejmuje Chiny, Indie, Tybet, Persje, Asyrie i Babilonig, Syrie, Judee
i Egipt) przyporzadkowany zostaje jeden, wspdlny ustrdj polityczny — despotyzm
(Grecji - demokracja, Rzymowi - arystokracja, chrzescijanstwu — monarchia).
Poniewaz tylko jeden podmiot wystepuje jako substancja, na Wschodzie nie po-
jawia si¢ wsrod obywateli wolnos$¢ subiektywna (indywidualna): wola jednost-
kowa jest tu catkowicie posluszna substancjalnej duchowosci. Zdaniem Hegla,
mimo zmian wladcéw, konfliktéw czy najazdéw barbarzyncow, panstwa te co do
swojej zasady nie ulegajg istotnym zmianom. Réwniez Chiny sg ,ahistoryczne”
(Umgeschichtlich)'*®.

Jedng z gléwnych przyczyn takiego stanu rzeczy jest ,,substancjalnos¢ pier-
wiastka etycznego’, tj. traktowanie zasad moralnych jako zewnetrznych, niewy-
nikajacych z zycia wewnetrznego, woli czy sumienia, nakazéw, ktdre nabieraja eo
ipso charakteru odwiecznych standardéw i sity dziatajacej jako przymus. Przejawia
sie to m.in. poprzez fakt, iz w Chinach nie czyni si¢ jasnego rozréznienia miedzy
ustawami panstwowymi i prawami moralnymi'”®. Uosobieniem jedni ducha sub-
stancjalnego i pierwiastka indywidualnego jest duch rodzinny. Pozycja w rodzinie
wyznacza zakres powinnosci, od ktérych jednostka uciec nie moze'*. W ramach
pieciu konfucjanskich stosunkéw spolecznych pierwszym jest relacja cesarza do
narodu, ktdéra opisywana jest przez analogie do stosunku ojciec-syn, starszy-mlod-
szy brat i maz-zona. Hegel przez substancjalno$¢ ducha chinskiego rozumie za-
tem ostatecznie jednos$¢ tego, co moralne (nakazéw postepowania), etyczne, tj.
obyczajowe (powinnosci rodzinne) i polityczne. Cesarz to jedyne zrédlo wiadzy
panstwowej, a sprawuje ja za pomoca hierarchii mandarynéw: w Chinach panuje
réwnos¢ przy jednoczesnym braku wolnosci'?'. Wydaje sie, iz dla Hegla historia
Chin stanowi jedynie repetytywne powtarzanie tych zaleznosci. W ten sposdéb
etnocentryzm formalny w filozofii historii (filozofia dziejéw Hegla jako wyjscio-
wa siatka pojeciowa) prowadzi do etnocentryzmu w historii: formalnego (dzieje

116 Hegel 1958, t. 1, 149, 153.

17 Jak zauwaza Wawrzynowicz, wbrew powszechnym opiniom Hegel nie realizuje programu
spekulatywnej logiki dziejow. Prozno szuka¢ tu aplikacji zasad z Nauki logiki, okreélenia biegu przy-
szto$ci, zlamana zostaje nawet zasada trychotomizmu. Przede wszystkim, Hegel pragnie jednocze-
$nie uchwyci¢ ,logike dziejéw” oraz sprosta¢ wymogom obiektywizmu historycznego i empiryczne-
go badania dziejow: Wawrzynowicz 2010, 61.

118 Hegel 1958, t. 1, 158.

119 Tbidem, 169.

120 Thidem, 182.

! Ibidem, 188.
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chinskie sg takze przemianami ducha, cho¢ substancjalnego) i materialnego (re-
petytywnos¢ dziejow, ,,historia niehistoryczna’, nieomal w wariancie egzystencjal-
nym). Nalezy jednak podkresli¢, ze holizm mysli chinskiej, kryjacy si¢ pod nazwa
»substancjalnej jednosci” etycznos$ci, moralnosci oraz politycznosci, byt bardzo
bliski Heglowi, ktory przeciez we wlasnym systemie filozoficznym pragnal prze-
zwyciezy¢ mnozace si¢ w nowozytnej mysli europejskiej dualizmy:

Ta skrajnos¢ - jednostronno$¢ mysli europejskiej — obejmuje cala przypadkowosé
woli, wyobrazni i mysli. O tyle jest skrajng préznosciag. W odrdznieniu od tej proz-
noéci, od tej jednostronnej podmiotowos$ci, na Wschodzie przewaza solidna jednos¢.
Tam nie ma préznosci'?.

Caloksztaltu dopelnia materialny etnocentryzm w filozofii historii, w warian-
cie tak egzystencjalnym, jak i esencjalnym. Hegel nie przeczy, ze ,,Chinczycy po-
siadajg jednak réwniez filozofig, ktérej podstawowe zasady sg bardzo dawne™.
Tym niemniej w $wietle Zrédet, z ktérych korzystal, filozofia chinska jest tylko
starodawna'*, co zawazylo na jej ocenie. Hegel stwierdza, ze zaréwno idee moral-
ne Konfucjusza, jak i nauki Ksiegi Przemian nie osiagnely poziomu filozofii spe-
kulatywnej. Co prawda, te drugie zajmowaly sie ,,czystymi kategoriami” i ,,abs-
trakcyjnymi mys$lami’, ale jedynie poprzez konkretne znaki symbolizujace ogoélne
tresci'”. Nie mozna nawet powiedzie¢, by konkret 6w byt ujety pojeciowo*. Hegel
przeczy tez, iz w Chinach powstata jakakolwiek filozofia historii: ,,historia zajmu-
je sie u Chinczykéw tylko $cisle okreslonymi faktami w sobie, bez jakiejkolwiek
oceny i rozumowania”'¥’. Mimo to Hegel odnotowuje kilka idei, ktére mogtyby go
doprowadzi¢ do odrzucenia tej postawy. Hegel zauwaza, iz Niebo (Tian) wplywa
na dzieje, cho¢ uznaje to ostatecznie za metonimie historycznej roli cesarza; po-
dobnie dostrzega wplyw zwrotny, tj. iz z ustanowieniem nowej dynastii wszystko
na Niebie i ziemi si¢ odnawia'?®. Hegel dostrzega rowniez skale i range chinskiej

122 Cytuje za: Halbfass, 2008, 161. Por. Hegel 2013, t. I, 201.

12 Tbidem, 205.

124 Hegel powoluje sie wylacznie na Piecioksigg konfucjaniski oraz taoistyczna Ksiege Drogi
i Cnoty. Nigdzie nie wspomina o Mencjuszu czy Xunzi, legistach i motistach, tj. osobach i szkotach,
ktore reprezentuja filozofie¢ w sensie bliskim Heglowi. Dziela te nie zostaly wowczas jeszcze prze-
ttumaczone na zaden jezyk europejski, co cze$ciowo usprawiedliwia Hegla, jakkolwiek pomija on
neokonfucjanizm (,,szkole¢ zasady”), znany Leibnizowi.

125 Tbidem, 172-173.

126 Pod tym wzgledem tezy Nakamury o akcentowaniu konkretu oraz niestosowaniu poje¢
ogolnych sa gteboko zakorzenione w heglizmie. Stowa Hegla nie sa przypadkowe, gdyz obok poje¢
ogolnych i jednostek, wyrdznial on w Nauce logiki pojecia szczegélowe, ktére immanentnie odnosza
sie do siebie. Hegel 2011, t. II, 340-341.

127 Hegel 1958, t. 1, 205.

128 Hegel 2006, t. I, 338.
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historiografii, co - wobec przejawiajacego si¢ poprzez ten fakt zywotnego zain-
teresowania Chinczykéw wlasng historig — nie moglo nie prowokowa¢ do pytan
o0 obecnos$¢ w kulturze chinskiej elementéw refleksji historiozoficznej. Hegel pod-
kresla, iz Zaden nardd nie ma tak starej, a jednoczesnie ciggtej w swoim rozwoju
historiografii; Ze dziejopisarstwo nie stanowito marginalnej dziatalno$ci, ze kroni-
ki takie, jak Shujing i Chunqiu weszty w sklad kanonu konfucjanskiego; wreszcie,
iz sami kronikarze nalezeli do elit urzedniczych i towarzyszyli cesarzowi w jego
codziennej dziatalnoséci'. Warto réwniez zauwazy¢, iz Heglowska teza o braku
wolnosci subiektywnej w Chinach okazuje sie falszywa w $wietle tego, co pisze...
sam Hegel! Na ,trop rozumu” wpadli bowiem taoisci, okreslajacy go mianem Dao
i uznajacy je za zrédlo Nieba i ziemi: ,,zycie swoje poswigcaja oni na studiowanie
rozumu, a ponadto zapewniajg, Ze ten, kto pozna rozum w aspekcie tego, co sta-
nowi jego podstawe (in ihrem Grunde''), posiadzie calkiem ogélng madros¢™'*.
W Wyktadach z filozofii religii Hegel pisze nawet:

Sekta dao jest poczatkiem przechodzenia do mysli, do czystego elementu. W zwigzku
z tym jest rzecza godng uwagi, ze w dao, jako totalno$ci, wystepuje okreslenie trdjcy.
Jedno wytworzylo Dwa, Dwa Trzy, a Trzy — caly wszechswiat. A wiec skoro tylko czlo-
wiek zaczyna rozwija¢ aktywno$¢ myslows, natychmiast pojawia si¢ takze okreslenie
trojey™*2.

Znamienny jest wszakze fakt, iz te elementy mysli chinskiej sg dla Hegla szcze-
golnie cenne, poniewaz antycypujg one idee jego systemu: wolno$¢ rozumng, mysl
spekulatywng oraz idee triady. Hegel uwaza taoizm za mocno zblizony do neopla-
tonizmu i nowozytnej teologii apofatycznej, od razu dodaje jednak, iz jesli szczy-
tem mysli chinskiej jest negatywne okreslenie Absolutu, to filozofia ta ,,pozostaje
jeszcze na swoim pierwszym szczeblu rozwojowym™'?’. Stanowi to z pewnoscig
pewien przejaw etnocentryzmu Hegla.

Jesli etnocentryzm jest tak ,uparty” i nie zobowiazuja do niego bezposrednio
ani same teksty i poglady analizowane przez Hegla, ani nawet filozofia dziejéw He-
gla (Chiny mogt przeciez okresli¢ jako historiozofi¢ zawierajaca w zalazku wszyst-
kie pdzniejsze momenty, wyraznie oddzielone od substancjalnej jedni w $wiecie
germanskim), to przyczyna tego stanowiska moze leze¢ poza filozofia Hegla. Zda-
nia w tej kwestii sg rozbiezne. Mozna szukac zrodet etnocentryzmu Heglowskiego
w jego niezachwianej wierze w rozumnos¢ dziejow i dokonujacy si¢ w nich postep,

¥ Hegel 1958, t. 1, 176-178.

1% Ty Hegel ma zapewne na mysli pojecie podstawy-zrodta 7% bén.
' Hegel 2013, t.1, 176.

32 Hegel 2006, t. I, 342.

3 Hegel 2013, t. I, 178.
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co stanowitoby pewien relikt o§wieceniowej historiozofii. Jesli wydarzenie takie
jak rewolucja francuska wyznacza nam pewna cezur¢ w czasie, to wszystko, co
bylo przed nig, musi przygotowywac nas na to, co stalo si¢ po niej, i im dalej danej
kulturze do rewolucyjnych ideatéw subiektywnej wolnosci, tym na nizszym eta-
pie znajduje si¢ ta kultura. Zauwazmy, iz Hegel postuguje sie specyficzna definicja
filozofii historii: gdyby operowal tym pojeciem w ogdlnym znaczeniu, rozumie-
jac przez filozofie historii refleksje na temat dziejow, zmuszony bylby przyznac,
iz Chiny jakas filozofie dziejow wypracowaly (a co najmniej musialby tak uczyni¢
pod naporem zrédel). Co ciekawe, Hegel podaje taka definicje: ,.filozofia dziejow
nic innego nie oznacza, jak myslace ich rozwazanie”**. Dos¢ szybko przechodzi
jednak od tego formalnego okreslenia do wlasnej definicji jako $wiadomosci ro-
zumnosci i koniecznosci biegu dziejow'*. Innym wyttumaczeniem etnocentryzmu
moze by¢ chrzescijanski uniwersalizm, ktéry przejmuje Hegel, a ktéry widoczny
jest szczegolnie w jego wykladach z filozofii religii. To wlasnie chrzescijanstwu,
a nie O$wieceniu, zawdzigcza Hegel ideat ,,przekroczenia przez czlowieka jego na-
turalnego istnienia w imi¢ petnej wolnosci duchowej’, ktéry przesadza o takim,
a nie innym kryterium warto$ciowania w jego filozofii dziejow i religii**®. Dla wielu
badaczy etnocentryzm stanowi jednak postawe per se, ktora — nie wymagajac in-
nych zrédel, a jedynie towarzyszac np. ideom teologicznym zywotnym w systemie
Hegla - znajdowata swdj wyraz w jego filozofii, dostarczajac wysublimowanego
uzasadnienia europejskiego kolonializmu'?’.

Z pewnoscia nie mozna Heglowskiej interpretacji kultury chinskiej redukowac
jedynie do etnocentryzmu: Hegel uznal Chiny za przejaw tego samego ducha, kté-
ry prowadzil Europe, a swoje tezy popieral materialem zrédlowym, co domaga sie
rzeczowej odpowiedzi.

134 Hegel 1958, t. 1, 14.

1% Réwniez historiografii chinskiej nie sposdb okre$li¢ mianem ,,dziejopisarstwa prymitywne-
go” w terminologii Hegla: byta ona dziejopisarstwem pragmatycznym, a wiec refleksyjnym, nasta-
wionym na plynaca z dziejéw nauke moralna, czyli po czesci filozofujaca o dziejach, por. ibidem, 10.

136 Wawrzynowicz 2006.

37 Tibebu 2011. Rzecz jasna, Hegel nie byl jedynym europocentrykiem swojej epoki, a obwi-
nianie go za kolonializm jest réwnie bezpodstawne, co obwinianie Nietzschego za nazizm i Marksa
za stalinizm. Jak uwaza Halbfass, recepcja Heglowskich interpretacji Wschodu byla wybidrcza i jed-
nostronna: negatywne sady dot. Indii czy Chin spotkaly si¢ z szeroka akceptacja, podczas gdy wy-
razone explicite przekonanie o istnieniu filozofii w Indiach i Chinach oraz wlaczenie ich do dziejow
jednej, ogolnoludzkiej kultury nie mialo ,,praktycznie Zadnego wplywu” (Halbfass 2008, 168). Mit
Hegla-kolonialisty upada réwniez na gruncie filozofii spotecznej. Jak wykazuje to Susan Buck-Morss,
dialektyka pana i niewolnika zwigzana z konieczno$cia przejscia niewolnika w swoje przeciwiefistwo
(czyli wyzwolenie si¢) byta inspirowana powstaniem niewolnikéw na Haiti, rowniez w Zasadach
filozofii prawa pojawia si¢ zdanie, iz ,,zniesienie niewolnictwa (Sklaverei) jest wymogiem etycznym
(die sittliche Forderung)”, Buck-Morss 2014.
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1.3.4. Etnocentryzm w niemieckiej filozofii historii po Heglu

Spadkobiercg tradycji heglowskiej byt m.in. Max Weber. Weber hotdowat li-
nearnej wizji historii, ktérej punkt przefomowy stanowito ,,odczarowanie $wia-
ta’, ktore dokonalo si¢ w ascetycznym protestantyzmie, prowadzac do powstania
kapitalizmu oraz nowozytnej nauki rozumianej jako ,,zawdd i powolanie”. Za za-
hamowanie procesu modernizacji w Chinach juz na jego wczesnym etapie odpo-
wiadaja nie tylko uwarunkowania socjologiczne i gospodarcze, lecz takze ,brak
pewnych postaw mentalnych”'**. Omawiajac filozofi¢ chinska w pierwszym tomie
Gesammelte Aufsdtze zur Religionssoziologie z 1920 r., Weber wydobywa wiele po-
je¢ 1 koncepcji historiozoficznych: motyw interwencji Nieba w dziejach, moral-
nych podstaw klesk panstw czy tez idealizacji oraz konstruowania przesztosci'*.
Jednoczesnie wiekszo$¢ z nich uznaje za ,,irracjonalne”. O mysli Konfucjusza pisze,
iz ,swa parabolicznoscig przypominala raczej sposéb wyrazania si¢ wodzéw in-
dianskich niz racjonalng argumentacj¢’, a poniewaz na nieobecnosci logiki oraz
systematycznej spekulacji w Chinach naktadala si¢ jeszcze natura jezyka chinskie-
go, »droga do potegi logosu, definiowania i rozumowe;j refleksji pozostawata przed
Chinczykami zamknieta”*’. W Chinach nie mogta pojawi¢ si¢ filozofia historii,
gdyz nawet mesjanistyczna nadzieja na pojawienie si¢ cesarza-zbawcy pozbawiona
byta utopizmu, a nawet wiecej: ,jakiejkolwiek eschatologii, jakiejkolwiek doktry-
ny zbawienia i woli jakiegokolwiek odwolywania si¢ do wartosci i przeznaczen
transcendentnych™'*'. Miedzy tak rozumiang kulturg chinska a kulturg Zachodu
istniala stad nieprzekraczalna przepas¢: proby racjonalizacji wiedzy w Chinach
zmierzaly jedynie w kierunku magicznego obrazu $wiata'*.

Przekroczenie etnocentryzmu w filozofii historii dokonywato sie najpierw
w oparciu o postheideggerowski sens dziejowosci, ktéra — jako sposdb, w jaki ro-
zumiejaco doswiadcza siebie kazdy cztowiek — musi by¢ czyms$ zasadniczo wspol-
nym wszystkim kulturom. W tym duchu pisal jako jeden z pierwszych m.in. An-
dré Malraux'®, a w 1931 r. w swoim Macht und menschliche Natur. Ein Versuch zur
Anthropologie der geschichtlichen Weltansicht Helmuth Plessner. Plessner chce wy-

138 Weber 2000, 121.

1% Tbidem, 33, 129-130.

10 Tbidem, 139-141.

141 Thidem, 158.

142 Tbidem, 202, 239.

43 Malraux odrzucal etnocentryzm w filozofii historii na podstawie przekonania, iz ludzka eg-
zystencja wyraza sie na wiele sposobdw, ktdre sg autoteliczne i rownowazne. W ksiazce La Tentation
de I'Occident z roku 1926 Malraux porusza watek konfrontacji kultury europejskiej i chinskiej: wizji
postepu, gtéwnie technicznego oraz wizji upadku zasad moralnych ustanowionych przez Konfucju-
sza. Malraux uwaza, iz nie konfucjanizm, a taoizm ze swoja wizja wolnoéci i harmonii z naturg jest
odpowiedzig na kryzys Zachodu, por. Mréz 2015.
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kaza¢, ze samo czlowieczenstwo ,w sensie etnicznie i historycznie zmiennej idei
stanowi produkt ludzkiej historii”'*. Jesli idea czltowieka, a stad i koncepcje jego
miejsca w dziejach, s historycznie i etnicznie uwarunkowane, to trzeba uznac
réwnos¢ idei historiozoficznych, pochodzacych z doswiadczen ludzi innych kul-
tur. Plessner jest wiec przeciwnikiem materialnego etnocentryzmu w filozofii hi-
storii: wszystkie kultury maja pewne aspekty uniwersalne, sktadajace si¢ na ogét
doswiadczenia historycznego ludzkosci:

Tylko traktujac siebie jako niezglebialnych, porzucamy stanowisko wyzszosci wobec
innych kultur, jako barbarzynskich i po prostu obcych, wyrzekamy sie takze nasta-
wienia misyjnego w stosunku do $wiata obcego jako nie-zbawionego i niedojrzale-
go, i tym samym otwieramy horyzont naszej wlasnej przesztosci i terazniejszoéci na
historie, ktéra miesci w sobie najbardziej nieprzystajace perspektywy. W tym kie-
runku zmierza rezygnacja z owego wyobrazenia liniowego postepu, zatrzymujacego
spojrzenie historyka, socjologa i psychologa niejako z gory przy swiecie zachodnim
XVIIL, XIX i XX stulecia, jak gdyby jego cywilizacja, umozliwiajac swobodne, racjo-
nalne poznanie historyczne i badania spoleczne, reprezentowata najwyzsze stadium
ludzkos¢'.

Rok 1949 przynidst dwie wybitne prace z zakresu filozofii historii, dotykaja-
ce kwestii etnocentryzmu w sposob bezposredni. W Meaning in History'® Karl
Lowith wysunat znang teze, podtug ktorej swiecka filozofia historii stanowi wynik
sekularyzacji teologii dziejow, a $cisle: ,terrestrializacji” chrzescijanskiej eschato-
logii. Eschaton nadawat dziejom cel, a wigc i sens. Ponadto, ,,tylko w ramach tego
eschatologicznego ograniczenia procesu historycznego dzieje staly sie rowniez
uniwersalne”'*. Ich podmiotem jest ludzko$¢ - zsekularyzowany lud Bozy. Stad,
wnioskuje Lowith, antyczna cykliczno$¢ i eschatologiczna linearno$¢ wyczerpuja
mozliwosci rozumienia dziejow, mozna je co najwyzej taczy¢ i mieszac'*.

W drugiej z prac z 1949 r., mianowicie w Vom Ursprung und der Ziel der Ge-
schichte Karl Jaspers nieomal wprost polemizuje z Léwithem:

4 Plessner 1994, 34.

145 Plessner 1994, 31-32.

146 Opublikowanym w 1953 po niemiecku w zmodyfikowanej wersji jako Weltgeschichte und
Heilsgeschehen.

7 Lowith 2002, 21.

48 Tbidem, 22. Z diagnoza Lowitha zgadza si¢ filozofia analityczna, ktéra rezygnuje w ten spo-
sob z programu ,,substancjalne;j” filozofii historii jako reliktu teologii, por. Danto 1968, 9. Dodajac
do tego idee z drugiego tomu Spoleczeristwa otwartego Poppera otrzymujemy teologiczno-polityczny
amalgamat: filozofia dziejow miala prowadzi¢ do zbawienia, a doprowadzita do Holokaustu. Nalezy
ja zatem porzuci¢ na rzecz $wieckiej i niebudzacej etycznych watpliwosci filozofii historiografii.

60



Filozofia historii byla na Zachodzie ugruntowana w wierze chrzescijanskiej. W szere-
gu wspanialtych dziet od Augustyna do Hegla wiara ta dostrzegata w historii pochéd
Boga. Decydujacymi cezurami sg tu objawicielskie akty Boga. Tak wiec jeszcze Hegel
mowil: cala historia zdaza do Chrystusa i od Niego si¢ wywodzi. (...) Wiara chrzesci-
janska jest wszakze jedng z wiar, nie za$ wiarg ludzkosci. Wadg tego stanu rzeczy jest
to, ze takie widzenie historii uniwersalnej moze mie¢ waznos¢ tylko dla wierzacych
chrzescijan'®.

Jaspers nie porzuca jednak marzen o osi historii powszechnej, ale zaznacza, iz
musi ona zosta¢ ,wykryta” empirycznie, a nie wydedukowana z konkretnej dok-
tryny religijnej, w taki sposdb, aby byta wazna dla kultur europejskich, azjatyckich,
etc. To prowadzi go do stynnej koncepcji ,czasu osiowego” (Axenzeit), ktory przy-
pada na ok. 500 r. p.n.e., a szerzej — na okres migdzy 800 a 200 r. p.n.e. W Chinach
dziatali wowczas filozofowie Konfucjusz i Laozi oraz szkoly klasycznej filozofii
chinskiej (Jaspers wspomina Mozi, Zhuangzi i Liezi). W Indiach zyje wdéwczas
Budda i kwitng szkoly filozofii, w Iranie - Zaratusztra, w Palestynie — prorocy,
a w Gregji - filozofowie, tragicy i dziejopisarze. Wspélng cechg tych wszystkich
kultur ok. 500 r. p.n.e. nie jest jedynie rozkwit nauk (ten spotykany byt takze i p6z-
niej), ale fakt, ze po raz pierwszy czlowiek uswiadomil sobie wéwczas byt w ogoél-
nosci, a odpowiedz, ktérej udzielono na pytanie o byt, pozostata dla tych kultur
wigzaca az do dzisiaj. Jaspers podkresla, iz wlasnie wtedy w kazdej z tych kultur
(chinskiej, indyjskiej, hebrajskiej i greckiej) nastapit exodus z epoki mitycznej, a na
skutek racjonalizacji religii i jej uetycznienia pojawiaja sig, i czotowa role odgrywa-
ja, filozofowie. Wspdlna cechg filozoféw chinskich, indyjskich, greckich i hebraj-
skich prorokéw byly praktyczne implikacje ich spekulatywnej mysli. Jaspers za-
uwaza, iz w Chinach trwa wowczas Epoke Walczacych Krolestw, tj. matych panstw,
po ktérych wedrowali filozofowie chinscy, co jest sytuacjg analogiczna do kondycji
greckich polis i miast, po ktérych wedrowat Budda. Chinscy filozofowie dazyli do
obmyslenia najlepszych sposobéw administracji panstwem i probowali wcielac je
w zycie'™®. Cho¢ proby Konfucjusza w Wei zawodzily, to z perspektywy czasu od-
niesli oni tryumf:

Ostateczny rezultat ma najpierw charakter polityczny. Prawie w tym samym czasie
powstaja na drodze gwalttownych podbojow wielkie, dominujace imperia w Chinach
(Ts'in-szy-huang-ti), w Indiach (dynastia Maurjow), i na Zachodzie (panstwa helle-
nistyczne oraz panstwo rzymskie). Wszedzie w tym zatamaniu dochodzi poczatko-
wo do glosu nowy tad techniczny i organizacyjny. Wszedzie jednak utrzymala sie
relacja do ducha poprzedniej epoki. Stal si¢ on wzorcem i obiektem czci'*'.

49 TJaspers 2006, 17.
150 Tbidem, 18-20.
151 Tbidem, 21.
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Jaspers nie tylko podkresla istnienie i paralelnos¢ tradycji filozoficznych, ale
dostrzega tez wplyw tych filozofii na bieg dziejow. Jego podejscie jest zdecydowa-
nie nieetnocentryczne.

Jaspers proponuje nam wizj¢ kilku osi historii powszechnej (i refleksji filozo-
ficznej) w miejsce Heglowskiej linearnej wizji rozwoju ducha. Przeczac wizji naste-
powania po sobie stadiéw historycznych (tak w wymiarze chronologicznym, jak
i logicznym), Jaspers broni idei, iz historia ma trzy niezalezne korzenie: indyjski,
chinski oraz zachodni, ktére wskutek wzajemnych kontaktéw ,,zlaty si¢” w historie
powszechng. I cho¢ w Axenzeit mamy do czynienia ze $cistym paralelizmem tych
kultur, pdzniej ich drogi si¢ rozchodza, a zdarzajace si¢ paralelizmy (np. amidyzmu
Shinrana i luteranizmu) sg przygodne'?. Jaspers sprzeciwia si¢ etnocentrycznemu
pogladowi, zgodnie z ktérym ,,Chiny i Indie nie maja w poréwnaniu z Zachodem
zadnej wlasciwej historii” — przelom czasu osiowego jest bowiem istotna, uswia-
domiong refleksyjnie zmiang w obrebie tych kultur, ktéra wplywa tez na bieg dzie-
jow powszechnych'*’. Rozwoj historyczny zrédel dziejéow oraz powstanie nowych
cywilizacji po przeminigciu czasu osiowego prowadza do obecnego stanu: jednego
$wiata ludzkosci na kuli ziemskiej. Obejmuje on cywilizacje amerykanska, euro-
pejska, rosyjska, islamska, indyjska, chinska i afrykanska (wymarte: bizantyjska,
peruwianska, meksykanska)'**. Jaspers dostrzega jednak kontrast pomiedzy Chi-
nami i Indiami a Zachodem: dzieje Zachodu s3 duzo bardziej burzliwe, zaréwno
w sferze politycznej, jak i kultury, sztuki:

Chiny i Indie nie znajg takiego wyraznego podziatu swej historii, jaki cechuje Zachod:
nie prezentuja tak ostro zarysowanych przeciwienstw ani tez jasnosci duchowej walki
polegajacej na wzajemnym rugowaniu sie sit spotecznych i kierunkéw religijnych?*.

Cechg Zachodu jest, zdaniem Jaspersa, kazdorazowa oryginalno$¢ oraz duch
radykalnego zrywania z przeszloscia, w ktorej cieniu zyja Chiny i Indie. Najpelniej
wyrazilo si¢ to w XVI w,, kiedy to na Zachodzie nastapil jednorazowy przetom,
swoista druga epoka osiowa, ktéra swymi skutkami objela (za sprawg odkry¢ geo-
graficznych) caly $wiat i ktéra zadecydowala o obliczu wspoétczesnosci. Z moder-
noscig, ktorej nie zaznal Orient, wigzaly si¢ natomiast nie tylko wynalazki tech-
niczne i rozwdj nauki, ale i idea wolnosci politycznej, ktéra — zdaniem Jaspersa
— jest obca Indiom i Chinom'*. Jaspers jest wigc do pewnego stopnia heglista: nie

152 Tbidem, 25-26.

153 Tbidem, 60.

154 Tbidem, s. 38. Jaspers méwi nie o cywilizacjach, lecz o ,,blokach’, ale poniewaz lista tych blo-
kow jest niemal identyczna z wykazem cywilizacji Samuela Huntingtona, na usta cisnie si¢ wlasnie
to stowo.

155 Tbidem, 65.

156 Tbidem, 70.
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tylko mysli w kategoriach (nie jednej juz, lecz wielu) linii rozwoju historyczne-
go, ale takze wyré6znia posrod tych linii wlasnie Zachdd, z ktérym zwigzana jest
realizacja idei wolnosci. Jaspers odrzuca jednak ostatecznie kuszaca perspektywe
etnocentryzmu:

Azja jest naszym niezbednym dopelnieniem (...). Historia chinskiej i indyjskiej fi-
lozofii nie jest niepotrzebnym powtodrzeniem tego, co istnieje i u nas, nie jest tylko
rzeczywisto$cig, na przykltadzie ktdrej studiujemy interesujace socjologiczne efekty,
lecz czyms, co dotyczy bezposrednio nas samych, poniewaz poucza nas o ludzkich
niezrealizowanych mozliwosciach'.

Istotnym dopelnieniem jest takze chinska filozofia historii, gdyz naczelng idea
Konfucjusza bylo przywrécenie starozytnych idealow. W Autorytetach podejscie
Konfucjusza do historii okreslone jest jako ,krytyczne” oraz nakierowane na za-
wartg w dziejach prawde'*®. Jaspers uwaza, ze chinski humanizm stanowi reme-
dium na kryzys moralny Europy, przejawiajacy si¢ — z jednej strony — w faszyzmie,
a z drugiej — w powszechnej atomizacji spoteczenstwa. Polaczenie go z tradycja

europejska zaowocowaloby prawdziwg ,.filozofig §wiatowg™*.

1.3.5. Badania nad cywilizacjami i postkolonializm przeciw
etnocentryzmowi

Filozofia Jaspersa doskonale wspodlgra z podejsciem badan nad cywilizacja-
mi, ktére reprezentowal m.in. Arnold Toynbee. Jedng z takich cywilizacji, linii hi-
storycznych jest rzecz jasna cywilizacja chinska. Zdaniem Toynbeego, cywilizacje
rozwijajg si¢ przez zataczajace si¢ cykle rozwojowe, obejmujace kolejne fazy: gene-
zy, wzrastania, zalamania, dezintegracji oraz rozkladu. Jak stwierdza sam Toynbee,
inspiracja do stworzenia takiego wzorca bylo dla niego potaczenie greckich i chin-
skich wizji historii. Tak skonstruowany model odnosi si¢ do wszystkich cywiliza-
cji, jest uniwersalny'®. Toynbee jest wigc pierwszym filozofem historii Zachodu,
ktory nie tylko otwarcie przyznal, iz Chiny wyksztalcily filozoficzng wizje dziejow,
lecz nadto wilaczyl jej elementy do wlasnego ujecia historii: przetransponowat ja
z poziomu przedmiotu rozwazan, ,ciekawostki” na metapoziom, co skrytykowat
w swoim stylu Lowith:

%7 Ibidem, 76.

138 TJaspers 2000, 72-74.

159 Jaspers 1989, 295. Na ten temat por. Dale 2010.
10 Toynbee 1972, 61.
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Jak wszakze ow ,elementarny rytm” yin i yang oraz cykl wzrastania i upadku pogo-
dzi¢ z wiara w sensowny cel i ,,progresywne objawianie” Boskiej prawdy? Jak mozna
pogodzi¢ ,,ekonomie prawdy” (...) z grecka i chinska spekulacja myslowa? Toynbee
odpowiada, ze state obracanie si¢ kota nie jest bezcelowym powtarzaniem, jesli z kaz-
dym takim obrotem pojazd zbliza si¢ do swego celu. Obraz ten - zdajacy si¢ faczy¢
klasyczng cykliczno$¢ z chrzescijanska eschatologia — zaktada, ze koto ($wiata) po-
rusza pojazd (religii), ktorego kierowca (Bog) nakierowuje naturalne sity rotacji na
nadprzyrodzony cel'.

Czy na koncepcje Toynbeego pada zatem cien heglizmu? Wydaje si¢ to wat-
pliwe w $wietle otwartego odrzucenia chrzescijanskiego ekskluzywizmu i w re-
zultacie takze etnocentryzmu, zgodnie z ktérym istnieje tylko jedna ostatecznie
prawdziwa droga do celu dziejow. Toynbee uwaza raczej, iz wszystkie te drogi sa
komplementarne i prowadzg do tego celu jako catos¢'s.

Kolejna fala krytyki etnocentryzmu w filozofii historii przypada na powojen-
ng mys$l postkolonialng, stanowiac dziedzictwo slynnego spostrzezenia Edwarda
Saida, iz ,Orient” nie ma nic wspolnego ani z geograficznym, ani historycznym
Wschodem, lecz jest jedynie konstruktem, w ramach ktérego Orient to tajemni-
cza, pelna przepychu i namietnosci kraina, ktorg wladajg dreczacy lud despoci'®.
Zdaniem Gayatri Spivak, linearny model postepu, w ktérym na nizszym poziomie
stawia sie wszystkie cywilizacje przedkapitalistyczne, to narracja eurocentrycz-
na'®. Charakter etnocentryczny maja tez koncepcje o zorientowaniu kultury azja-
tyckiej na pierwiastek zenski, gdyz stanowig grunt uzasadniajacy imperializm'®.
Wobec takich idei, jak i historiozofii, ktére dostarczaja uprawomocnienia prakty-
kom kolonialnym, nalezy, zdaniem Waltera Mignolo, wyrazi¢ ,epistemiczne nie-
postuszenstwo’'%. Opdr epistemiczny nie jest jednak w stanie zwalczy¢ na trwale
postaw etnocentrycznych w filozofii historii: w realny sposéb moze to uczyni¢ do-
piero praktyka, ktorej poklosiem bedzie historiozofia: ,walka przeciw kolonialnej
opresji zmienia nie tylko kierunek zachodniej historii, ale i podwaza historycy-
styczng ‘ide¢’ czasu jako postepujacej, uporzadkowanej calosci’'®’. Podobnego
zdania jest Dipesh Chakrabarty:

Postugujac sie dyskursem ,historii” wytwarzanym przez instytucje akademickie, nie
mozemy ignorowa¢ daleko idacego porozumienia pomiedzy ,historig” a dazaca do
nowoczesnosci narracja (narracjami) obywatelskosci, burzuazji (w wymiarze publicz-

16

Lowith 2002, 19-20.

162 Por. Wang 2013, 32-38.
163 Said 2005.

164 Spivak 1999, 91, 355-356.
165 Thidem, 306.

166 Mignolo 2009.

167 Bhabha 1967, 11.
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nym i prywatnym) oraz pafistwa narodowego (...). Historyk z Trzeciego Swiata musi
postrzega¢ ,,Europe” jako zrodlo ,,nowoczesnosci’, podczas gdy historykowi ,,europej-
skiemu” obce sg podobne rozterki dotyczace przeszltych loséw wiekszej czesci ludzko-
$ci. Stad wlasnie wynika powszechna podrzednos¢ niezachodnich historii'®.

Co ciekawe, wérod czolowych przedstawicieli postkolonializmu brakuje Chin-
czykéw. Koncepcje Spivak czy Chakrabartyego oczywiscie odnoszg si¢ rowniez do
casusu Chin: jak widzieliémy na przyktadzie Hegla czy Jaspersa, Chiny i Indie sa
uznawane za poréownywalne fenomeny kulturowo-historyczne. Istnieje kilka przy-
czyn chinskiego braku zainteresowania postkolonializmem. Po pierwsze, panstwo
chinskie nie bylo nigdy formalnie kolonia, nigdy tez zaden Europejczyk nie pelnit
funkcji formalnego wladcy Chin. Po drugie, destrukcja tradycyjnej kultury chin-
skiej byta dzielem samych Chinczykéw - uczestnikéw rewolucji kulturalnej. Po
trzecie, nie sposob zalicza¢ obecnie Chiny do krajéow Trzeciego Swiata, jak czynit
to jeszcze Mao: sg one raczej dzwignia globalnego kapitalizmu. W efekcie jedyny
artykul w czolowej pracy zbiorowej na temat postmodernizmu w Chinach, do-
tyczacy postkolonializmu odniesiono do... Hongkongu, gdzie postkolonializm
rozumiany jest calkiem dostownie, jako dzieje i kultura Hongkongu po okresie
bycia kolonig'®. Po drugie, warto zauwazy¢, iz sami mysliciele chinscy postrzegaja
postkolonializm jako kolejny produkt zachodniej kultury, cho¢ tworzonej przez
akademikow z niezachodnich krajow'”.

Jak nietrudno zauwazy¢, postkolonializm doprowadza debate nad etnocentry-
zmem do martwego punktu: etnocentryzm, a $cisle: europocentryzm, nalezy odrzu-
ci¢, gdyz stanowi on teoretyczne zaplecze kolonializmu. Owo odrzucenie jest jednak
aktem jednorazowym, nie wymaga ciaglego dyskursywnego wysitku. Z drugiej stro-
ny, czy w postkolonializmie nie ma miejsca pewna forma nie-eurocentrycznego et-
nocentryzmu (co najmniej formalnego)? Proba odpowiedzi na te pytania prowadzi
do transformacji rozumienia etnocentryzmu w filozofii historii. Dokonat jej w spo-
sOb szczegdlny Jorn Riisen (ur. 1938), takze w kontekscie chinskim.

1.3.6. Kategoria etnocentryzmu w filozofii historii Riisena

Historia jest dla Riisena procesem tworzenia sensu za pomoca do$wiadczenia
czasu, tj. opartego na pamieci siegania do przeszlosci. Prowadzi ono do wyobra-
zenia o przebiegu czasu, obejmujacego oprocz przeszlosci takze terazniejszos¢

168 Chakrabarty et al. 2011, 51-52.

1 Wang 2000. Identycznej tematyki dotyczyl specjalny numer Interventions: International Jour-
nal of Postcolonial Studies (4/2018) po$wigcony Hongkongowi.

170 Wang 1997. Spivak krytykowana jest za elitaryzm, a Bhaba za czynienie z postkolonializmu
zabawy intelektualnej. Analogicznie krytykuje Chakrabartyego Kamran Matin: Matin 2013.

65



i przysztos¢, ktore to wyobrazenie organizuje narracje historyczng. Wyobrazenia
pelne sa kategorii, ktére analizuje historiozofia: linearnosci czy cyklicznosci, po-
stepu i upadku, przetomu i konica. Jak pisze Riisen:

Europocentryzm mozna jednak przezwyciezy¢ i stworzy¢ bardziej kompleksowe rozu-
mienie historii. Pozwoli ono obja¢ praktycznie wszystkie kultury i poréwnywac je ze
sobg synchronicznie i diachronicznie. Bedzie to mozliwe, jesli za punkt wyjscia przyj-
miemy rozumienie czasowosci (Zeitlichkeit) jako antropologicznie uniwersalnej cechy
(Befindlichkeit) cztowieka i jego podstawowego sktadnika (Grundtatbestand) ludzkiej
kultury'.

Zasluga Riisena jest nie tylko pokazanie, iz §wiadomos¢ historyczna jest
ugruntowana w konkretnej kulturze historycznej, ale nade wszystko fakt, iz et-
nocentryzm wpisany jest w kazda narracje historyczng jako taka. Wszyscy jeste-
$my etnocentryczni. Etnocentryzm jest czyms$ w sensie kantowskiej kategorii,
cho¢ zrelatywizowanej kulturowo, ktéra strukturyzuje fenomeny swiadomosci
historycznej i moze by¢ w nich odczytana niejako post factum. Co wazne, mimo
roznicy w kulturowych wyrazach etnocentryzmu, etnocentryzm jest wspolny
wszystkim kulturom: nie jest przeszkoda, ale samym warunkiem badan histo-
rycznych.

Zdaniem Riisena, istnieje pewna logika etnocentryzmu w mysleniu histo-
rycznym. Etnocentryzm cechuje: (1) asymetryczna dystrybucja pozytywnych
i negatywnych warto$ci w obrebie mnie i tego, co inne; (2) teleologiczna cia-
glos¢ systemu wartosci tworzacego dana tozsamos¢, tj. idea, iz poczatkiem
wszystkiego jest poczatek mojej wspdlnoty/swiata, ktéry nastepnie rozwija sie,
prowadzac do stanu obecnego, a nastepnie rozwinie sie w przyszlosci, zgodnie
z ,naszym’~ systemem warto$ci; (3) monocentryczna organizacja zZycia w prze-
strzeni, odzwierciedlajaca porzadek temporalny - ,my” jesteSmy w centrum,
im dalej od nas, tym wigksze panuje tam barbarzynstwo. Nawet przedstawienia
»innych” w sztuce s3 identyczne: Chinczycy przedstawiali Europejczykow jako
wielorekich badz pozbawionych gléw, z twarzg na tutowiu, tak jak Europejczycy
obrazowali Chificzykéw'”2. Swiadomo$¢ etnocentrycznego charakteru narracji
historycznych nie jest fatalistyczna, tzn. mozna probowa¢ przezwycieza¢ etno-
centryzm i konstruowac takie formy swiadomosci historycznej, ktére go unika-
ja. W tym celu nalezy krok po kroku zamieni¢ wyznaczniki etnocentryzmu na
nieetnocentryczne zasady myslenia: (1) trzeba przyja¢ zasade zasadniczej row-
nosci nas i innych, ktéra prowadzi do zasady wzajemnego uznania dzielacych
nas roznic; nalezy wiaczy¢ do narracji historycznych negatywne doswiadczenia

71 Riisen 2015b, 36.
172 Riisen 2004, 122-124.
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historyczne, wywolane przez nas samych; (2) zamiast spoglada¢ od mitycznego
poczatku ku wysnionej przysztosci, przeszto§¢ winno sie¢ liczy¢ od terazniejszo-
$ci, tj. patrze¢ ,w tyl”, na tancuch przyczyn i warunkow, ktérego rezultatem jest
obecna kondycja; ujecie to podkresla przygodnos¢ mojej sytuacji historycznej;
(3) monocentryzm zastgpujemy policentryzmem i wielo$cia perspektyw; unika-
my relatywizmu kulturowego, przyjmujac wspdlne wszystkim ludziom doswiad-
czenie historycznego sensu'”’.

Na podstawie tych zatozen Riisen rozwija ide¢ diachronicznej i synchronicznej
komparatystyki réznych form $wiadomosci historycznej. Teoria, na ktorej fundo-
waé mialoby sie takie pordwnanie, nie moze by¢ tylko uogélnieniem swiadomosci
historycznej wlasnego etnosu. Innym zagrozeniem, jakie czyha na miedzykulturo-
wa komparatystyke myslenia historycznego, jest reifikacja kultur oraz réznic mie-
dzy nimi: jak zauwaza Risen, przekonanie o kulturach jako okreslonych z goéry
esencjach, implikujgce jasng granice my/inni, jest etnocentryczne'”*. Poréwnanie
form $wiadomosci historycznej przebiega na kilku etapach. Po pierwsze, nalezy
poréwnac i przyporzadkowac strukturalnie rézne formy ,obchodzenia si¢ z do-
$wiadczeniem czasu”. Riisen podaje chinskie odpowiedniki poje¢ pamigci, sensu
i historii oraz nadbudowane nad nimi pojecia tradycji, ciagtosci, rozwoju/postepu
i rewolucji, ,nastepnie trzeba wzig¢ pod lupe rézne ‘filozofie historii, obecne w wy-
obrazeniach o istnieniu moralnego porzadku $wiata, historii zbawienia, boskiej
opatrzno$ci”'”. Nalezy dalej zbada¢ range dziejopisarzy, ich funkcj¢ w systemach
politycznych i legitymizacji wladzy, role pici, formy jezykowej, etc. Poréwnanie
synchroniczne winno uwzgledni¢ w szczegoélach: (1) typy kulturowych praktyk
narracji historycznej, (2) typy historycznego tworzenia sensu, (3) warunki czyn-
nosci $wiadomosci historycznej, (4) strategie i operacje historycznego tworzenia
sensu, (5) toposy sensu historycznego (w Chinach topos lustra), (6) funkcje orien-
tacji historycznej i inne zagadnienia narracyjnego tworzenia sensu'’®. Perspektywa
diachroniczna dotyka zagadnienia kierunku/kierunkéw dziejow, a takze zasadno-
$ci projektowania epok typowych dla Europy na dzieje regiondéw nieeuropejskich.
Mimo tylu watpliwosci, Riisen, nie bez inspiracji ze strony Webera, dokonuje pro-
by uniwersalnej, a wiec i ponadkulturowej periodyzacji myslenia historycznego.
Wyroéznia on w ten sposdb etapy'””:

173 Tbidem, 125-127.

74 Risen 2015b, 103. Por. rowniez Riisen 1996.
175 Riisen 2015b, 110.

176 Tbidem, 112-118.

77 Tbidem, 122-123.
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Etap Przekaz Typ hlst(')ryczne;l;g Charakterystyka
tworzenia sensu
rehistoryczn ustn tradycyjn dualizm czasu mitycznego
P yermy Y yeymy i codziennego
tradvevin cozemplarvezn dualizm religijnego znacze-
Yoy BLEMPRAYEEY | i przygodnych faktow
historyczny pisemny wewnetrzny sens historii
nowoczesny genetyczny odkryty przez badanie em-
piryczne
brak porzadku czasowego,
posthistoryczny elektroniczny krytyczny przeszto$¢ oddzielona od
~teraz”

Ryc. 3. Periodyzacja my$lenia historycznego wedlug Riisena.

Polemizujac z Huang Chun-Chieh, Riisen wskazuje, iz dystynktywna, zdaniem
Huanga, dla chinskiego myslenia historycznego synteza konkretno-empirycznego
nastawienia z normatywnym wymiarem dziejopisarstwa nigdy nie byla obca hi-
storiografii zachodniej. Nie jest tak, iz zachodnie exempla byly jedynie ilustracja
teoretycznej wiedzy, jak uwaza Huang. Obie tradycje podzielaja wspdlna logike ro-
zumienia historii, r6znig si¢ tylko sposobem manifestacji egzemplarycznego my-
$lenia historycznego'”. Zdaniem Riisena, chinski rodzaj egzemplarycznego mysle-
nia historycznego ma, za sprawg konfucjanizmu, wymiar gleboko humanistyczny,
podczas gdy egzemplaryzm Zachodu (np. Machiavellego rozwijajacego swa teorie
na marginesie historiografii Liwiusza) — polityczny. Nowoczesny, genetyczny typ
tworzenia sensu rowniez przybral w Chinach forme specyficzng, nie pozwalaja-
cg na uznanie go za zwykla kopie zachodniego odpowiednika'®. Uogdlniajac, to,
co uznano dawno za specyficznie zachodnie lub europejskie, moze by¢ bez pro-
blemu odnalezione w pozostatych tradycjach jako ten sam czynnik wystepujacy
w odmiennych konstelacjach'®!. Podstawowe formy i typy my$lenia historycznego,
a wigc 1 tworzenia filozofii historii, sg ,,uniwersaliami antropologicznymi’, ale ich
realizacja i konfiguracja zalezy juz od danej kultury.

Rzecz jasna, teoria Riisena nie wienczy definitywnie refleksji na temat etno-
centryzmu w filozofii historii, tak jak swego czasu ostatnie stowo w historiozofii
chcial wygtosi¢ Hegel. Do najwazniejszych probleméw nalezy niejednolito$¢ i nie-
jednoznaczno$¢ kategorii ,,Chiny” i ,Zach6d”, ktérymi na plaszczyznie filozofii hi-

178 Szersze omOwienie typow historycznego tworzenia sensu w: Riisen 2012, 152-230 i Riisen
2005, 12, 29.

17 Riisen 2007.

180 Riisen 2015a, 137-139.

181 Riisen 2002, 9.
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storii operuje Riisen'®. Za staby punkt teorii Riisena mozna tez uzna¢ uniwersalng
chronologie dziejow, ktéra w gruncie rzeczy powiela teorie modernizacji, wska-
zujac, iz odejscie od tradycji, a nawet przejscie od nowoczesnosci do ponowocze-
snosci jest procesem koniecznym, ktory czeka wszystkie kultury (o ile te juz go
nie przeszly). Typologia ta nie wynika tez ze starannie kreslonego programu kom-
paratystyki historiografii Riisena. Nie wiadomo takze, jak liniowy model miatby
obja¢ wyobrazenia czasu typowe dla uje¢ cyklicznych, a model postepu - inne
orientacje historii. Paradoksalnie spelniaja si¢ zatem stowa Hegla: kazda filozofia
(w tym filozofia historii, czego sam Hegel nie przyznal) jest dzieckiem swojego
narodu i czasu. Nie oznacza to jednak, iz $wiadomos¢ wlasnego etnocentryzmu
ma nas zatrzymac¢ w drodze ku coraz bardziej uniwersalistycznym i inkluzywnym
ujeciom. Piszacy te stowa wierzy (i ma nadzieje), ze jest zgota odwrotnie.

182 Por. Iggers, Wang 2001 oraz odpowiedz na analogiczny zarzut Burke’a: Riisen 2002, 8.



Rozdziat drugi

Filozofia historii
w starozytnym konfucjanizmie

2.1. Historiozofia Zrodel konfucjanizmu

W poszukiwaniu zrddel historiozofii konfucjanskiej nalezy cof-
na¢ sie do historiozofii zrodel konfucjanizmu: inskrypcji na brazach,
Ksiegi Piesni oraz Ksiggi Dokumentéw. Mowa tu o ,,historiozofii’, gdyz
zgodnie z naszym rozumieniem tego terminu przedmiotem analiz beda
religijne, artystyczne, literackie i historyczne koncepcje sensu dziejow.
Poniewaz s3 one wylozone implicite, dokonamy ich eksplikacji. Nie jest
to ani jedyna, ani najpopularniejsza metoda interpretacji tych dziel.
Zwiazek historiozofii tych zrédet kultury chinskiej z filozofig historii
dojrzalego konfucjanizmu stanie si¢ w petni widoczny po oméwieniu
tej drugiej. W tym miejscu nalezy podkresli¢, iz w zadnym razie nie
dokonujemy ,,zawlaszczenia” dziel i klasykéw wspdlnych dla catej kul-
tury chinskiej przez jedna, wybrang szkote filozoficzng. I cho¢ omawia-
ne w tym podrozdziale dziela powstaty w caloéci badz w czeéci przed
polowa VI w. p.n.e., tj. narodzinami Konfucjusza, a sam termin okre-
$lajacy konfucjanizm zostal uzyty po raz pierwszy dopiero przez Sima
Tana (165-110 p.n.e.), przypadek konfucjanizmu jest poniekad wyjat-
kowy. Szkola znana na Zachodzie jako ,konfucjanizm” to oryginalnie
po chinsku ,,szkota uczonych” {5 rujia (a takze ,nauka uczonych”
fif %% rixué i ,doktryna uczonych” {3 rujiao'). Czes¢ badaczy, jak
np. Robert Eno, postuluje postugiwanie si¢ terminem ,,ruizm™. Owi
uczeni, zwani w tradycji angielskiej ,,literatami”, byli znawcami, a takze
najprawdopodobniej autorami, zaréwno Ksiggi Piesni, jak i Ksiggi Do-

! Terminy te podkreslaja inne aspekty konfucjanizmu: jako rodziny, jid, jako na-
uki, xué i jako kultu, jido. Por. Yao 2009, 28-32.
> Eno 1990, 7.



kumentéw. Jako grupa spoleczna poswiecajaca si¢ nie tylko edukacji, lecz takze
sprawowaniu rytuatéw, mogli oni wywodzi¢ si¢ z warstwy szamandw i mistrzéw
tafica, jak twierdza m.in. Eno czy Yan Buke’. Odktadajac te dociekania na bok,
chcieliby$my tylko zauwazy¢, iz takze inskrypcje na kosciach wrézebnych i bra-
zach moga by¢ powiazane z (pdzniejszym) konfucjanizmem nie tylko logicznie,
lecz réwniez genetycznie. Zywotno$¢ najstarszych idei historiozoficznych Chin
moze wynikac z zywotnosci gloszacej je warstwy spoteczne;j.

2.1.1. Zroédta historiozofii w czasach dynastii Shang i Zachodniej
dynastii Zhou

W tradycyjnej wykladni historii chinskiej pierwsza dynastia wtadajacg Chi-
nami byla dynastia Xia, ktéra wedtug badaczy ze Xia-Shang-Zhou Chronology
Project 5 7 WX T#8 Xia Shang Zhou Duandai Gongchéng miala panowaé
w latach 2070-1600 p.n.e.* Brak jakichkolwiek wzmianek na najstarszych inskryp-
cjach na ko$ciach wrézebnych na temat tej dynastii lub jej podboju przez péz-
niejsza dynasti¢ Shang (1600-1046 p.n.e.) czyni ja jednak — poki co — dynastig
péltlegendarng. Owe inskrypcje na kosciach wrozebnych stanowig najstarsze za-
bytki pismiennictwa chinskiego i wschodnioazjatyckiego w ogoéle®. Czolows i za-
razem najbardziej ktopotliwg postaciag wymieniang w tych inskrypcjach jest Di
77 di, znany p6zniej pod rozszerzonym imieniem ,,Pana na gérze”, |77 Shangdi,
ktére nie pojawia sie wszelako na kosciach wrézebnych. Di jest bogiem zsylajacym
deszcz i wiatr, przy osiedlaniu si¢ lub (do$¢ czestym wowczas) przenoszeniu stolicy
sporzadzano wr6zby w celu poznania woli Di. Co ciekawe, Di — w przeciwien-
stwie do duchéw przodkéw - nie posiadal swojej $wiatyni ani nie sprawowano ku
jego czci zadnych ofiar. Jak twierdzi Puett, Di nie byl czescig panteonu, lecz czyms
w rodzaju poteznego boga, ktérego nie mogt kontrolowac rytual®. Na inskrypcjach
pojawiaja sie jednak zwroty, iz Di zatwierdzit badz nie zatwierdzit kréla’. W innej
inskrypcji czytamy, ze ,,Di przyniesie koniec temu miastu™. Dlaczego nie zatwier-
dzal kréla? I skad wiadomo, ze przyniesie koniec miastu? W tej kwestii zdawkowe
inskrypcje na kosciach milczg. Nie wiemy nawet, co kryto si¢ pod znakiem di: czy
jest to wyobrazenie boga, inne imi¢ przodka Shangéw, znanego tez jako Ku (Kui),
personifikacja bieguna niebieskiego, czy tez byla to zbiorcza nazwa okreslajaca

3 Ibidem, 190-197; Yan 1995.

* O zalozeniach i metodologii projektu: Ma 2015.
> Keightley 1997, 15.

¢ Puett 2002, 40-49.

7 Keightley 1997, 40.

S W HEH A 2% 8. Zrodlo: Eno 2009, 71.
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wszystkie duchy przodkéw’. Nie mozemy zatem rozstrzygnaé, czy Di w sposob
aktywny interweniowal w ludzkie dzieje, jak sugeruje to jeden z powyzszych cyta-
tow: zwrot ,,Di przyniesie koniec temu miastu” mégt by¢ réwnie dobrze rytualng
formula, konkludujaca wrézbe, za ktéra nie krylo sie uznanie Di za aktora dziejow.

Zmiane w pojmowaniu dziejéw przyniosly dopiero same dzieje. W rezultacie
bitwy pod Muye w 1046 r. p.n.e., dynastia Shang zostata pokonana i ostatecznie
obalona przez Wu Wanga (il Wil Wing), ,kréla walecznego”, ktory ustanowit
dynastie Zhou. Dynastia Zhou potrzebowatla jednak uzasadnienia dla targniecia
sie na poprzednia wladze oraz legitymizacji swojego panowania, aby zniecheci¢
potencjalnych nasladowcow, ktorzy analogicznie mogli wznieci¢ bunt przeciw
Zhou. W tym celu postuzono si¢ specyficzng wykladnig historii.

Uczyniono to na dwa sposoby. Jak pokazuje Sarah Allan, sami Shangowie wie-
rzyli w istnienie ludu, ktéry byt ich przeciwienstwem, a ktéry charakteryzowano
jako ,,ciemny” oraz ,podwodny”, rzekomo pokonany przez ich przodkéw'’. Zda-
niem Allan, Zhou wykorzystali ten mit, powotujac do istnienia w swoich kroni-
kach dynastie Xia, ktéra miata zosta¢ obalona tak samo, jak Shangowie: ,,poprzez
transformacje Shangowskiego mitu wczedniejszych ludzi, ktérzy byli ich prze-
ciwienstwem, w ‘histori¢, ustanowiono powtarzajacy si¢ cykl trzech dynastii™.
Uczyniono zatem jednocze$nie dwa fundamentalne kroki: terazniejszos¢, blizsza
i dalsza przeszlos¢ (tj. dynastia Xia) zostaly polagczone w ramach jednej, ciaglej
struktury lub schematu, znanego pozniej jako ,historia”. Implicite uznano takze,
iz o sensie historii stanowi powtarzalnos¢ skfadajacych si¢ na nig sub-struktur,
tj. dynastii. Zanim przekonanie to zostalo wyeksplikowane w filozofii, wcielono
je w praktyke historiograficzna: odtad dynastia Xia, o ktérej brak wzmianek na
kosciach wrozebnych, opisywana bedzie z taka sama dokladnoscia i wedle tych
samych prawidel, co dynastie Shang i Zhou.

Drugi sposob legitymizacji wladzy polegal na wyjasnieniu nie ,,jak’, a ,,dla-
czego’ doszto do tego historycznego wydarzenia. Odpowiedz Zhou brzmiata: byt
zwany K Tian, co thumaczy sie najczesciej jako ,,Niebo”, wycofal swoj uprzedni
rozkaz 77 ming, ktéry pozwalal wlada¢ Shangom i przeniést 6w rozkaz na Zhou.
Tak zrodzita sie stynna koncepcja Mandatu Niebios K iy Tianming, do ktérej wie-
lokrotnie bedziemy powraca¢ w niniejszej pracy.

Zanim przejdziemy do omoéwienia pierwszych koncepcji rozwijajacych idee
Mandatu Nieba, rozpatrzymy dwie kwestie istotne dla zrozumienia tego pojecia
oraz prze$ledzenia jego historycznego rozwoju. Po pierwsze, czy niosto ono istotne
novum w stosunku do kultury Shangéw? Po drugie, czy inskrypcje na naczyniach

° Przeglad hipotez w: ibidem, 72-77.
10 Allan 1991, 63-71.
11 Allan 2016, 9.
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z brazu, ktore stanowia podstawowe zrédlo wiedzy o tzw. Zachodniej dynastii
Zhou (1045-771 p.n.e.), przedstawiaja juz teori¢ Mandatu Niebios? W pierwszej
kwestii zdania sg podzielone, a prawda lezy zapewne posrodku: pewne elementy
kultury Shang zostaly zachowane, inne ulegly zmianie. Zmianie ulegl w pierwszej
kolejnosci jezyk: role Di zajeto Tian'. Dalej, o ile krél Shangéw byl jedynie kapla-
nem Dij, o tyle krél Zhou utozsamial si¢ z Tian, uwazajac si¢ za wykonawce wy-
rokow Tian na ziemi®. Legitymizacja wladzy pochodzila zatem wedlug wladcow
Zhou bezposrednio od Tian, podczas gdy legitymizacje wladzy Shang stanowily
wrozby, wtdrnie przypisywane Di'*. Prowadzi to do by¢ moze gtéwnej roznicy po-
miedzy tymi ujeciami: Shangowie poprzestawali na ofiarach skladanych przodkom
i wrdézbach, majacych poznac czes$¢ wiedzy dostepnej Di; wiadcy Zhou przyjeli, iz
istnieje tez ruch zwrotny ,,géra-dot’, tj. Tian ma wzglad na cnote wladcow, udzie-
lajac im czynnie poparcia (lub nie), a zasady przodkéw winny by¢ nasladowane
w zyciu kazdego wladcy". W pewnym sensie byt to ruch, ktéry aczyt czynniki
metafizyczne, rytualne i normatywne. Tym samym Zhou uznali, iz natura posiada
swoistg etyczna jakos¢'s.

O ciaglosci obu kultur $wiadczy fakt, ze Di nie zniknal catkowicie z inskrypcji
na brazach, a nawet wystepuje jeszcze w Ksiedze Dokumentow czy pdzniejszych
Zapiskach o rytuatach. Na inskrypcji Xing Hou gui pojawia sie zdanie ,,Di nie
przyniesie kresu mandatowi Zhou™". Jest to zarazem jedyna inskrypcja, ktéra wy-
posaza Di w takie prerogatywy. By¢ moze Di i Tian koegzystowaly ze sobg przez
pewien czas'®. Idea Mandatu byla jednak nowa.

Pora zastanowi¢ sie, czy koncepcje Mandatu Nieba odnajdujemy juz na in-
skrypcjach na brazach. Na brazie He zun z czaséw Zachodniego Zhou czytamy:

Krol Wen otrzymat wielki rozkaz. Po tym, jak krél Wu podbit wielkie miasto Shangow,
z czcig ztozyt raport Niebu, méwiac: “Zamieszkam w tym $rodkowym [panstwie] i stad
bede wladal ludem™.

Sciéle rzecz biorgc, ,wielki mandat” to nie to samo, co Mandat Niebios. Jak
twierdzi Valmisa, zlozenie Tianming nie wystepuje na zadnym brazie chinskim

12 Nalezy nadmieni¢, dotyczylo to kultury pétnocnych Chin. Znajdujace si¢ na poludniu pan-
stwo Chu % Chii odrzucalo idee Mandatu Nieba, za gléwne béstwo uznajac ,,Najwyzsza Jednos¢” K
— Taiyi (Cook 2009, 246).

B Eno 1990, 23-24.

' Eno 2009, 100.

15 Puett 2002, 59.

16 Por. Pankenier 2013, 232.

17" Allan 2007, 36. Zdanie mozna tez przelozy¢: ,,niech Di nie przyniesie kresu mandatowi Zhou”.
Allan twierdzi nawet, ze Tian stanowilo miejsce, w ktérym przebywat Di, p. ibidem, 42.
¥ Shaughnessy 1997, 78.
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z czasOw Zachodniego Zhou. Zamiast tego mamy do czynienia wlasnie z ,wiel-
kim rozkazem” ‘K% daling, ,wielkim mandatem” ‘K daming lub ,rozkazem
Nieba” K4 Tianling”. Zdaniem Valmisy, zwroty te wystepuja w ogdlnym kon-
tekscie i, z jednym wyjatkiem, brak wzmianek o jakichkolwiek praktycznych lub
dostrzegalnych znakach $wiadczacych o rozkazie Nieba, tj. nie wiadomo jakie
»rozkazy” wynikaja z pierwotnego aktu ,mandatu/polecenia” Tian. Ow wielki
rozkaz moze zatem oznacza¢ po prostu prawo do sprawowania rzadéw, a kolejne,
poszczegolne rozkazy, sa juz dzietem krola. W tym sensie jego czolowa funkcja
bytaby legitymizacja wladzy Zhou, a nie metafizyczna wykladnia dziejow. Brak tez
na brazach doby Zachodniego Zhou jakiejkolwiek wzmianki o Xia, co §wiadczy
o tym, iz idea cykli dynastycznych jest pdzniejsza?'. Jesli tak byloby w istocie, row-
niez odkrycie ,historii” i zwigzana z tym wizja Mandatu Niebios bytaby dzietem
nie Zachodnich, a Wschodnich Zhou (770-476 p.n.e.). Moglby to potwierdza¢ fakt,
ze ztozenie Tianming pojawia si¢ wprost kilkakrotnie, bez wymienionych réwno-
waznikéw, dopiero na inskrypcjach Qin gong guii Qin gong zhongz VII w. p.n.e.”?,
a wiec z czasu, w ktorym powstawaly najstarsze czesci Ksiggi Dokumentow, ktora
przedstawia juz w pelni rozwinieta koncepcje Mandatu Nieba.

Z drugiej strony, wszystko wskazuje na to, iz idee te wprowadzane byly wcze-
$niej, ale stopniowo i w sposéb ciagly. Inskrypcja Mao gong ding podaje:

Znamienici byli Wen i Wu. Boskie Tian bylo wielce ukontentowane ich szlachetna
cnoty. Byli godni blogostawionego Zhou, dlatego otrzymali wielkie polecenie (K
daming)®.

Nawet jesli nie wiemy, na czym polegato ,wielkie polecenie”, mozemy na pew-
no stwierdzi¢, iz pochodzito ono od Tian: powstanie zwrotu Tianming, zwlaszcza
w obliczu istnienia podobnego Tianling, nie musiato by¢ szczegdlng rewolucja.
Réwniez juz na tym etapie mamy do czynienia z przekonaniem, iz ludzka cno-
ta wplywa na Niebo, ktére w zamian przyznaje wladcy uprawnienie do rzadow,
a w tym kontekscie: prowadzi do istotnej zmiany w dziejach, polegajacej na oba-
leniu panujacej dynastii. Inskrypcja Da yu ding podaje, ze powodem, dla ktore-
go Tian wycofalo sw6j Mandat dla Shangéw, byto ich pijaristwo®. Zaden z tych
faktow nie jest jednak przekazany w mowie niezaleznej: nie s to wypowiedzi Tian.

Jesli zatem idea Mandatu Niebios istniata w swoistej zalazkowej formie juz
wowczas, to co réznilo ja zasadniczo od pozniejszych rozwinie¢? Valmisa dokonu-

20 Valmisa 2012, 2.
2 Tbidem, 24-27.
2 Mattos 1997, 113-119.
* Valmisa 2012, 10. Valmisa tlumaczy ,,cnote” 1 Jé jako ,moc”. W kontekscie przeciwstawie-
nia de Zhou pijanstwu Shangéw tlumaczenie to nalezy uzna¢ za nieadekwatne.
24 Tbidem, 12.
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je bardzo istotnego spostrzezenia, zauwazajac, ze odbiorcami mandatu/polecenia
s3 jedynie fundatorzy dynastii Zhou, tj. krolowie Wen i Wu. Pézniejsi wladcy znaj-
duja sie w stanie zwyczajnych, cigglych staran o utrzymanie wladzy. Inskrypcje za-
lecaja jednak podazanie §ladem ,wczesnych krélow” 5 . xianwdng, tj. Wen i Wu.
Kryje si¢ za tym nadzieja, iz te same metody przyniosa te same rezultaty. Komendy
Nieba odnoszg si¢ zatem, jak pisze Valmisa, do ,,znaczacej relacji mi¢dzy przeszto-
$cig i terazniejszoscig, w ramach ktorej terazniejszos¢ zyskuje uznanie”. Sytuacja
ulegla zmianie, gdy Zhou przestali realnie wlada¢ Chinami: gdy inni wladcy, jak
wymieniony wczesniej wladca Qin, zaczeli sobie przypisywac bycie wyznaczonym
przez Tian. Wowczas Mandat Niebios przestal mie¢ charakter ogélnego uprawo-
mocnienia wladzy Zhou, stajac si¢ zbiorcza nazwa na szereg poszczegdlnych po-
lecen, odnoszonych do konkretnych wtadcow. W rezultacie przypisywania sobie
Mandatu Nieba przez wladcow poszczegdlnych panstw, same polecenia Tian staly
sie, jak pisze Eno, ,,zmienne niczym pogoda”*®. Nieprzewidywalno$¢ i swoista ir-
racjonalnos¢ interwencji Nieba w konkretne dzieje panstw chinskich wytworzy-
ta lek, ktory znalazt swoj wspanialy wyraz w pierwszym arcydziele kultury Chin,
Ksiedze Piesni.

2.1.2. Historiozofia Ksiegi Piesni

Ksigga piesni #7548 Shijing to obejmujaca 305 wierszy antologia poezji chifi-
skiej, ktora powstala migdzy 1000 a 600 r. p.n.e.” Zgromadzone w niej liryki po-
dzielono na trzy czedci: ,wiatry” Ji feng, ody M yd (dzielone dalej na male i duze)
oraz hymny 2s ong. Feng mialy stanowi¢, zdaniem uczonych z czaséw dynastii
Song, utwory ludowe i prowincjonalne®. Ten podzial dotyczyl tzw. wersji staro-
tekstowej, zapisanej pismem przed-Qinowskim, znanej tez jako piesni Mao, od
imion komentatorow tej wersji, Mao Henga oraz Mao Changa®. Wersje pochodza-
ce z panstw Lu, Qi i Han, zapisane pismem kancelaryjnym i oficjalnie wykltadane,
okreslane jako ,,nowy tekst” Ksiggi Piesni, zaginety®. Wedlug tradycji, Konfucjusz
wybral sposréd ponad trzech tysiecy pie$ni okolo trzystu, kierujac si¢ przy tym
kryterium zgodnosci z obyczajami. Pierwsza wzmianka na ten temat pochodzi

» Ibidem, 1, 6, 12, 15.

% Eno 1990, 26.

27 Loewe 1993, 415.

8 Religa 2001, 79-80.

# Chen 2007, 13.

3 Problem szkot starych i nowych tekstéw, zwiazany z ,odzyskaniem” Klasykéw po paleniu
ksigg zarzadzonym przez Pierwszego Cesarza, omowimy w rozdziale czwartym dotyczacym dynastii
Han.
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jednak dopiero od Sima Qiana (7] f§3&, 145-86 p.n.e.)’’, a w Dialogach powiada
sie jedynie, ze po powrocie Konfucjusza do panstwa Lu ,,muzyka zostala uporzad-
kowana, a ya i song znalazly si¢ na wlasciwym miejscu’, co nie jest wystarczajacym
potwierdzeniem tezy Sima Qiana®. Jak pisze Michael Nylan, Ksigga Piesni wraz
z pozostatymi klasykami (4§ jing) jest ,konfucjanska” jedynie w takim sensie,
iz wezesna tradycja przypisuje Konfucjuszowi skompilowanie Klasykow i ze byly
one gtéwnym punktem odniesienia w naukach jego nasladowcow™. Podkreslamy
zatem jeszcze raz, iz Ksigga Piesni (a takze Ksigga Dokumentow) interesuje nas jako
konfucjanska w sensie logicznym, tj. jako zawierajaca zalazki pézniejszych konfu-
cjanskich koncepcji.

W jakim sensie jednak pie$ni przekazuja jakakolwiek historiozofie? Dzieje
sie to na dwa sposoby. Pewne idee historiozoficzne wystowione sa bezposrednio
w odach, a zwlaszcza w hymnach, tj. w piesniach oficjalnych, zwigzanych z kre-
giem cesarza. Inne byly wyrazane posrednio, o czym $wiadczg np. opisy rozméw,
od debat w trakcie uczt po dyplomacje, ktére odnajdziemy w Komentarzu Zuo,
gdzie poszczegolne strony ,,odpowiadaja sobie” cytatami z Ksiggi Piesni, wyraza-
jac w ten sposob oglednie wlasne zdanie*. Podobnych interpretacji, acz w sposob
otwarty, dokonywano w komentarzach, ktére nawet w lirykach mitosnych szukaty
alegorii politycznych®. Konfucjusz stwierdza natomiast w Dialogach, iz recytacja
300 piesni z pamieci bez znajomosci ich politycznego przestania jest bezuzytecz-
na*. Nawet w Wielkiej Przedmowie KJ¥ Daxi do Ksiggi Piesni autorstwa Wei
Honga (I w. n.e.) czytamy:

Wrtadcy za pomocg feng podnosili swych poddanych, a poddani za pomoca feng upo-
minali wladcow (...). Kiedy runat fad krolewski, zanikly obyczaje i sprawiedliwos¢,
kiedy zabrakto rzadowych pouczen, kraje zaczely sie odmiennie rzadzi¢, a rody rozni¢
w obyczajach, wtedy nastgpily zmiany i w feng i w ja. Krajowi kronikarze jasno pojmu-
jac wskazéwki powodzenia i kleski, bolejac nad zmianami w stosunkach miedzyludz-
kich i oplakujac surowo$¢ kar i rozkazow panstwowych, w pieniach wyrazali swoje
uczucia, zeby upomina¢ swoich wladcéw. Pojmujac zmienno$¢ okoliczno$ci, byli jed-
nak przywigzani do starych obyczajow?.

Oczywiscie, odnajdujemy tu odniesienie do wyksztatconych pézniej koncep-
cji upadku zasad pierwszych kréléw (Fi& % Wingdao shudi), nie wspominajac

w

! Religia 2001, 81.

32 Pawlowski 2010, 68.

3 Nylan 2001, 8.

* Li2015a.

% Whbrew pierwszym sinologom, Nylan broni zasadnosci tych interpretacji, p. Nylan 2001, 76.
% Lunyu 13: 173.

7 Ttumaczenie W. Jablonskiego w: Chmielewski et al. 1956, 21. Oryginal: Maoshi 1: 13-15.
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juz o rozbiciu monarchii Zhou na pomniejsze panstwa, ktérego nie dozyto wielu
autoréw Piesni. Intryguje jednak fakt, iz Wei Hong przypisuje autorstwo piesni
panstwowym historykom ([# 5 guéshi), a nie poetom. Idee, ktérymi sie kierowa-
li: upadek obyczajéw i mozliwe przyczyny sukceséw i klesk (15K dé-shi) panstw
sprawiajg, ze mozna doszukiwac si¢ w Ksigedze Piesni elementow historiozofii, tym
bardziej, ze owi historycy rozwazali przy tym wcigz zmienno$¢ zdarzen ($5% shi
bian).

Motyw upadku zasad dynastii Zhou czgsto pojawia sie na kartach Ksiggi Pie-
sni. Nie jest on jednak w oczach Autoréw wynikiem jakiej$ dziejowej koniecz-
nosci, lecz przeciwnie, wzbudza rozczarowanie biegiem historii: ,,jakze wspanialy
byl niegdys dom wielki,/ dzisiaj z positkéw okrucha nie staje,/ niestety,/ nie to
zwiastowal poczatek™®. Sam bieg historii nie jest jednak przedmiotem skarg: ,,nie
stad smutek, ze wiatr wieje,/ nie stad smutek, ze woz pedzi.../ W tyl, na droge
Czou spogladam,/ w glebi serca bol odczuwam!™. Mozna powiedzie¢, ze Autorzy
Ksiggi uswiadamiaja sobie i godza sie z historycznoscia jako pewna faktycznoscia,
»wiatrem historii’, ale nie z jej moralnym wydzwiekiem i konsekwencjami. Wywo-
tywalo to idealizacje przeszlosci, w sposob szczegdlny zalozyciela dynastii Zhou,
Wen Wanga (1152-1056 r. p.n.e.), ktory mial uosabia¢ wszystkie wspaniate ce-
chy minionego porzadku. Pierwszy zbiér hymnéw, obejmujacy dziewigé wierszy,
w calosci poswigcono opiewaniu jego cnoty (piesn nr 267), madrosci (piesn 271)
i mocy (piesn 274)*. Rewers tych pochwal stanowito potepienie wad Shangow,
ktére mialy doprowadzi¢ do ich upadku, jak glosi w jednej z piesni Wen Wang,
wolajac siedmiokrotnie ,,biada!™*'.

Gléwnym filozoficznym wktadem Ksiggi byl jednak, jak zaznaczylismy, roz-
wdj idei i koncepcji Nieba. Czg$¢ z nich miata charakter metafizyczny, upatrujac
w Tian zrédta daréw, ktore otrzymuja ludzie: ,Niebiosa strzega i chronig ciebie,/
a ich opieka jest nieustanna;/ z niebios dostales swoje talenty/ i twoje szczgécie
z niebios pochodzi”*. Czynniki tu wskazane maja charakter niezalezny od woli
ludzkiej: dalej, obok losu, talentéw i szczescia wymienia si¢ takze np. obfite plo-
ny. Jednoczesnie Niebo ,,daje zycie nieprzeliczonym ludziom, [tworzy] ich posta¢
i zasady”®, czyli ksztaltuje ich nature, ktora cho¢ podobnie jak czynniki losowe nie
zalezy od ludzkiej woli, ma jednak charakter staly, niezmienny.

3 Konfucjusz 1995, 163. Tlum. Szlenk-Iliewa. Maoshi 6: 434.

¥ Ibidem, 177. Ttum. Szlenk-Iliewa. Maoshi 7: 466.

“© Maoshi 19: 1279-1311. Pieéni z nawiaséw to: { &ERZ ) , ¢ RIE) 1 € #UH) . W in-
nym hymnie nastepca Wen Wanga, Wu, zostaje nazwany ,,boskim”, & hudng: Maoshi 19: 1342.

41 Maoshi 18: 1154-1161.

2 Konfucjusz 1995, 202. Ttum. Szlenk-Iliewa. Maoshi 9: 583-586.

8 RAZ, AP Maoshi 18: 1218. Ttumaczenie polskie (ibidem, 370) jest tu nieade-
kwatne: ,,réd cztowieczy” to nie wielo$¢ ludzi (,r6d” sugeruje jaki§ motyw pierwszych rodzicéw),
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W kontekscie jasno zadeklarowanej pozyciji i roli Nieba liczne miejsca Ksiggi
Piesni, w ktérych potepia si¢ Tian, majg charakter nieomal bluznierczy. ,,Bezlito-
sne wielkie Niebo” jest bezradne wobec narastajacego chaosu*, w ten sposob karze
ludzi bez winy*, malo tego: jesli w owym morzu przypadkowych zdarzen widocz-
na jest jakas tendencja, to Tian raczej nie sprzyja ludziom i pozbawia ich tego, co
maja’s, to ,Niebo zsyla §mier¢ i zamet™”:

Niebo wielkie i przepastne!
Twoje faski si¢ wstrzymaly,
Smier¢ i gléd za$ zsytasz ku nam
Oraz niszczysz kraj nasz caty.
Ty kleskami nas otaczasz

Bez namystu i wbrew planom.
Lecz zostawmy tych, co winni,
Zbrodnie ich juz ukarano;
Czemu jednak tych bez winy
Doprowadzasz do ruiny?

Oto réd Zhou si¢ ugina,

Nic juz tego nie powstrzyma®.

Fakt, ze Niebo zsyta gldd lub $mier¢ nie powinien budzi¢ oburzenia na bazie
ustalen metafizycznych: jesli Tian stoi za czynnikami niezaleznymi od woli, taki-
mi jak los czy plony, to tym bardziej odpowiada za kleski. ,,Swiety gniew” wyni-
ka tu jednak z irracjonalnosci woli Tian: jest ona albo nieuzasadniona (,,bez na-
mystu”), albo wprost niesprawiedliwa, tj. karzaca niewinnych. Jesli tak cnotliwy
réd jak Zhou upadt i jego panstwo chyli si¢ ku upadkowi, nie ma powodéw, by
przyjmowac wplyw Nieba na dzieje z optymizmem. Krytycyzm $wiadczy ponadto
o pewnej sekularyzacji religijnego wyobrazenia tajemniczego Tian/Shangdi, kto-
rego czczono niegdys bez wzgledu na to, co zdarzalo sie ludziom®. Ksiega Piesni
formuluje zatem problem fatalizmu, z ktérym zmagac bedzie sie Ksiega Dokumen-
tow: jesli Niebo nie patrzy na cnote, to ludzkie czyny nie maja wpltywu na dzieje
- niewinnych spotyka to samo, co zlych.

a wit i zé nie oznaczajg, przynajmniej bezposrednio, ,ciala” (to raczej & s¢ lub & shén) i ,zasad
zycia” (w klasycznym: iy ming).

' Maoshi 12: 704.

* Maoshi 12: 754-755.

6 Maoshi 18: 1256-1258. ,Patrze w gore w wielkie niebo,/ ale ono nam nie sprzyja (...) Mieli
ludzie niwy, pola,/ ale ty im je zabrafas” Ttum. Szlenk-Iliewa, Konfucjusz 1995, 380.

¥ Ibidem, 361. Maoshi 18: 1184.

8 Przeklad wlasny, osiem sylab w kazdym wersie odpowiada czterem znakom. Maoshi 12: 730-
-731.

* Por. Chen 2007, 99-100.
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Z drugiej strony, odnajdziemy tez w Ksiedze Piesni ,,ortodoksyjng” historio-
zofie, ktora nie odbiega w sposéb istotny od wizji réwnoleglej Ksiegi Dokumen-
tow. Inaczej niz na brazach, w Ksiedze Piesni dominujacym pojeciem okredlajacym
nadanie wladzy Zhou jest ,,Mandat Nieba” Tianming (pojawia si¢ takze w tytu-
le wierszy), trzykrotnie pojawia sie ,wielki mandat” daming, a terminy Tianling
i daling juz nie wystepuja. Powiada si¢ wielokrotnie, iz kr6l Wen otrzymat mandat
od Niebios, ktore ,,patrzac w dot, postanowily tron mu nadac”, biorac pod uwage
jego cnote™. Co istotne, Mandat ten nie dotyczyl tylko Zhou: w pigciu hymnach
Shang zamykajacych Ksiege Piesni polecenie Tian zostaje odniesione réwniez do
dynastii Shang, w charakterze udzielajagcego mandatu pojawia si¢ tam takze, by¢
moze w ramach archaizacji, Di’'. Wreszcie ta sama zaleznos¢ zostaje odniesiona do
dynastii Xia*®. Na poziomie intuicji pojawia si¢ zatem idea powtarzalnosci Man-
datu przyznawanego przez Niebo na podstawie cnoty wladcy. Zdawkowos¢ tych
wzmianek, spowodowana tym, iz mowa tu wciaz o antologii poezji, sprawia, ze
pierwsza kompleksowq historiozofi¢ odnajdziemy w Ksiedze Dokumentow.

2.1.3. Historiozofia Ksiegi Dokumentow

Ksigga Dokumentéw 3 Shangshii, znana na Zachodzie raczej jako &%
Shiijing, to najwazniejszy zabytek wczesnego pismiennictwa chinskiego. Zwana
czasem Ksiegg historii, wedlug tradycyjnej wyktadni konfucjanskiej miala sta-
nowi¢, tak samo jak Roczniki Wiosen i Jesieni, ksiege historyczna: o ile Roczniki
stanowig tylko zapis czynéw, o tyle Shangshu mialo gromadzi¢ mowy. Mowy te
dzielono na 4-6 grup®. Schemat ten mozna nazwac¢ zasadnym jedynie w odniesie-
niu do Rocznikéw: Shangshu oprécz méw obejmuje tez liczne narracje historycz-
ne, z ktérych najstynniejsza jest Ztota skrzynia (Jinténg) uchodzaca za pierwsze
chinskie opowiadanie, oraz wiele fragmentdéw $cisle filozoficznych, ktére zawarto
w niektorych mowach. Tym ostatnim daleko oczywiscie do wiernych zapisow rze-
czywistych wypowiedzi sprzed tysiecy lat, beda dla nas zatem istotnym zrédiem
zawartej tam wykladni historii. Wreszcie réwniez narracje historyczne przekaza
nam implicite pewna historiozofie, jakkolwiek z uwagi na role czynnika interpreta-

* Konfucjusz 1995, 318. Ttum. Szlenk-Iliewa. Maoshi 16: 966.

Uk R AR w przesziosci Di wyznaczyt walecznego Tanga [zalozyciela Shang]”. Maoshi 20:
1445.

2 Maoshi 16: 1018. Cho¢, écisle rzecz biorac, pojawia si¢ tam tylko fraza ] ér guo, ,dwa
kraje” (czyli Shang-Yin oraz Xia). Wzmianka o Xia pojawia si¢ explicite jedynie dwa razy: Maoshi
18: 1161, 20: 1459.

5* Nylan (2001, 125) wymienia: kanony #t dicn, rady #% md, napomnienia 3l xiin, proklama-
cje i gao, przysiegi & shi i dekrety fi7 ming. Shaughnessy (1993, 377) pomija kanony, a autorzy
chinscy facza xun z gao, p. Jiang, Qian, Zhou 1990, 2.
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cyjnego, nalezy przyznaé pierwszenstwo tym fragmentom, w ktdrych teoretyzuje
sie bezposdrednio.

Niestety, wiarygodno$¢ zachowanej do naszych czaséw Ksiggi Dokumentéw
przysparza problemow jeszcze wiekszych niz w przypadku Ksiggi Piesni. Jak twier-
dzi Bernhard Karlgren, od strony czysto filologicznej Ksigga Piesni jest daleko
bardziej homogeniczna od Shangshu*. Legenda przypisujaca Konfucjuszowi upo-
rzagdkowanie istniejacych zapiskow (okreslonych mianem Shuzhuan) do postaci
Shangshu pochodzi ponownie dopiero od Sima Qiana. Nie kto inny jak Mencjusz
powatpiewal o wiarygodnos$ci Ksiegi Dokumentéw (,gdyby trzeba bylo wierzy¢
calej Ksiedze, to lepiej, zeby jej w ogole nie bylo; z rozdzialu Wucheng wybratem
tylko dwa, trzy fragmenty”), dodajac, ze ,,niewygodne” politycznie zapisy byly
niszczone®. Prawdziwych probleméw dostarczylo jednak palenie ksigg, wymie-
rzone glownie przeciwko Ksiedze Dokumentow. Wersja nowotekstowa, powstata
w efekcie spisania zapamietanej wersji pismem kancelaryjnym lishu, jest znacz-
nie kroétsza od tzw. starotekstowej*. Wersja zapisana pismem przed-Qinowskim
zostala (rzekomo) znaleziona w murach domu Konfucjusza, a jej obrony podjat
sie bezposredni potomek Konfucjusza, Kong Anguo. W rezultacie celowego sfal-
szowania wersji starotekstowej, jakie mialo miejsce w IV w. n.e. (o czym $wiadcza
liczne wzmianki o miejscach nieistniejacych przed czasami dynastii Han, etc.),
tekst ten uznaje si¢ za niewiarygodny®. Za sprawg innego potomka Konfucjusza,
Kong Yingda (574-648) jednak wlasnie ta wersja rozpowszechnila si¢ za zgoda
cesarza i jako Shangshu zhengyi weszla w sklad Trzynastoksiegu wydanego przez
Ruan Yuana (na ktérym bazujemy). Nie znaczy to, jak podkresla Nylan, ze wersja
starotekstowa zostala w cato$ci stworzona w IV w.: zawiera ona wiele oryginalnego
materialu, a i wersja nowotekstowa nie jest wolna od zastrzezen®. Stad bedziemy
uwzgledniac obie, zaznaczajac, ktore cytaty pochodza z wersji starotekstowej.

Historiozofia Shangshu jest skoncentrowana wokoét pojecia Tian, ktore we-
dle réznych rachunkéw wystepuje w Ksiedze Dokumentéw 107, 183 lub nawet
247 razy®. Niebo i ziemia sg nazwane ojcem i matka wszystkich bytow®, cho¢ nie
oznacza to, ze wszyscy sa rowni: Niebo daje cze$ci ludzi taka nature, iz bez wladcy

> Karlgren 1948, 43.

% Por. Stupski 2001, 70-73.

% Starotekstowa obejmuje 58 rozdzialéow (wedlug dziatéw: 5-4-17-32), a nowotekstowa -
28 (2-2-5-19).

*7 Shaughnessy 1993a, 377-380.

% Nylan 2001, 132.

** Roéznice wynikaja z faktu, ze znak tian moze takze oznaczac ,,niebo’, ,dziery; itp. Liczbe 107
podaje Ma Shiyuan (Ma 2016), liczbe 183 Shangshu cidian (Zhou 1993), a liczbe 247 Gu Jiegang (Gu
1982, 39-42).

60 MR M B V1AL BE Shangshu 11: 270.
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popadaja oni w chaos, zas wybitnym ludziom nadaje zdolnos¢ kierowania nimi®.
Jak powiada Gao Yao, od Nieba pochodzi pig¢ obowiazkdéw i zwigzane z tym rytu-
aly, czyli cata hierarchia spoleczna. Jednoczesnie dodaje:

Sprawowanie rzadéw — czyz nie nalezy sie do tego przyktadac? Niebo widzi i styszy
tak, jak widzi i styszy lud. Niebo wywotuje strach tam, gdzie leka si¢ lud. Tak si¢ taczy
to, co na gorze z tym, co na dole®.

Niebo staje zatem po stronie ludu, a gwarantowany tad ma na celu nie ucisk,
lecz zachowanie ludu. Co jednak, gdy zachowanie ludu (fR[X; bdomin) wymaga
interwencji — skad Niebo ,wie” o tym i co pobudza je do dzialania? Niebo ,widzi
i slyszy”®, a nawet ,w sposob niewidoczny chroni lud, sprawiajac, ze harmoni-
zuje on ze swoja pozycja **. Uosobienie Nieba ma jednak swoje granice: Tian jest
bezbledne w swoich postanowieniach®, nie przejawia réwniez zadnej stronniczo-
$ci®. Wola Nieba jest zatem ostatecznie niepoznawalna przez czlowieka, stanowi
przedmiot leku®”. W obliczu zmiennosci woli Tian, mozna si¢ do niego modli¢®.
Jesli tak, to czy Tian nie przejmuje czesci wlasnosci Di? W rzeczy samej, termin
Shangdi pojawia si¢ w Ksiedze Dokumentow az 32 razy. W starotekstowym roz-
dziale Yi-Ji, ale i takze w Kanggao (nalezacym juz do czesci opisujacej panowanie
Zhou), Shangdi uzyto zamiennie z Tian, a jego wola okazuje si¢ zgtadzenie od-
dajacej mu dawniej cze$¢ dynastii Shang®. W innym miejscu pokonanie dynastii
Shang nazwano ,,dokonczeniem [woli] Di””°. Moéwi sig, ze ,,.boski” Di wspdlczuje
niewinnym ludziom, ktérym grozi §mier¢ i troszczy si¢ o lud”. Biorac pod uwa-
ge, ze w Tanggao pojawia sie tez sformutowanie ,,najwyzszy duch Nieba” F K
Shang Tianshén’*, mozemy zasadnie zapytac: czy mamy tu do czynienia z koncep-
cja osobowego, niematerialnego Boga? W swojej pracy dotyczacej mysli historycz-
nej w Ksiedze Dokumentow, Wang Can udziela zdecydowanej odpowiedzi: cho-
ciaz Tian jest najwyzszym duchem, nie jest stworcg $wiata ani cztowieka, a przede

SUMER AR A AR, M AL, MR AEHERIRE ). Shangshu 8: 196. Wersja starotekstowa.

2 Shangshu 4: 108-110.

 Por. starotekstowe Shuoming zhong, Shangshu 10: 250; nowotekstowe Taishi shang, Shangshu
11:277.

o MER B2 I, M RE . Shangshu 12: 297. Niebo stanowi w ten sposéb wzér dla wadcy,
por. Nylan 1992, 29.

65 KAy I 5. Shangshu 8: 200. Wersja starotekstowa.

6 MERAEH. Shangshu 8: 213. Wersja starotekstowa.

& Shangshu 13: 342, 348.

8 FREHT R KA. Shangshu 15: 402. W catym Shaogao mowa o zmienno$ci ming.

® Shangshu 5: 115; 14: 360: il T- 7%, f54K, K5 KA SCE, 5 AR,

0 R AT AL AT . Shangshu 16: 422.

RN R ANE () EWIEM TR, Shangshu 19: 536, 539.

72 Shangshu 8: 200. Wersja starotekstowa.
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wszystkim nie wykracza poza $wiat. Takg wizje Nieba Wang przeciwstawia staro-
testamentowemu dualizmowi historycznemu”.

Definitywna odpowiedz na pytanie o status Tian w Shangshu jest niemozliwa
o tyle, o ile o Niebie moéwi sie tylko w relacji do ludzkosci: ,,Niebo-w-sobie” nie
wzbudzalo takiego zainteresowania, jak jego obecno$¢ w ludzkich dziejach, ktdrej
najdobitniejszym wyrazem byt udzielany lub wycofywany ,,Mandat” ming. Wyco-
fanie zezwolenia na wladze ofiarowanego jednej dynastii i przekazanie go drugiej
zostaje wyraznie rozciggnigte na okres poprzedzajacy panowanie Zhou. W Mowie
Tanga, tj. zalozyciela dynastii Shang, twierdzi sie, ze Niebo polecilo potozy¢ kres
dynastii Xia z powodu jej win: ucisku ludu i opresji ludno$ci miejskiej’*. A nawet
nie tylko ,,polecito’, ale i zestalo na Xia kleski, aby uwidoczni¢ ich wine”. Réwniez
w odniesieniu do Shang powtarzana jest owa sekwencja:

Bezwzgledne Niebo zestato ruine na Yin [tj. Shang], i gdy tylko Yin utracilo Mandat,
otrzymat go nasz dom Zhou. Nie odwaze si¢ jednak powiedzie¢, jak gdybym to wie-
dzial, ze ufundowana [dynastia] bedzie trwata w dostatku na wieki’.

Fragment ten przekazuje kilka waznych cech Mandatu Niebios. Po pierwsze,
ma on charakter ekskluzywny, tzn. w danym czasie moze go posiadac tylko jedna
dynastia. Po drugie, Mandat nie moze by¢ pusty, tj. zawsze kto$ go posiada - ,,jak
tylko” jeden klan go traci, inny klan ,,od razu” go otrzymuje (od Nieba). Po trzecie,
Mandat jest tymczasowy i zadna dynastia nie moze wlada¢ w nieskoniczonos¢. Tym
samym to owa zmienno$¢ ma charakter nieskoniczony. W ten sposéb Shangshu
kiadzie podwaliny pod koncepcje cykli historycznych, jakkolwiek pojecie cyklu
nie pojawia sie tu explicite, a okredlenia dynastii — nazwy wlasne - nie zostaja
tutaj uogdlnione. Z drugiej strony, powyzsze warunki sg $ciste i wyznaczaja pewna
strukture. Stad twierdzi sig, iz cho¢ mandat si¢ zmienia, jego zasada jest stata” lub
wprost (i bez znajomosci kontekstu mylaco), ze Mandat Nieba si¢ nie zmienia”™.
Mozna tez powiedzie¢, ze Mandat jest zmienny w swojej treéci, ale nie co do formy.
Zmienno$¢ ta wynika z sytuacji, do ktorych si¢ go stosuje: Mandat dotyczy kon-

7 ‘Wang 2011, 76, 84.

T HE AR, Rk (... B EHE R )], FEE E. Shangshu 8: 191.

7S RIBAREANIE, B SR, DL RYE. Shangshu 8: 200. Wersja starotekstowa.

76 Shangshu 16: 439.

77 Shangshu 8: 216. Wersja starotekstowa.

8 RN, Shangshu 13: 351. Na marginesie, po raz kolejny wida¢ zgodno$¢ fragmentéw
z wersji starotekstowej z pozostaly czescia Ksiggi Dokumentéw. Cho¢ od strony filologicznej guwen
Shangshu jest mniej wiarygodna, od strony logicznej przekazuje tresci najczeéciej zgodne z tzw. no-
wym tekstem. Dowodzi to albo spojnosci calej teorii, albo wtérnego uzgadniania starego tekstu z no-

wym.
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kretnego czasu i jest szczegolowy”, wlasciwy czas (w sensie kairosu) okresla sie
takze mianem ,,niebianskiego czasu” KK Tianshi™.

Réwniez sam proces zmiany Mandatu® posiada swojg implicytng strukture.
Rozdzial Dowddca zachodniej wyprawy na Li (Xibo kanli) podaje nastepujaca ko-
lejnosc®:

1) wladca popelnia zbyt wiele przestepstw, wszystkie jego zle czyny sa

~uwzglednione na gérze” Z1E | can zai shang™;

2) Niebo decyduje przynies¢ koniec dynastii (Yin);

3) Niebo odcina kraj od zapasow i zsyla kleski glodu;

4) wsrod ludzi zaczyna panowac chaos®, chcg, by dynastia upadia.

Kolejnym, niewymienionym tu elementem, ktory ostatecznie doprowadza do
upadku dynastii, sg ,egzekutorzy” woli Tian, zwani tez ,,pasterzami Nieba™*. Oso-
ba taka poniekad zwalnia si¢ z odpowiedzialnosci moralnej, wykonujac stuszna
kare zalecona przez Niebo®*. Niebo zsyla kary ,,jak gdyby postugujac si¢ reka” tego,
kto ktadzie kres ustepujacej dynastii®’. Jedli przez dlugi czas nie zjawia si¢ nikt od-
powiedni, Niebo czeka, az pojawi si¢ wlasciwa osoba®. To, skad dana osoba wie, ze
jest ta odpowiednig, pozostaje tajemnica. Jesli Niebo nie méwi nic bezposrednio,
z braku objawienia wynika nieobecnos$¢ kategorii powotania. W jej miejsce nale-
zaloby raczej mowic o rozpoznaniu: wezwang przez Tian osoba okazuje si¢ wlad-
ca, ktdéry rozpoznal odebranie Mandatu na podstawie niedoli ludu oraz - o czym
nie mozna zapomnie¢ — obiektywnych wskaznikéw w postaci klesk naturalnych,
za ktérymi stoi Niebo. Oczywiscie, z perspektywy ,,okazywania si¢” egzekutorem
woli Tian post factum, sama teori¢ mozna tez rozpatrywac jako forme legitymizacji
wladzy. Wowczas nalezaloby tez odwréci¢ porzadek logiczny, stwierdzajac, iz naj-
pierw pojawia si¢ przywddca, ktory podburza lud i przy okazji kleski lub katakli-
zmu przypisanego winie panujacej dynastii, decyduje sie ja obali¢ i w razie sukcesu
okresla to mianem Mandatu Nieba. Interpretacja ta, niezmiernie popularna i raz

7 WK 2 A, HEREIE RS, Shangshu 5: 130. Wersja starotekstowa.

80 Shangshu 9: 235.

81 Termin ,,zmiana Mandatu” ¥ géming (ktory wspolczesnie oznacza rewolucje) nie wyste-
puje w Shangshu.

82 Shangshu 10: 258-259.

8 Enigmatyczne stwierdzenie moze wskazywac, iz sg one zapamietane przez Niebo - byltby to
kolejny krok ku personifikacji Tian. Jak zauwazyl Peter Sloterdijk, pojecie historii pojawito si¢ w kul-
turze zydowskiej wraz z mitem archiwum - Boga przechowujacego w nieskonczonej pamieci ludzkie
winy, p. Sloterdijk 2011, 90.

8 Gdzie indziej méwi sie, Ze za sprawg Nieba lud wskutek chaosu traci swoja cnote: K&,
[ K BLIESE. Shangshu 14: 373.

85 KA Tianmii. Shangshu 19: 542.

8¢ Shangshu 7: 173.

87 BRRE S, BRI A . Shangshu 8: 203. Wersja starotekstowa.

8 Shangshu 17: 460-461.
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po raz powracajaca w sinologii*’, jest naturalna z perspektywy badacza, ktéry nie
bedzie zakladat przeciez w punkcie wyjécia istnienia Nieba. Odtozymy ja obecnie
na bok, aby powrdci¢ do niej po oméwieniu caloksztaltu klasycznej chinskiej fi-
lozofii historii oraz by nie przestoni¢ interpretacja krytyczng realnego potencjatu
historiozoficznego obecnego w tym dyskursie.

Interpretacja krytyczna zmuszona jest takze zignorowac, iz w Ksiedze Doku-
mentow to sama legitymizacja wladzy ma charakter moralny, a nie polityczny.
»Cnota porusza Tian i nie ma takiego dystansu, ktérego by nie pokonata™®, zatem
»boskie Niebo nie jest stronnicze i pomaga jedynie cnotliwym™". Znak przelozony
tu jako stronniczos¢, ) qin, oznacza takze ,krewnego’, ,,pokrewienstwo’, mozna
zatem powiedzie¢, ze Tian ,,nie ma krewnych” Wang Can podkresla, ze w Shan-
gshu zasady moralne stoja ponad wiezami krwi: jesli na horyzoncie pojawia sie
nowy lud, ktérego wladcy s3 bardziej moralni, Niebo porzuca dotychczasowych
panéw (Xia lub Shang). Ow uniwersalizm Wang przeciwstawia zydowskiej kon-
cepcji narodu wybranego®. Koncepcja, zgodnie z ktérg bezposrednim powodem
wycofania Mandatu Nieba jest porzucenie cnoty przez wltadcdw, ma jeszcze inne
istotne implikacje. Jesli postegpowanie kréla ma wplyw na przyznanie (zachowa-
nie, wycofanie) Tianming, to zarzut determinizmu historycznego, ktéry pojawit sie
implicite w Ksigdze Piesni (i ktéry wprost sformuluje Mo Di) staje si¢ bezzasadny.
»Mozna unikna¢ kar zestanych przez Tian, ale nie tych, ktére samemu sie na siebie
zsyla’, czytamy w Tai Jia zhong®™. Sami ludzie decyduja o swoim przeznaczeniu
(mandacie, ming), gdyby bylo to tylko Niebo, Zaden rzad nie przetrwalby dluzsze-
go czasu®™.

Nie dziwi zatem fakt, iz Ksigge Zhou otwiera lista win Shangéw, ktére doprowa-
dzily do ich upadku. Mowa tam o pijanstwie, okrucienstwie, chciwosci, rozpuscie
i niereligijno$ci, wyrazonej w porzuceniu $wiatyn i zaprzestaniu ofiar®. Wspol-
nym mianownikiem, do ktérego mozna sprowadzi¢ te zbrodnie i zaniedbania, jest
egoizm - stan, w ktérym umyst wladcy jest skoncentrowany tylko na sobie (i
FI¥ zhi zi mdn)®. Cnota wladcy sprowadza sie zatem do troski o lud (baomin).

8 Por. ostatnio El Amine 2015, 176-93.

0 MEAERE)R, i 90 . Shangshu 4: 99.

o R M, MR L. Shangshu 17: 453.

2 Wang 2011a, 60-66. Opozycja ta jest zbyt jaskrawa: naréd zydowski byl porzucany przez Boga
i skazywany na niewole w ramach kary za grzechy. Z drugiej strony, Bog z czasem wybaczal Izra-
elowi, a ten do niego powracal. Dynastia Xia i dynastia Shang juz nie odzyskaja swojego Mandatu:
tu Wang ma racje, ale — zauwazmy - tylko o tyle, o ile zalozymy, ze dynastie te r6znig sie od siebie
etnicznie (co nie jest przesadzone).

® RAEEE, REATE . HAEEE, AWTHE. Shangshu 8: 211.

AR RA, HENFE . RS, FER A L BAER KT, Shangshu 19: 552.

% Shangshu 11: 267-273.

% Shangshu 8: 198. Wersja starotekstowa.

84



W ten sposdb Ksigga Dokumentow taczy dwie, zapewne rézne wowczas tradycje:
rzaddw przez cnote oraz rzadéw zorientowanych na lud”. Syntezie ulegajg takze
czynniki kosmiczne, historyczne, moralne i polityczne: polityczna troska o lud jest
moralng doskonatoscig, ktéra ma skutek historyczny, na strazy czego stoi instancja
w postaci Nieba.

Dochodzi do tego wreszcie swoisty wymiar dydaktyczny. Jesli Shang powto-
rzyli to, co stalo si¢ z Xia, nalezy bra¢ przyklad z postegpowania jednych i drugich,
aby unikna¢ ich losu: ,,jesli nie podazymy obecnie za starozytnoscia, nie bedziemy
nawet wiedzie¢, ze Niebo wyznacza kres naszemu Mandatowi™®. Bada¢ starozyt-
no$¢ nalezy takze przed rozpoczeciem sprawowania urzedu®. Specyficzny termin
ukuty w Shangshu dla badania dawnych czaséw to &1l jigii, ktére oznacza — jak
uwaza Schaberg - ,,odniesienie do historycznego precedensu i jezyka w konstru-
owaniu przemyslanych, filozoficznych argumentéw”'®. Warto jednak doda¢, ze
mialo to niewiele wspdlnego z jakimkolwiek naukowym badaniem dziejow, wrecz
przeciwnie: byla to czynno$¢ $cisle normatywna, ktéra miata na celu odnalezie-
nie w starozytnosci wzorcow potwierdzajacych schemat historiozoficzny, a zatem
(za-)danych do nasladowania przez kolejne pokolenia wladcow. Cztery pierwsze
rozdzialy Shangshu, w tym dwa nazwane ,kanonami’, rozpoczynaja si¢ od iden-
tycznej formuly EI5FE T yué ruo jigii ,badajac starozytnos¢ [widzimy, ze]”, po
ktorej pada imi¢ legendarnego wladcy (kolejno: Yao, Shuna, Yu), ktérym przypi-
suje si¢ takie cechy jak madro$¢, opanowanie, etc'®’.

Oproécz Yao i Shuna idealizuje si¢ takie figury jak m.in. Zhou Wenwang, Tang
(obaj zalozyciele dynastii), Zhou Gong i Zhou Wenwang (z dynastii Zhou). Ponie-
waz dydaktyczny uzytek historii obejmuje nie tylko przyktady godne nasladowa-
nia, lecz takze ich odwrotnosci, trzykrotnie pojawia si¢ ikona ostatniego wladcy

% 'Wu 2016, 37-42.

98 A AR, BEIR 2 B fiy. Shangshu 9: 226.

% BT O\E. Shangshu 18: 486.

19 Schaberg 1996, 197. Narracja Yao i Shuna, w ktérej Yao abdykuje i rezygnuje z przekazania
wladzy synowi na rzecz cnotliwego Shuna, odzwierciedla strukture argumentacji, por. Allan 2016,
44-58.

L Zdanie otwierajace Shangshu P13 i 5 & FUEN O SC 2222 James Legge (1879, 32)
ttumaczy to jako: ,,Examining into antiquity, (we find that) the Ti Yao was styled Fang-hstin. He was
reverential, intelligent, accomplished, and thoughtful, - naturally and without effort” Martin Kern
(2015, 118-130) odrzuca Fangxun jako imi¢ wlasne cesarza Yao (1), yue interpretuje w stronie czyn-
nej, tj. jako ,Yao mowi” (2), oraz podazajac za starotekstowym Zhou guan uwaza, ze jigu okresla Yao,
tzn. nie ,my” (czytajacy te stowa), ale Yao wzorowat sie na starozytnoéci (3). Zgadzajac si¢ z punktem
(1), nie jestesmy jednak przekonani co do stusznosci (2) i (3): nie wiadomo, na kim mialby sie wzoro-
wac pierwszy ludzki wladca, ponadto opiewanym przez Yao podmiotem byliby jacys dawni krélowie
(termin ten nie pada, cho¢ Shangshu go zna, a Kern wprowadza go w nawiasie!), ktorzy sami mieliby
podazac za starozytnoscia, tj. jeszcze dawniejszymi krolami (i tak w nieskoriczono$¢?).
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dynastii Xia, okrutnego i rozpustnego Jie'®. W Ksigdze Dokumentéow wystepuja
ponadto ogdlne terminy zbiorcze. Termin ,,dawni krélowie” 4t F xianwdng, ktory
rozpowszechni konfucjanizm, pojawia si¢ 39 razy, w tym 15 razy w wersji nowo-
tekstowej, natomiast popularny pdzniej u Xunzi i w Zapiskach o rytuatach termin
skrélowie-medrcy” B2 T+ shéngwdng nie wystepuje w ogdle!®. Fakt ten $wiadczy
o tym, iz dawnym krdélom, przez ktérych rozumiano gtéwnie wymienione wyzej
wybitne postaci, nie przypisywano zadnych nadludzkich mozliwosci. Ich jedynym
wyroznikiem byla niespotykana cnota, w przeciwienstwie do réwnolegtych ide-
alow zydowskiego proroka, ktory dysponowat nadludzka wiedza, oraz greckiego
herosa, ktory posiadal nadludzkg sile lub umiejetnosci'®. Nie zmienia to wszakze
faktu, Ze wybitnym jednostkom zostaje przypisana olbrzymia rola w zakresie de-
cydowania o biegu dziejow: ,,upadek panstwa zalezy od jednego czlowieka, takze
chwala i spokdj kraju sa rezultatem szlachetnosci jednego czlowieka”, glosi ostat-
nie zdanie Ksiggi Dokumentow'®”. Wybitnym jednostkom przeciwstawiony zostaje
homogeniczny lud [ min. To lud pokazuje swoim zachowaniem, ze Tian wyco-
falo Mandat, stad to o lud musi dba¢ wtadca, by go zachowa¢, a gdy to juz czyni,
lud szanuje i opiewa swojego wladce, dzialajac w zgodzie z ustalong przez Nie-
bo hierarchig (,,to z Nieba biora si¢ roznice [spoleczne] wraz z ich rytuatami™®).
Wizja ta moze mie¢ swoje korzenie w starszej koncepcji, siegajacej epoki Shang
lub nawet wczesniejszej, ktorg odnajdziemy w otwierajacym Shangshu ,Kanonie
Yao” Zgodnie z nig lud min oraz ptaki i dzikie zwierzeta zachowuja si¢ w zgodzie
z dang porg roku, np. ,,latem lud sie rozprasza, ptaki i dzikie zwierzeta kopulujg”
Jak pokazuje Kern, jest to obraz ,,pierwotnego tadu, ludzkiego i zwierzgcego zycia,
poprzedzajacego historig”'?”.

Aby w pelni potwierdzi¢ t¢ interpretacje, musimy jednak rozstrzygna¢, czy —
$cidle rzecz biorac - Ksiega Dokumentow zna pojecie ,,historii”. Skoro zasady przy-
znania i cofniecia Mandatu Nieba sg state i jednakowe dla trzech nastepujacych po

12 Shangshu 8: 196, wersja starotekstowa; Shangshu 11: 275; Shangshu 17: 468.

103 Znamienne jest tez wystepowanie samego 5 shéng, ktdre pojawia si¢ jedynie w trzech roz-
dzialach nowego tekstu, tj. w Hongfan, Duofang i Qinshi, dajac si¢ za kazdym razem przelozy¢ jako
po prostu ,,madry” (zwl. w Duofang, Shisanjing 11, 460, gdzie przeciwstawiono go ,,gtupiemu” T
kudng). Zwrot ,szukam wielkiego sheng” 3K JGEE pojawia sig w starotekstowym Tanggao iz pewno-
$cig dodano go tam, gdy koncepcja oczekiwanego ,,przyszlego medrca” byla juz dobrze znana.

104 Wang 2011a, 174-182. Zheng Xuan (127-200), komentator klasykéw konfucjanskich, ktére-
go aspiracja bylto ukazanie, iz wszystkie pisma klasyczne zawieraja jedno przestanie (do tego stopnia,
ze ,,poprawial” wystepujace w nich znaki, jakoby blednie zapisane w przeszloéci, p. Nakamura 2005,
228), twierdzil, ze sheng dysponuje przedwiedza B JEaHtH, a jego zdanie cytuje komentator
Ksiggi Dokumentow: Shisanjing 8: 200.

105 2 BURE, BT — N o FBZSRAE, IR — N Z B Shangshu 20: 572.

196 Shangshu 4: 108-110.

107 Kern 2015, 131.
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sobie dynastii, a wladza Zhou tez osiggnie swoj kres, swiadomos¢ ciaglosci prze-
mian politycznych dokonanych dawniej oraz ich zwigzku z terazniejszoscia byla
jasna. Potwierdza to ponizszy fragment:

Patrzqc na ludzi dawnych czaséw widzimy, ze byl tam [zalozyciel] dynastii Xia. Niebo
prowadzilo go i chronilo jego nastepcéw. On sam rozpoznat Tian i byt mu postusz-
ny. Ale z uptywem czasu sprzyjajacy mu Mandat zostal wycofany. Dlatego patrzymy
teraz na [zalozyciela] dynastii Yin. Niebo tak samo prowadzilo [go] i chronilo [jego
nastepcow], a on rozpoznal Tian i byl mu postuszny, ale z uptywem czasu sprzyjajacy
mu Mandat zostat wycofany. Oto nasz krél wstapit obecnie na tron w mfodym wieku
i cho¢ brak mu wieku i do$wiadczenia [dosl. zmarszczek], oby badat cnote starozyt-
nych, a nawet wiecej, niech rozpatruje ich rady w $wietle [drogi] Nieba'®.

Dwukrotne ,,spogladanie na ludzi dawnych czasow” wskazuje, iz tematem jest
opis dziejow. W obu przypadkach dwoch dynastii historycznych z perspektywy
autora tych stéw powtarza si¢ identyczny schemat (,tak samo”), ktéry wydarza
sie w czasie (,,z uptywem czasu”). Stad schemat ten staje si¢ przedmiotem badan,
a dokfadnie - to wladca dynastii Zhou, ktéry chce jak utrwali¢ swoje panowanie,
studiuje cnotliwe postepowanie tych wladcow, ktérych Niebo obdarzylo swoim
Mandatem. Wymiary: ontologiczny, historyczny, moralny i polityczny s3 tu ze
sobg zwigzane. Jak pisza Yi Ning i Wang Xianhua:

Swiadomo$¢ zmiany historycznej w takiej postaci, w jakiej reprezentowana jest przez te
rozdziaty Shangshu, ogranicza sie do zmiany wladzy krolewskiej pomiedzy kolejnymi
i nastgpujacymi po sobie rodzinami krélewskimi (...). Dla Zhou, przyszlos¢ jest otwarta
na zmiane i nieprzewidywalna, tak Zhou laczyli przyszto$¢ z terazniejszoscig, interpre-
tujac terazniejszo$¢ w $wietle przeszlosci. Byta to calkowicie holistyczna wizja historii'®.

Tym niemniej, pojecie historii nie wystepuje explicite. Nie pojawia si¢ nawet
pojecie ,trzech dynastii’, ktore reprezentowalo by owg konkretng historycznos¢
w formie pojecia. Z tego powodu uwazamy, iz stuszniej jest méwic o ,, historiozofii”
Ksiggi Dokumentéw, chociaz juz na tym etapie znajdujemy si¢ u progu dojrzalej
refleksji filozoficznej. Znak 2 shi, ktory bedzie oznaczal pdzniej ,historie”, de-
notuje w Shangshu urzad wrdzbity, ktory interpretuje znaki zsylane przez Tian.
W opowiadaniu Zfota skrzynia wroézbita-shi dwukrotnie wyjasnia przyczyny naj-
pierw choroby wladcy, a nastepnie wichury i burzy''®. Paradoksalnie, shi blizej byto
do urzedu ,historiozofa” anizeli ,,historyka”

108 AR S RA B, RilGE TR, IAEIE, SREEER R . S HA R, KRR, IR,
AR REER KA. Apri, USSR, FOUEEGE A2 AE, BRI RERERE B K2 Shangshu
15: 396. Podkreslenia kursywa wlasne.

1 Yi, Wang 2013, 187-88.

10 Shangshu 13: 331-340.
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2.2. Poczatki konfucjanskiej filozofii historii

Po oméwieniu historiozofii najstarszych zrédet konfucjanizmu, powstatych
w czasach dynastii Shang i Zachodniej dynastii Zhou, przejdziemy do wlasciwej
konfucjanskiej filozofii historii w Okresie Wiosen i Jesieni oraz Okresie Walcza-
cych Krolestw, czyli od VIII do III w. p.n.e. Skupimy si¢ tu na ideach, ktdre re-
prezentujg swoisty status posredni pomiedzy jeszcze implicytng historiozofig
a systematyczna i spojna filozofig historii Mencjusza i Xunzi. Sg to pojedyncze
koncepcje, ktére majg juz charakter filozoficzny, poniewaz nie sg ukryte w zadnej
narracji (badz jak w przypadku Komentarza Zuo wystepuja rownolegle z histo-
riozofig), ale jako pojedyncze idee, diagnozy czy wrecz opinie z trudem mozna je
wyodrebnic¢ z szerszego kontekstu. Z tego samego powodu koncepcje te ukazuja
jak zréznicowana byta wowczas mysl ,,szkoly uczonych” Niektore idee z zakresu
filozofii historii powstale w tym czasie, jak np. wizja utopii datong z Zapiskéw o ry-
tuatach zostanie zignorowana az do XIX wieku. Oprocz Zapiskéw... i Komentarza
Zuo pochylam sie takze nad tzw. Dialogami konfucjatiskimi oraz nowo odkrytymi
pismami z tych czaséw zapisanymi na bambusowych deszczulkach.

2.2.1. Etyka historii w Lunyu

Analizy filozoficznych koncepcji historii w przedcesarskim konfucjanizmie nie
sposob rozpocza¢ inaczej anizeli od Dialogéw konfucjatiskich, dostownie Dyskusji
i rozméw Hng  Lunyi, przypisywanych Mistrzowi Kong fL1 Kongzi (551-479
p.n.e.) ijego uczniom'"'. Jak zauwaza Makeham, to niewielkie dzielo stato si¢ pod-
stawowym punktem odniesienia chinskich intelektualistow i politykow, uczyly sie
go na pamie¢ dzieci i kandydaci na panstwowe stanowiska, a jego rola jako gtow-
nego kodeksu etyki rozszerzyta si¢ na Koree, Japonie i Wietnam'2. Ogoélnie rzecz
biorac, Dialogi to zbiér anegdot i krétkich wypowiedzi przypisanych historyczne-
mu Konfucjuszowi i jego uczniom. Lunyu nie s3 jednak ani jedynym, ani zapewne
najwczesniejszym zréodtem dotyczacym zycia i mysli Kongzi. Michael Hunter po-
daje 22 dziela powstale przed naszg erg o facznej objetosci ok. 227 tys. znakdw, kto-
re moga stanowi¢ rownowazne zrédla informacji o Konfucjuszu'"’. Autorstwo, au-
tentycznos¢ i data Lunyu sg do dzi$ przedmiotem sporéw sinologéw. Jak wykazuje

Ul Jego imig rodzinne to Kong Qiu (fLI- Kong Qiiz), a doroste — Zhongni ({11 JE Zhongn).
Imienia ,Confucius” uzyli jako pierwsi jezuici, poprzez latynizacje tytulu ,wielki mistrz Kong”
LK Kong Fizi.

112 Makeham 1997, 260.

113 Hunter 2017, 13.
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Makeham, Lunyu nie istniaty jako ksigzka przed 150-140 r. p.n.e.'"* Ksiega Hanow
moéwi ponadto o jednoczesnym istnieniu wielu wersji Lunyu: tzw. starotekstowej
(tak jak w przypadku Shangshu, zapisanej pismem przed-Hanowskim i rzekomo
znalezionej w $cianie domu Konfucjusza), wersji z Lu, tj. z panstwa, z ktdrego po-
chodzil Konfucjusz, i wersji z panstwa Qi, ktore to wersje rdznig sig¢ liczbg rozdzia-
tow i stow'"®. Wynikalo to z istnienia szkdt konfucjanizmu, powstatych juz wkrétce
po $mierci Mistrza''®, co dodatkowo potwierdzajg niezgodnosci cytatow, np. gdy
nie mozemy dzi$§ odnalez¢ fragmentu, ktéry Komentarz Zuo cytuje jako pochodza-
cy z Lunyu'”’. Wszystkie trzy wersje zostaly poréwnane i opatrzone komentarzem
przez Zheng Xuana (127-200 n.e.), pierwszego w szeregu komentatoréw Dialo-
gow'®. He Yan (190-249) dokonat za$ poréwnania istniejacych juz wtedy komen-
tarzy i na bazie tego, co uznal za najbardziej wiarygodne, opracowal wlasng edy-
cje i komentarz, Zebrane wyjasnienia Lunyu it S ff Liunyil jijié, ktére przyémit
dopiero komentarz Zhu Xi z XII w.'"® Edycja ta weszla w sktad Trzynastoksiegu
i to na niej bede tu bazowal'. Swiadomy tych ograniczen, dla utatwienia lektury
i w zgodzie z akademickim zwyczajem, zamiast zwrotu ,,autorzy Lunyu przypisuja
Konfucjuszowi stowa...” bede pisal ,Konfucjusz uwaza, ze...’, itp.

Liu Fengchun wyrdznia trzy gléwne zagadnienia, ktore skladajg si¢ na cos, co
mozna nazwac filozofig historii Lunyu: koncepcje ,,Mandatu Nieba” (oraz osobno,
Tian i ming), idee historycznej roli obyczajéow & Ii i stosunek Konfucjusza do
konkretnych postaci historii'?'. Warto zauwazy¢, iz drugie zagadnienie nie poja-
wilo si¢ w historiozofii Ksiggi Dokumentow. Konfucjusz jest zainteresowany histo-
rig gtownie ze wzgledéw dydaktycznych: tylko ten, kto od$wieza starozytnos¢, by
zdoby¢ nowa wiedze, moze by¢ nauczycielem'”. Co za tym idzie, réwniez o sobie
samym mowi Konfucjusz, iz nic nie tworzy, lecz jedynie przekazuje idealy staro-
zytnosci, w ktore wierzy i ktére miluje'>. Deklaracje t¢ nader czgsto uwazano za
wyraz prostego konserwatyzmu, podczas gdy odzwierciedla ona selektywny stosu-

14 Makeham 2016.

15 Cheng 1993, 315.

16 Por. Hunter 2017, 14. Zauwazmy, iz Zizhang i inni uczniowie nazwani sa w Dialogach zi, co
$wiadczy o tym, iz fragmenty te powstaly, gdy uczniowie Konfucjusza kierowali juz swoimi szkotami
(lub zmarli).

17 Kim, Csikszentmihalyi 2014, 25. Wang Chong podaje nawet, iz pierwotnie Dialogi liczyly
setki rozdzialow.

118 Makeham 1997, 262.

119 Zdaniem Rosemonta, najstarsze partie tej edycji to rozdzialy 4 i 8 (Rosemont 2016, 7).

120 Makeham zwraca uwage na fakt, iz He Yan uwazal taoizm i konfucjanizm za komplementar-
ne (Makeham 2003, 32-34) w duchu szkoly xudnxué, zatem jego komentarz nie jest w zadnej mierze
»ortodoksyjny”.

21 Liu 2009.

122 WO AT, T BRI AL. Lunyu 2: 19.

13 RTAME, [FTEF . Lunyu 7: 84.
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nek Konfucjusza do przesztosci, w ktdrej poszukuje on przykladow ilustrujacych
gloszone przez siebie poglady moralne. Owe zasady okresla on mianem ,,Drogi’,
18 Dao. Droga, wedtug ktorej zyli dawni cnotliwi wladcy, jest wciaz zywa w ser-
cach ludzi'*. Jak czytamy w Lunyu:

Mistrz powiedzial: ,,M6j stosunek do ludzi jest taki, Ze jednych ganie, a innych chwale.
Jesli wskazuje kogos jako przyktad, to znaczy, ze sa ku temu podstawy. To wlasnie dzie-

ki takim ludziom praktykowano Dao w sposéb ciagly w okresie Trzech Dynastii”'?.

Konfucjusz odnosi si¢ zatem explicite do historii, uzywajac ogélnego pojecia
okreslajacego Xia, Shang i Zhou, wyraznie podkreslajac, iz tylko czed¢ ludzi -
cze$¢, ktdrg nalezy stawiac jako przyktad do nasladowania - realizowala Dao. Dao
zawiera si¢ immanentnie w dziejach, a jednoczesnie, jako wciaz zywe, wykracza
poza nie i moze by¢ przedmiotem nauczania.

Jesli nalezaloby wybra¢ okres historyczny, ktéry najpelniej podazal za Dao,
to bylyby to wedlug Konfucjusza czasy Zhou, ktére wyciagnely wnioski z dziejow
poprzednich dwdch dynastii'*. Drugi powod, dla ktérego Konfucjusz preferuje
idealy blizszej mu przeszlosci, ma charakter epistemologiczny. Jak podkreslal, nie
moze on w sposdb réwnie wiarygodny jak w przypadku Zhou dyskutowa¢ na te-
mat obyczajéw Xia i Shang, poniewaz w panstwach, gdzie Zyja potomkowie tych
rodéw, brak wystarczajacych zapiskéw'?. Konfucjusz pochwala tych historykow,
pozostawiajacych w sytuacji braku zrédet puste miejsca (3 quéwén), ktore
mogga zostaé pozniej uzupelnione przez tych, ktérzy odnajda informacje'?. Konfu-
cjusz byt zatem daleki od naiwnego moralizmu historycznego. W tych nielicznych
fragmentach, ktdre stanowig zalgzek chinskiej filozofii historiografii, Konfucjusz
akcentuje ponadto role zrédel i oceny ich wiarygodnosci - zalozenie calej pozniej-
szej krytyki zrodel, od Hanow po Qingdw.

W ramach przywotywania Dao historii Konfucjusz otwarcie aprobuje wybrane
postaci historyczne. Jak uwaza Cua, metoda konfucjanska, w przeciwienstwie do
sokratycznej, bazuje nie na pojeciach ogélnych, lecz wlasnie konkretnych przykta-

2% Na pytanie, skad Konfucjusz zaczerpnal swoja nauke, Zigong odpowiada: ,,droga krolow
Wen i Wu nie upadala jeszcze do cna, znajduje sie w ludziach” SCEGZ 18, AR B, 75N, Lunyu
19: 261.

12 P E: BN, G R  FrEE, AR . TR, =AU B L EE AT
. Lunyu XV. Shisanjing X, 214. Polski przeklad (Czyzewska-Madajewicz et al. 1976, 155) ,wlasnie
w oparciu o t¢ stluszng zasade rzadzono narodem za panowania Trzech Dynastii” nie tylko rézni
sie od przekladéw angielskich i komentarzy chinskich (por. Kong 2003, 184), ale sugeruje nadto, ze
Konfucjusz uwazal cale dzieje Xia, Shang i Zhou za realizujace Dao i godne nasladowania, co kldci
sie z innymi fragmentami Dialogow.

126 FE B A AR, BRARTSCER! B o Lunyu 3: 36.

27 Lunyu 3: 33.

2P B R SR SO, AR E A TRZ . STIRR! Lunyu 15: 215.
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dach'”. W sposéb szczegélny stawit Konfucjusz pierwszych legendarnych wtadcow
Chin: Yao, Shuna i Yu, zwlaszcza Yao i Shuna, ktérzy zrezygnowali z przekazania
wladzy swojemu synowi i ofiarowali jg osobie o najwigkszej cnocie. Aprobacja tego
legendarnego aktu, opisanego w Ksigdze Dokumentow, stanowi $rodek wyrazenia
poparcia dla rzadéw opartych o cnote, a jednoczesnie bezposrednio uzasadnia ko-
niecznos$¢ wzorowania si¢ na dawnych, idealnych wladcach:

Mistrz powiedzial: O, jakze to wspaniate! Cesarze Jao i Szun posiedli caty $wiat, a jed-
nak pozostali wyzsi ponad to. Mistrz rzekl: Wielkim naprawde wladcg byl cesarz Jao!
Byl majestatyczny jak wysoka gora! Jeno Niebiosa sg ogromne! Tylko Jao brat z nich
naprawde przyktad! Jego cnoty byly tak rozlegle, iz lud nie potrafil ich nawet nazwac!
Jego zastugi byly naprawde wspaniate! O, jakze ol$niewajace byly jego obyczaje i pra-
wa! Cesarz Szun mial pieciu ministréw i $wiat byl dobrze rzadzony (...). Czasy Jao
i Szuna byly w poréwnaniu z naszymi okresem rozkwitu (...). Jesli chodzi o cesarza Jii,
to nie znajduje w nim zadnej wady"®.

Zauwazmy, ze caly fragment nie ma charakteru wypowiedzi normatywnej: aby
przekonad, ze nalezy miec¢ jak najmniej ministréw, Konfucjusz moéwi, ze idealny
wladca mial ich pieciu, co w zupetnosci wystarczato. W rezultacie wypowiada sie
bezposrednio o ich czasach jako epoce rozkwitu (J# shéng), co stanowi juz pewna
forme historiozofii. Na podobnej zasadzie méwi on o Shunie, ze rzadzit bez wy-
sitku (wiwei)*! lub przekazuje legende abdykacji Yao na rzecz Shuna'*’. Oprécz
wymienionych cesarzy, Konfucjusz darzyl niezwykla estyma regenta Zhou oraz
wielkich ministréw'”. Oprécz tego przedmiotem pochwat lub nagan Konfucju-
sza byto kilkanadcie innych postaci historycznych'*. Gdy nie padaja Zadne imiona
wlasne, Konfucjusz stawi cnote ,,dawnych krolow” jako takich'?, lub nawet ludzi
starozytnodci 17 [ gizhémin, ktérych przeciwstawia wspolczesnym sobie cza-
som"®. W ten sposob kresli on réwniez obraz upadku historycznych wartosci -
upadku Dao.

Jesli jednak owe postaci historyczne sg godne nasladowania, poniewaz same
podazaly za Dao, nie wystarczy je wymieni¢, by zrozumie¢ wizje historii Konfu-
cjusza - trzeba okresli¢, czym to Dao jest. Wydaje sie, iz na gruncie Lunyu Dao

122" Cua 1969, 29-30.

B0 Lunyu 8: 106-109. Tlumaczenie: Czyzewska-Madajewicz et al. 1976, 90-91.
B 2R 2, FEAE B Lunyu 15: 208.

32 Lunyu 20: 265-266.

? Allan 2016, 125.

34 Pelna lista w: Tan 2013, 341-342.

S e EZ W AR, Lunyu 1: 10.

3 Lunyu 17: 239. Takze: Lunyu 14: 195, 202 (tu: 77 2 N giizhirén).
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obejmuje przede wszystkim obyczaje, co - jak wspomnielismy - stanowi istotne
novum w stosunku do historiozofii Shangshu:

Kiedy na $wiecie jest Dao, wowczas obyczaje, muzyka i wyprawy wojenne wychodza
od Syna Nieba. Kiedy na $wiecie nie ma Dao, wtedy obyczaje, muzyka i wyprawy wo-
jenne wychodza od ksigzat. A gdy tak sie dzieje, nie minie dziesie¢ pokolen az stracg
wladze'.

Fragment ten rozumie si¢ zwykle jako manifest filozofii politycznej: wyzszosci
drogi kroléw (i Widngdao) nad droga hegemonéw (#i18 Badao). Przypisanie
upadku panstwa zmianie obyczajow sugeruje jednak historyczna role czy nawet
moc obyczajow/rytuatéw. Nie znaczy to, Ze ostentacyjny rytualizm gwarantuje
powodzenie: Konfucjusz stawia za wzoér surowos¢ ludzi dawnych czaséw w tym
wzgledzie'*®. To wlasnie wspdlne trzem dynastiom obyczaje i rytualy przesadzajg
o ciagtosci historii chinskiej, to dzigki nim wiadomo, dlaczego dynastie Xia i Shang
zyskiwaly (18 siin) lub tracily (23 yi) swoja wiadze (tj. tracily ja, gdy porzucaly te
obyczaje), i wreszcie, na tej samej podstawie mozna poznac, co wydarzy si¢ takze
przysztym pokoleniom'”. Czgs$¢ interpretatorow uwaza stad, iz zdaniem Konfu-
cjusza istnieje de facto jedno i, pozostajace w harmonii z wigkszym, kosmicznym
Dao'®’. Przyjmowanie istnienia Dao rozumianego jako kosmiczny byt rézny od
drogi postepowania w zgodzie z obyczajami jest juz wszak naduzyciem, na ktére
nie zdobyli si¢ nawet neokonfucjanisci'.

Czy filozofia historii Konfucjusza jest jednak rzeczywiécie wolna od metafizy-
ki? Aby odpowiedzie¢ na to pytanie, nalezy rozpatrzy¢ jego koncepcje Tian i ming.

WAL E: RNAE, AEEAEAR A R 1l KT RIS, RIRIER g st . HREfE,
FHH AN KR, Lunyu 16: 224.

PP SEMEEYE, B At RIERIELE, B . WA, RIEAESRIE. Lunyu 11: 142,
Dostownie: ,w zakresie obyczajow i muzyki dawni ludzie byli barbarzyncami [yérén, ,,JudZmi ze ste-
pow”]. Za figura ta nie stoi jednak przekonanie o réwnoéci barbarzyncow i Chinczykéw. Jak czytamy
w innym miejscu, ,barbarzyncy z plemion Yi oraz Di wraz ze swoimi wladcami nie doréwnuja chin-
skim panstwom bez wladcédw” (lub, jako ze ,,chinski” to xid, ,,nie doréwnuja wladcom Xia w stanie
upadku”) Lunyu 3: 30.

190 aR A R R 1 B A, PR R . A R RS, TR R R R
FLERA A, S AT R0, Lunyu 2: 23-24.

10 Fingarette 1972, 57.

4 Komentujacy ten ustep Zhu Xi pisze: ,Irzy Dynastie nastgpowaly po sobie, podazajac za
poprzednikami i nie mogac zmieni¢ ich drogi. Jedyne zmiany dotyczyly [szczegélow], a $lady ich
przesztosci mozna w pelni dostrzec i dzisiaj. Stad, jesli w przyszlosci jakis krol powstanie, by zastapi¢
Zhou, sposob, w jaki bedzie zmienial obyczaje i podazat za rytualami nie bedzie odmienny od tego,
co dzialo sie w przeszlosci. I bedzie to prawda nawet za sto pokolen, nie méwiac juz o dziesieciu.
W taki sposob medrzec [Konfucjusz] osadzil przysztosé, nie tak jak adepci sztuk okultystycznych,
ktorzy pojawili si¢ w pdzniejszych czasach”. Za: Kong 2003, 16.
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Cecha, ktora rzuca si¢ w oczy przy lekturze Lunyu jest osobisty, subiektywny kon-
tekst, w jakim pojawia si¢ Niebo. Czytamy, iz Niebo postuzyto si¢ Konfucjuszem'*,
cho¢ powiada on, ze zrozumial polecenia Nieba dopiero w wieku 50 lat'*’. Zda-
niem Konfucjusza, to Niebo jest zrédlem cnoty, ktérg w sobie odnajduje'*. Tylko
Niebo prawdziwie go zna, nie $mie zatem obwinia¢ je za wlasne bledy'*. Wrecz
przeciwnie, to Tian moze nim wzgardzi¢'*. Ten, kto zawinil wobec Nieba, nie ma
juz sie do kogo modli¢'¥’. Nie znaczy to, ze mozna si¢ modli¢ do Tian: Niebo nie
spelnia zyczen ludzi, zsyltajac im to, o co prosza. Jest raczej zrédlem i gwarancja ich
moralnego postgpowania: czuwajaca, lecz nie ingerujaca'*®. Dlatego Konfucjusz
twierdzi, ze Niebo nic nie méwi, ale jedynie przejawia si¢ poprzez bieg rzeczy'*.
Zi Gong konkluduje zatem, ze nie mozna ustysze¢, by Mistrz dyskutowat na te-
mat natury Nieba'. Jesli jednak tak pojmuje si¢ w Lunyu kategorie Nieba, to jak
rozumie sie ming? Czy w sytuacji, gdy Tian ujmuje si¢ w sposéb tak odmienny
od obecnego w Ksigdze Dokumentéw, fraze Tianming mozna zasadnie przektadac¢
jako ,Mandat Nieba™?

Jednym z podstawowych znaczen znaku ming jest, oprocz ,,rozkazu” czy ,ze-
zwolenia” takze ,,przeznaczenie” i wydaje sie, ze wlasnie w takim charakterze ter-
min ten wystepuje w Lunyu. ,Smier¢ i zycie: to jest ming; bogactwa i zaszczyty
zalezg za$ od Tian” - czytamy™'. Nie wiadomo jednak, czy przeznaczeniem jest
$mier¢ w ogdlnosci, czy jej pora. Analogicznie, w Lunyu dwukrotnie pojawia si¢
sformutowanie, iz nie mozna wini¢ przesztoéci f1: wdang'*2. Pytanie, czy nie mozna
jej juz wiecej wini¢, bo jest juz dokonana, czy tez nie mozna obwinia¢ tego, co
sie dokonalo, za to, ze stalo sie tak, a nie inaczej? Obie watpliwosci wynikajg ze
sporu, ktdry siega juz motistow: czy Konfucjusz byl fatalista? Konfucjusz powiada
na przyktad, ze jesli Niebo chce ocali¢ kulture [Zhou], lud Kuang nie moze temu
zapobiec'. Lub wprost:

12 R LLR TR RER. Lunyu 3: 4.

1 AT AR #w. Lunyu 2: 15.

1R R T Lunyu 7: 93.

U TR AR, IO FERIM R, AR, FOR T Lunyu 14: 199.

U PR, RIRZ! Lunyu 6: 82.

WS IRTA R, MR, Lunyu 3: 36.

48 Ivanhoe 2007, 215. Eno wyrdznia natomiast zaréwno deskryptywne, jak i preskryptywne
elementy koncepcji Nieba w Lunyu (Eno 1990, 82-94).

W R e WURHT IS, AAESS, RIS 3.2 Lunyu 17: 241.

150 KT F MUK IE, A5 E . Lunyu 5: 61. Czeéé konfucjanistéw pozostajacych pod
wplywem taoizmu i buddyzmu interpretowata to zdanie jako dowdd istnienia ezoterycznych nauk
Konfucjusza, por. Ivanhoe 2002, 119-133.

U IEAR A i, & TR R, Lunyu 12: 159.

52 Lunyu 3: 41; 18: 249.

198 RZARMEHC A, EAFW T2 Lunyu 9: 113,
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Mistrz powiedzial: Jesli zasady Dao zostang wprowadzone w zycie, takie jest ming. Jesli
zasady Dao upadna, takie jest ming. Jakiz wpltyw na ming moze mie¢ Gongbo Liao!***

Dokonujac przegladu kilkunastu interpretacji koncepcji ming u Konfucjusza
w $wietle analizy tekstu Lunyu, Ning Chen stwierdza, iz tak u Konfucjusza, jak
i w mysli chinskiej w ogoélnosci brak catkowitego fatalizmu. Idea ming stuzy raczej
do wskazania tego, co jest zalezne, a co niezalezne od ludzkich dziatan'>. Tianming
nie oznacza w Dialogach Mandatu Nieba: po pierwsze, dlaczego Konfucjusz mial-
by go poja¢ dopiero w wieku pigcdziesieciu lat, skoro byt to powszechnie zna-
ny koncept? Po drugie, zaden fragment Lunyu nie przekazuje cyklicznej narracji
zdobycia i utraty Tianming, tak jak w Shangshu. Po trzecie, jedli Tian jest zrodlem
moralnoéci, to ming jej granica, a to co jest poza nig, tj. metafizyka, nie interesowa-
ta Kongzi. W rezultacie takze Dao historii nalezy rozumie¢ wytgcznie jako zbior
norm post¢powania.

2.2.2. Miedzy historiozofia a filozofia historii: Zuo zhuan

Pomimo centralnej pozycji Dialogéw wspolczesnie, historycznie za najwazniej-
sze dzielo, ktore mialo wyjs¢ bezposrednio spod reki Konfucjusza, uwazano Roczniki
Wiosen i Jesieni % #K Chiingiii. Pierwsza informacja na temat autorstwa Konfucjusza
pochodzi jednak dopiero od Mencjusza, ktéry podaje, ze w czasach upadku obycza-
jow przodkéw Konfucjusz stworzyt (€ zuo) Chungiu, méwiac, iz to na podstawie
tego dzieta beda go stawi¢ lub wini¢ nastepne pokolenia'**. Rdwniez Sima Qian po-
daje, iz Konfucjusz napisal Chungiu w oparciu o istniejace zapiski historyczne'”’.
W Lunyu brak jednak wzmianki o Chungiu. Zadne zrédto przed-Hanowskie nie
uznaje Konfucjusza za autora Chungiu; Watson uwaza, iz co najwyzej przeredagowal
on istniejgce zapiski, nauczajac ich jako podrecznika etyki'®.

Tytul Chungiu oznacza ,wiosny i jesienie”: poniewaz wydarzenia uszeregowa-
no wedtug roku, ktéry rozpoczyna si¢ od wiosny, termin chungqiu stal si¢ metoni-
mig roku oraz wtornie — okresleniem annaléw. Roczniki to kronika panstwa Lu
(obecnie prowincja Shandong)'**, w ktérym urodzit si¢ Konfucjusz, opisujaca jego

15 P T2 RAT BB A . JE 2R B At AR AT ! Lunyu 14: 199.

155 Chen 1997, 330, 343. Cho¢ moze tez $wiadczy¢ o dwoch autorach Lunyu, p. ibidem, 332.

136 Mengzi 6: 178. Mencjusz poréwnuje nawet stworzenie Rocznikéw do okietznania wod poto-
pu przez Yu i poskromienia barbarzyficéw przez ksiecia Zhou (ibidem).

157 Shiji 47: 1943.

1% Cai 2010, 365-71; Watson 1962, 39.

1% Inne panstwa takze mialy swoje chunqiu, cho¢ mialy one inne nazwy: sheng w panistwie Jin
czy taowu w Chu (Mengzi 8: 226), a Mozi pisze o chungiu Qi, Song, Yan i Zhou. W utraconym wersie
Mozi, ktory cytuje Suishu mowa o ,,setkach” tj. wielu chungiu (p. Li 2015b, 415-416).
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dzieje od 722 do 480 r. p.n.e., stad caly ten okres nazywa si¢ takze Okresem Wiosen
i Jesieni. Kazdy rozdzial opisuje panowanie jednego wtadcy, np. ,,Ksigze Zhuang”
lata 693-662 p.n.e. Wglad w sam tekst Rocznikéw moze jednak dostarczy¢ sporego
rozczarowania w obliczu szumnych pochwal Mencjusza. W sekcji ,,jedenasty rok
panowania ksiecia Zhuang” (683 p.n.e.) czytamy:

Rok jedenasty, wiosna, pierwszy miesigc krola.

Latem, w piatym miesigcu, w dniu wuyin [17], ksigze pokonat wojska Song w Zi.
Jesienia, wielka pow6dz w Song.

Zimg, Wang Ji [corka krola] powrdcita do Qi'€°.

W réwnie zwigzly i suchy sposob przekazano pozostale wydarzenia. W calych
Rocznikach nie odnajdziemy tez ani jednej mowy, co doprowadzifo Ban Gu (32-92
n.e.) do stwierdzenia, ze Ksigga Dokumentow jest zapiskiem moéw, a Roczniki -
czynéw'®'. Owe czyny s3 nadto szczegolnego charakteru. Mao Qiling (1623-1716)
wymienia 22 grupy zdarzen, ktére zapisuja Roczniki, np. wojny, alianse, sluby, po-
grzeby, polowania, kleski naturalne, etc.'®* Lakoniczny styl Chungiu przypomina
inskrypcje na brazach. Czes¢ badaczy wnioskuje stad, iz pierwotnym adresatem
informacji byli przodkowie, ktéorym ,,meldowano” najwazniejsze wydarzenia we-
diug kalendarza rytualnego'®. Taka historia tekstualna Chungiu jest wszak mozli-
wa, gdyz Sima Qian nie jest konsekwentny w swojej tezie o autorstwie Konfucju-
sza, piszac w innym miejscu, ze Konfucjusz ,,zredukowal zbedne stowa i usunat
powtdrzenia, za pomocg moralnosci jako reguly”'®*. Tradycja okresla to mianem
»wyznaczenia terminologii i zaaranzowania faktéw” JEEEEL S shuci bishi. Jak
podkreslaja Wang i Ng, uzycie wlasciwych nazw zostaje poprzedzone selekcja zda-
rzen oraz moralng oceng wydarzen i postaci'®. Pod postacig narracji historycznej
Konfucjusz mialby zatem, podobnie jak widzielismy to w wielu miejscach Lunyu,
przekazywaé swoj moralny osad dziejow. Wielu badaczy, od Legge’a po Pulley-
blanka, a nawet Kong Yingda, wskazujg na niekonsekwentne uzycie tej metody',
inni, jak np. Wang Anshi (1021-1086) catkowicie odrzucaja takg mozliwo$¢, nazy-
wajac Chungiu ,fragmentaryczng gazeta dworskg™'?’. Po stronie ,,gtebokiego sensu
ukrytego w subtelnych stowach” il 5 K& weiydn dayi stoi tradycja (& chudn)
wyrazona w komentarzachf# zhuan.

160" Chungiu Zuo zhuan 3.11: 165.

160 FRHFHK, F A E Hanshu 30: 1359.

162 Za: Legge 1872, 11-12.

163 Pines 2002, 17.

14 LR SC, RILJEE, DU FEIE. Shiji 14: 509.
' Wang, Ng 2005, 25.

8 Stupski 2001, 101.

167 Wilkinson 2012, 612.
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Do Rocznikéw napisano pig¢ najwazniejszych komentarzy: Komentarz Zou
(31 Zou zhuan), Komentarz Jia (FA% Jia zhuan), Komentarz Guliang (74242
18 Guilidng zhuan), Komentarz Gongyang (A 1% Gongydng zhuan) i Komentarz
Zuo (71 Zuo zhuan). Dwa pierwsze zaginely juz za czaséw dynastii Han, Gu-
liang zhuan jest najmniej interesujacy pod wzgledem filozoficznym (przypomina
katechizm, lub co najmniej podrecznik podstaw konfucjanizmu), a do Gongyang
zhuan, jako powstatego w specyficznych okolicznosciach za czaséw dynastii Han
wracam pozniej. Sima Qian przypisuje autorstwo Zou zhuan Zuo Qiumingowi,
o ktérym wspomina Lunyu (nie wigzac go jednak z komentowaniem Chungiu):
Konfucjusz mial z Zuo Qiumingiem wyruszy¢ na zachdd, do dworu Zhou, by
zbada¢ zapiski historyczne, a Zuo w obawie przed rozbieznymi interpretacjami
uczniéw mial stworzy¢ swoj komentarz'®. Temuz Zuo przypisuje Sima Qian au-
torstwo Rozméw o paristwach [B5E Gudyii. Uczeni okresu Han uwazali jednak caty
Zou zhuan za dzielo sfabrykowane przez Liu Xina (46 p.n.e.-23 n.e.), co przeko-
nujgco wykluczyt Bernhard Karlgren'®. Nie oznacza to, ze autorem Zou zhuan
byt faktycznie Zuo Qiuming: jest to niemozliwe, poniewaz ostatni wpis dotyczy
468 r. p.n.e. Nalezy zatem wykluczy¢ oba skrajne podejscia, jakkolwiek autorstwo,
datowanie, wiarygodnos¢ oraz fakt, czy Zou zhuan faktycznie jest komentarzem
do Chungiu stanowia wcigz zywy przedmiot sporéw sinologéw. Nie sposob przy-
toczy¢ tu wszystkich stanowisk: przyblize tu rozwigzanie Yuri Pinesa, ktdre jest mi
osobiscie najblizsze. Zou zhuan stanowi wiarygodne Zrédto historyczne, bazujace
na wczesniejszych zapiskach, nie tylko z panstwa Lu; mimo to moze by¢ traktowa-
ne jako komentarz do Chungiu, gdyz dotyczy tego samego zakresu czasu i koncen-
truje sie na dziejach Lu'"’; jest dzietem stylistycznie oraz gramatycznie homoge-
nicznym, co $wiadczy o pojedynczym autorze; nie mogt powsta¢ po 360 r. p.n.e.,
a w zapisanych narracjach rzadko pojawiaja sie pojecia kluczowe dla filozofii kon-
fucjanskiej Okresu Walczacych Krélestw, cho¢ im pdzniejszych czaséw dotycza
zapisy, tym jest ich wiecej'”!. Celem Pinesa jest ukazanie, ze Zou zhuan stanowi
zrédlo dla poznania mysli Okresu Wiosen i Jesieni, réznej od mysli Konfucjusza
i stad nierzadko potepianej przez pdzniejszy konfucjanizm. W analizie poczatkow
konfucjanskiej filozofii historii nie mozna wiec poming¢ tego dzieta, tym bardziej,
ze wobec lokowania wigkszosci dziet filozoficznych w Okresie Walczacych Kro-
lestw czasy pomigdzy powstaniem Shangshu a $miercig Kongzi s paradoksalng i,
jak sie wydaje, nieprawdopodobna biatg plama w historii mysli chinskiej.

165 Shiji 14: 510-511.

169 Karlgren 1926.

70 Por. Han 1963, ktéry uwaza, iz z Zou zhuan wtérnie uczyniono komentarz do Chungiu.
Han rekonstruuje ,,pierwotng” posta¢ dzieta, ukladajac je wedlug narracji, co przypomina ostatecz-
nie Guoyu. Pines podkreéla, ze Zou zhuan nie jest komentarzem wyjas$niajacym znaczenie stow (jak
Gongyang), lecz poszerzajacym narracje.

71 Tezy wraz z argumentami: Pines 2002, 16-39.
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Zou zhuan wielokrotnie objasnia, dlaczego Chungiu pomija pewne wydarze-
nia: s3 to gtéwnie akty postepowania niezgodnego z obyczajami'’?. Innym powo-
dem pominig¢ jest che¢ ukrycia wszystkiego, co okrywa wstydem kraj Lu i jego
(»naszego’) wladce'”. Tradycja nazywa to (explicite juz od czaséw Kroniki Péz-
nych Han) ,,ochrong krewnych” fE#i yingin. Czasem Zuo zhuan wyjasnia uzy-
cie konkretnych stéw, co nierzadko moze by¢ interpolacja'’*. Zuo przytacza
nawet wypowiedz Konfucjusza, ktdry powiada, iz zapis Chungiu ,krél udal si¢
na polowanie do Heyang” (niezgodny z prawda, gdyz wtadca Zhou przybyt tam na
zjazd na wezwanie ksiazat, co bylo niezgodne z obyczajem i §wiadczylo o upadku
wladzy Zhou) miat na celu ,,jasno ukazaé cnote” BI{8 mingdé¢'”>. Swiadczy to, po
pierwsze, o moralnej funkcji, jaka przypisywat historii Konfucjusz (i jego krag)
oraz, po drugie, o istotnym teoretycznym komponencie historiografii chinskiej'’s,
ktory pozwala szukac w niej historiozofii.

Zou zhuan reprezentuje stadium posrednie pomiedzy historiozofig a filozofig
historii. Oprdcz idei zawartych implicite w narracji, a dokladnie w mowach, czes¢
uwag wyrazona jest explicite, po otwierajagcym zdanie zwrocie # ¥ Fl junzi yue
»szlachetny czlowiek powiada” Jedli przyjrzymy si¢ tym opiniom uwaznie, okaze
sie, Ze roznig si¢ one znacznie od pogladéw obecnych w mowach, a ponadto s3
spojne w obrebie catego dziela. Mozna zatem przyja¢, ze wyrazaja one osad autora
(-6w) Zou zhuan'”, do czego nawigze pdzniej Sima Qian. Uznanie historycznej
roli Nieba pojawia si¢ na przyklad w wypowiedziach bohateréw Zuo, ale nigdy
po junzi yue. Czytamy w owych narracjach, ze Niebo zsyla kleski lub zaglade na
panstwo'”®, w tym kleski naturalne'” albo, przeciwnie, obdarza taskami i wynosi
na tron'®. Typowa dla Shangshu konstatacja, ze Niebo przyznalo i wycofalo wladze
Xia i Shang w zaleznosci od cnoty kroléw oraz iz nie wycofalo Mandatu danego
Zhou, pojawia si¢ jedynie w mowach'!. Mozna ten fragment uja¢ jako jednolity

72 Chungqiu Zou zhuan 1.1: 7, 17; 2.5: 93, 4.20: 347; 4.24: 373; 5.9: 513; 5.12: 525; 6.5: 615, etc.

173 Chungqiu Zou zhuan 4.1: 253; 5.15: 549.

74 Chungiu Zou zhuan 4.3: 261; 10.23: 1623.

7% Chungqiu Zou zhuan 4.28: 429. Autor Zuo wyraza wlasna, acz identyczna opinie o Chungiu
W Zuo 8.14: 815.

176 O uprzedniosci teorii w stosunku do zdarzen w Chungiu patrz: Rogacz 2018.

177 Zdania w tej kwestii s3 podzielone. Pines (Pines 2002, 23) i Van Auken (van Auken 2016)
traktujg junzi yue jako czg$¢ samych Zzrddet, ktére skompilowano do postaci Zuo, a Huang Cuifen
uwaza nawet, ze zwrot ten byl czesto uzywany takze poza Zuo jako zacheta do wyrazenia opinii (Hu-
ang 1996). Argument6w za teza, ze junzi yue wyraza poglad narratora, dostarcza, przez poréwnanie
z Zhongni yue, Eric Henry (Henry 1999).

78 Chungqiu Zou zhuan 1.11: 63; 5.2: 259; 5.28: 425; 8.16: 843; 9.9: 959; 9.28: 1225; 10.32: 1719;
12.7:1873.

7% Chungiu Zou zhuan 3.11: 165; 7.15: 681; 10.11: 1463.

180 Chungiu Zou zhuan 2.6: 97; 5.24: 379; 5.28: 413.

81 Chungqiu Zou zhuan 7.3: 603.
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dyskurs'®, a mozna takze przesledzi¢ transformacje tej koncepcji na przestrzeni
Zuo zhuan. Juz w 629 r. p.n.e. padto wedlug Zuo ironiczne zdanie Zang Wenzhon-
ga, ktory twierdzi, ze jedli Tian faktycznie chcialo czyjej$ $mierci, powinno bylo
zapobiec jego narodzinom'®. Uczen Konfucjusza Zichan powiada natomiast (524
p.n.e.), ze w przeciwienstwie do drogi ludzi, droga Nieba jest daleka i nieznana,
stanowigc przedmiot licznych i préznych rozwazan'®!. Zdaniem Pinesa, Zou zhuan
ukazuje w ten sposob ewolucje mysli zrodel, ktére skompilowal: stopniowo za-
nikajaca wiare w czynna role Nieba w historii oraz dokonane przez podwazenie
poznawalnosci drogi Nieba ograniczenie si¢ do sfery spraw ludzkich - podkresle-
nie osobistej odpowiedzialnosci cztowieka za dzieje i role obiektywnych okolicz-
nosci'®. Co istotne, wydaje sig, ze takie podejscie preferowal réwniez autor Zuo.

Zwrot junzi yue wprowadza wiele uwag: najczesciej aprobate lub potepienie
danego zachowania, czasem przekazuje etyke narratora'®. Najciekawsze z naszego
punktu widzenia s3 fragmenty, w ktérych ,,szlachetny cztowiek” objasnia przyczy-
ny upadku panstw w dziejach. Podczas gdy w przytoczonej mowie kleske przy-
pisuje si¢ woli Nieba i duchéw, komentujgcy to narrator za wlasciwg przyczyne
upadku jednych i powstania drugich uznaje zgodnos¢ z rytuatami oraz wykorzy-
stanie okoliczno$ci i wlasciwego czasu:

Czlek szlachetny powiada o Zhuangu, ksieciu Zheng: W tym przestrzegat on obycza-
jow. To poprzez obyczaje wlada si¢ panstwem, przynosi pokoj ottarzom, porzadkuje
sie lud, wynagradza spadkobiercéw. Xu byto bezprawne i ksigze Zhuang je zaatakowal.
Ono si¢ poddalo, a on je odstapil. Dzialajac cnotliwie, wykorzystal sytuacje, uzywajac
swej sity podazyt do przodu, badajac czas przystapit do dziatania'¥.

Analogicznie, obserwujac niespelnienie tych warunkéw przez kraj Xi, narrator
jest pewien rychlego upadku tego panstwa'®. Diagnoza ta pojawia si¢ w ustach
junzi wielokrotnie'®*.

182 Tiao 2011.

183 Chungiu Zou zhuan 5.21: 351. P. takze wypowiedz z 680 p.n.e., ze ludzie sa przyczyna ztych
omendw, Chungiu Zou zhuan 4.14: 173.

s ORIEEE, NIE@, JERT A, TN, MEISEIRE, RIFE S R, Chungiu Zou zhuan
10.18: 1553.

'8 Pines 2002, 61-66. Cho¢ Tian jest obecne takze w péznych mowach, np. Chungiu Zou zhuan
11.7: 1873, 488 p.n.e.

186 Chungiu Zou zhuan 2.2: 75; 10.12: 1473 - etyka ogdlna (intencji); 1.3: 25; 6.1: 467 — etyka
szczegotowa (kodeks cnot).

OB TREEAE Y R T A RS, R, FRA, FIRmE N, R,
IR &2 o JEAET R, B MAT 2, AR T 8. Chunqiu Zuozhuan 1.11: 63.

188 Chungqiu Zou zhuan 1.11: 65.

8 Chungiu Zou zhuan 6.2: 475; 9.3: 903-5; 9.4: 913; 9.13: 999; 9.31: 1277; 7.4: 607 — rytual
wyklucza chaos.
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Podobne poglady wyrazone zostaja takze bezposrednio w narracji (jako hi-
storiozofia) i mozna przypuszczaé, ze odzwierciedlaja one nie tylko klimat epoki,
w ktorej zyl autor(-zy) Zou zhuan, lecz takze zostaly wybrane celowo, jako wspot-
grajace z jego wlasng ocena historii (wypowiedzi te, jesli nawet nie aprobowane
wprost, nie otrzymuja krytyki, a ich analogony wystepuja po junzi yue, w przeci-
wienstwie do koncepcji Mandatu Nieba). I tak, czytamy, ze metoda zachowania
panstwa od starozytnosci po dzis jest zgodnos¢ z obyczajami'’, ze rzad zdobywa
sie i utrzymuje przez przestrzeganie obyczajow', a upadek jako jednoznaczny
z odejéciem od rytualéw oznacza stanie si¢ barbarzyncg'®2. Przykladéw tego dys-
kursu jest rzecz jasna o wiele wiecej'*. Takze brak cnoty dé traktowany jest jako
przyczyna upadku'*: w szerszym kontekscie historiozoficznym réznica miedzy i
a de jest nieomal niezauwazalna.

Z drugiej strony, Zuo uchodzi za jedng z pierwszych narracji w kulturze chin-
skiej, ktore wyjasniaty wydarzenia historyczne kauzalnie, w odwolaniu do splotu
empirycznych i obiektywnych okolicznosci. Takie czynniki jak np. fakt, czy krol
przybyl w pore lub nie', ze stracil poparcie ludu'*®, by wymieni¢ tylko nielicz-
ne'”’, odniesione nawet do opisu upadku dynastii Zhou'*, stanowia poczesna
cze$¢ tego dziela, przyczyniajac sie posrednio do krytyki Zuo zhuan w szeregach
pézniejszych konfucjanistow, ktorzy uwazali takie zdystansowane od moralizator-
stwa podejscie za naganne. Blizszy wglad w tekst pokazuje jednak, ze konflikt ten
jest pozorny, przynajmniej dla intelektualistow Okresu Wiosen i Jesieni. Czytamy
m.in., ze do wygrania bitwy potrzebne jest przestrzeganie rytualéw oraz cnota lub
wprost, ze rytual to tyle, co cnota, a cnota to tyle, co korzys¢'”. Egan zauwaza, ze
ta praktyczna skutecznos¢ li stanowi podstawe tak licznych w Zuo huan przepo-
wiedni®®. Brak istotnej roznicy pomiedzy historyczng rolg obyczajow, moralnosci
i okolicznosci zewnetrznych sprawia, ze Zuo zhuan interpretuje dzieje w sposob
calosciowy i podobnie jak Chunqgiu wykracza poza dualizm tego, co opisowe i nor-
matywne. Rezygnujac na poziomie narracji z odwotan do ponadnaturalnych ak-
toréw historycznych, tj. Tian (i w konsekwencji do calej idei cykli dynastycznych),
Zou zhuan koncentruje si¢ na czlowieku jako ostatecznej przyczynie zmiany hi-

¥ Chungiu Zou zhuan 10.13: 1505.

Y1 Chungqiu Zou zhuan 2.18: 133; 5.22: 359; 4.1: 231 — mowa konkretnie o rytuatach Zhou.
92 Chungqiu Zou zhuan 5.22: 353.

5 Chungiu Zou zhuadn 8.12: 799; 9.21: 1089; 10.13: 1497, 10.25: 1633; 11.15: 1823.
¥4 Chungiu Zou zhuan 1.4: 31; 3.11: 167; 9.18: 1059; 9.24: 1127; 10.9: 1447.

%5 Chungiu Zou zhuadn 5.10: 299; 7.14: 673.

% Chungiu Zou zhuan 8.3: 741.

Y7 Np. Chungiu Zou zhuan 9.3: 901; 10.24: 1631; 11.6: 1965.

198 Chungqiu Zou zhuan 8.1: 707.

¥ Chungiu Zou zhuan 5.27: 403; 5.28: 415; 7.12: 645.

20 Egan 1977, 331.
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storycznej i to jego dziatanie charakteryzuje calosciowo, traktujac czynniki losowe
i niezalezne od woli na réwni z obyczajami, bedacymi manifestacja wewnetrznej
cnoty wladcodw i ministréw".

W ramach dygresji zastanowimy si¢ pokrétce, czy Rozmowy paristw, przypi-
sywane autorowi Zou zhuan, sa w zakresie wizji historii podobne do Komentarza
Zuo. Od strony tekstualnej, Guoyu to zbiér méw z o$miu panstw (w 21 rozdzia-
tach), ktory z jednej strony jest w ok. 2/3 identyczny z Zuo zhuan, z drugiej —
pelen jest pdzniejszych termindw i koncepcji, poswiecajac wiarygodnos¢ histo-
ryczng na rzecz dydaktycznej misji dzieta’>. Za powstaniem przynajmniej czesci
Guoyu w péznym Okresie Walczacych Kroélestw §wiadczy, na gruncie historiozofii,
wlaczenie koncepcji nurtu yin-yang. W rozdziale poswieconym Zhou czytamy, iz
trzesienie ziemi w 780 r. p.n.e. stanowilo rezultat zaburzenia porzadku yin i yang,
ktore zawsze prowadzi do upadku dynastii, zatem Zhou upadnie jak Xia i Shang,
co stalo sie dziesigc lat pdzniej*”. Poza tym dominuje jednak wykladnia, zgodnie
z ktorg dawni krolowie (xianwang) opierali sie na cnocie, nie sile i ksztattowali
moralnie lud, co zapobiegto ich upadkowi*. Takze sama funkcja skryby-shi ujeta
jest juz w nowy sposdb: na pytanie kréla Zhou Huiwanga, czy w przesztosci miaty
miejsce zdarzenia podobne do dzis, dworski skryba N 5 neishi odpowiada, ze tak,
gdyz cnota i troska o lud przesadzaja o trwaniu i upadku wszystkich panstw, jak
mialo to miejsce za Xia i Shang, i jak stanie si¢ z Zhou*®.

2.2.3. Utopie na peryferiach konfucjanizmu

Omoéwione dzieta, przypisywane Konfucjuszowi i Zuo Qiumingowi, wraz
z dzielami Mencjusza i Xunzi, ktére przeanalizuje w kolejnym podrozdziale, sta-
nowity zawsze punkt wyjscia, i nierzadko punkt dojscia, badan nad filozofig konfu-
cjanska. Mysl szkoly uczonych obejmuje jednak znacznie wiecej perspektyw, takze
w dziedzinie filozofii historii, ktore staja si¢ obecnie czolowym tematem dyskusji
historykow filozofii chinskiej w kontekscie odkry¢ archeologicznych, szczegélnie
tekstow z Guodian i tekstow w zbiorach Qinghua. Odkrycia te zamazujg granice
pomiedzy konfucjanizmem a innymi szkotami, dostarczajac argumentéw za uni-
kaniem terminu ,konfucjanizm” w okresie przed-Hanowskim. Z drugiej strony,

21 Jak podkresla Krzysztof Kosior, rytualy sa traktowane w konfucjanizmie jako zewngtrzna
manifestacja wewnetrznej prawosci (Kosior 2001, 150), nie s nigdy ,,sztuka dla sztuki”.

202 Pines 2002, 40-44.

25 Guoyu 1.10: 26-27.

24 Guoyu 1.1: 2; 1.13: 32; 2.7: 58. Idea baomin wystepuje w Guoyu znacznie czesciej niz w Zuo.

2% Guoyu 1.12: 28-29. Model skryby jako historyka i moralizatora Guoyu anachronicznie odno-
si do VII w. p.n.e., podczas gdy wedlug Zou zhuan, do obowigzkéw shi w tym czasie nalezalo wcigz
wrozenie: por. Chungiu Zou zhuan 3.22: 195, sktadanie ofiar 4.2: 239 czy obserwacja nieba 5.16: 331.
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analogie i podobienstwa pomiedzy tymi koncepcjami przemawiajg réwnie dobrze
za tym, iz mamy do czynienia z szerszym tlem lub peryferiami ,,ortodoksyjnego”
konfucjanizmu. Dystynktywna cecha czesci tych tekstow jest utopizm, stanowiacy
dopetlnienie przekonania o upadku tadu dawnych krdléw, zblizajacy konfucjanizm
do motizmu, a innych - realizm polityczny, ktory byt bliski legistom. Ambiwalent-
na ortodoksja sytuowala si¢ pomiedzy tymi skrajnosciami.

Dobrym przykladem peryferyjnego eklektyzmu jest Zaginiona kronika Zhou
& JE5 Yi Zhoushi, znana dawniej po prostu jako Zhoushu, majaca si¢ sktada¢
wedtug legendy z materialéw, ktérych nie wlaczono do Ksiggi Dokumentéw. Po-
wstala ona najwczesniej w IV w. p.n.e., i cho¢ ostatecznego ksztattu nabrata do-
piero za Zachodniej dynastii Han, gléwny rdzen dziela jest spdjny pod wzgledem
jezykowym i mogt mie¢ jednego autora®®. Zrodta te rzucajg nowe $wiatto na pod-
béj Shang przez Zhou®”. Czes¢ tresci Yi Zhoushu jest zblizona do Shangshu: Tian
zrodzito lud i wyznaczyto mu granice w postaci natury, ktora jest zarazem dobra
i zta?®; Tian ustanowilo staly wielki mandat oraz zmienny, maty mandat, ktéry
polega na sprawowaniu rzadu poprzez nagrody i kary, z akcentem na to pierw-
sze?; wreszcie, jako ze natura Nieba jest stala, nalezy wcigz podazac za zasadami
starozytnoéci*’. Jednoczesnie w kolejnych, tzw. militarnych, rozdzialach Yi Zho-
ushu, znajdujemy odniesienie do interesujacej tradycji, ktora, jak wykazuje Robin
McNeal, byta obecna takze w klasycznym konfucjanizmie, zgodnie z ktérg o zdo-
byciu i utracie panstwa decyduje polaczenie cywilnej cnoty i kultury, tj. aspek-
tu 3L wén, oraz umiejetnoéci wojskowych, czyli aspektu i wi?'!. Konfucjanizm,
ktdry z racji akcentowania historycznej skutecznosci moralnosci mogtby ucho-
dzi¢ za pacyfizm, byl zatem zainteresowany tematyka wojskowosci, ktéra jak sie
dotychczas wydawato stanowita domeng szkoly strategow i legistow, ewentualnie
takze motistow. W tym $wietle inaczej prezentuje si¢ rowniez Zou zhuan: uwzgled-
nienie roli okolicznosci i talentu wojskowego w historii nie sytuuje od razu poza
konfucjanizmem. Specyficznie konfucjanski bytby akcent potozony na sprawie-
dliwg, tj. nieoddzielong od prawosci, wojne ofensywna: motisci uznawali jedynie
wojne w obronie, a szkota strategéw kazdy rodzaj wojny*'2. Istote podejscia szkoty
uczonych mozna zamkna¢ w pochodzacej z Yi Zhoushu maksymie ,,poprzez atak

26 Shaughnessy 1993b.

207 Shaughnessy 1980-1981.

208 A ROMHIEE () RAETE TH %, Yi Zhoushu 1.
29Yi Zhoushu I1.

20 Yi Zhoushu I11.

21 McNeal 2012, 20-28.

212 Tbidem, 66.
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wspiera¢ cnote™?". Porzucenie celu, jakim jest ostatecznie historyczny trumf cnoty,
sytuuje zatem nawet poza peryferiami konfucjanizmu, ukazujac wspélny mianow-
nik mygli szkoty uczonych.

Na drugim biegunie mysli konfucjanskiej znajduje si¢ koncepcja, ktéra zna-
lazta sie w jednym z pézniejszych klasykow, tj. w Zapiskach o rytuatach #8350 Liji,
ktore to dzielo jest antologia wzglednie niezaleznych od siebie 49 tekstow doty-
czacych rytualdéw, skompilowang zapewne dopiero w III w. n.e. (cho¢ same tek-
sty sa niewatpliwie wczedniejsze)*'*. Jej wyklad otwiera rozprawe O przeznaczeniu
rytuatéw F4IE  Liyin®. Mowa tu o koncepcji utopii - ,Wielkiej Jedno$ci” X [
Datong. Przytoczymy fragmenty stynnego opisu, wlozonego w usta Konfucjusza,
ktdry charakteryzuje owa utopie oraz to, co po niej nastapifo:

Gdy praktykowano Wielkie Dao, wszystko na §wiecie bylo wspdlne i publiczne. Tylko
ludzie cnotliwi i zdolni byli obierani: ich stowa byly pelne szczerosci, kultywowali oni
harmonie [w czynach]. Stad ludzie ci mitowali nie tylko swoich rodzicéw i nie tylko
wlasnych synéw traktowali jak swoje dzieci (...). Zlodzieje i buntowniczy zdrajcy sie
nie pokazywali, a drzwi zewnetrzne domostw byty ciggle otwarte. [Ten okres] nazywa-
my Wielkg Jednoscig. Teraz jednak Wielkie Dao zapadlo sie w mrok, a $wiat podzielil
sie na rodziny. Kazdy kocha jedynie swoich rodzicow i tylko wlasne dzieci (...) Poja-
wily sie obyczaje, ktore sg niémi regulujacymi relacje miedzy suwerenem i ministrem,
przepelniajace relacje miedzy ojcem i synem, harmonizujace relacje miedzy starszym
i mlodszym bratem, tagodzace relacje miedzy mezem i zong (...). Yu, Tang, Wen, Wu,
Cheng Wang, Zhou Gong: oni wszyscy dzieki temu zostali obrani (...). Jesli jaki$ wad-
ca nie opiera si¢ na tym, co oni, lecz na swojej sile, zwiastuje to katastrofe dla ludu. To
nazywamy Malym Dobrobytem?°.

Fragment ten jest zaskakujacy w $wietle dotychczasowych analiz konfucja-
nizmu: obyczaje, zwigzana z nimi hierarchia i system powinnosci, ktérymi - jak
podkresla tekst — zyli dawni wladcy, cho¢ stanowi to wszystko wzor dla obecnych
pokolen, nie s3 stanem idealnym ani tez najpierwotniejszym. Wielka Jednos¢
(datong) poprzedzajaca Maly Dobrobyt (xidokang) jest nie tylko stanem harmo-
nii i pokoju, lecz takze bezwzglednej réwnosci i wspodlnosci wszelkiej wlasnosci.
Nie dziwi stad, iz do wizji tej nawigzywali przywodcy powstania tajpingéw, Kang

3 Za: ibidem, 100. O konfucjanskim podejéciu do zagadnienia wu w Yi Zhoushu oraz o tym,
jakie dzialania obejmuje wojna sprawiedliwa patrz Gawlikowski 1987, 417-418.

214 Riegel 1993.

25 7nak J&E yun oznacza ,ruch’, ,uzytek’, ,los” — polskie stowo ,,przeznaczenie” obejmuje
w tym kontek$cie dwa ostatnie znaczenia oraz zaklada pewng celowa dynamike.

ne RIEZATH, KT A2, BRBEIGE, BEEE. SANEBRLE, AETHT. ()&
FRALBIANE . SN P TAR, 2K SRERERS, KT A% BB, S 7HT ()
fBR LA, LIEE R, DT, DEEILEH, UMK (.) &, & 30 5K ]E AL,
FHI IR . () WA AN HIE, FEES 2, A LA, S22 58 /N B Liji 21: 658-661.
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Youwei - reformator spoteczny przetomu XIX i XX wieku oraz chinscy komuni-
$ci’"’. Idea, zgodnie z ktéra w idealnym stanie ludzie darzg si¢ miloscig w taki sam
sposob bez wzgledu na pokrewienstwo byla typowa dla gtéwnych rywali konfu-
cjanistow, tj. motistow (p. kolejny rozdzial) i niewykluczone, iz to za ich sprawg
dostala sie do tego tekstu. Wyjasnialoby to po czesci niepopularnos$¢ utopizmu
Liyun az do XIX wieku. Ale czy na pewno?

Dalszy ciag Liyun pokazuje, iz przejscie do epoki Malego Dobrobytu nie jest
w zadnym razie katastrofa. Przeciwnie, dzigki obyczajom dawni krélowie poznali
droge Nieba i uregulowali ludzka nature?'®. Era Wielkiej Jednosci to rGwnocze$nie
czasy, w ktdrych ludzie nie posiadali doméw, zyli w jaskiniach, ubierali si¢ w skory
zwierzat i nie potrafili uzywa¢ ognia (znany im juz wczesniej). Dzigki wybitnym
(pdzniejszym) wladcom opanowano ogien, powstaly domy i zaczeto skladac ofiary
duchom oraz Di*"’. Powstanie rytualéw bylo zatem wedlug autoréw Liyun poprze-
dzone powstaniem religii i zorganizowanego zycia zbiorowego. Wielka Jednos¢
traktowana jest zatem jako nieodwracalnie przeszta epoka:

Nalezy zauwazy¢, ze w calym rozdziale ,,Liyun” Konfucjusz nie podejmuje préby obro-
ny powrotu do ery Wielkiej Jedno$ci; raczej nieustannie stara si¢ zrozumie¢ i argu-
mentowac za rytuatami Trzech Dynastii, ktore sa czescig ery Niewielkiej Pomyslnosci.
Konfucjusz uwaza w skrocie, iz ludzkos¢ nie chee i co wazniejsze nie powinna powra-
ca¢ do okresu Wielkiej Jednosci. Kontrastujac to z ideg ,tesknoty za rajem” Mircei
Eliadego, Konfucjusz nie okazuje ,pragnienia zycia w $wiecie, jaki byl... $wiezym,
czystym i silnym”. Jako ze era Wielkiej Jednosci jest rozwojem od poczatku cywilizacj,
gdy ludzie zyli w jaskiniach i gniazdach, nie jest to raj. Jest to centralna réznica pomie-
dzy tekstami szufladkowanymi zwykle jako ,,taoistyczne”, ktére bronig powrotu do lub
»ujecia’ tej prostoty?®.

Postrzeganie ery Wielkiej Jednosci jako stricte historycznej sprawia, ze frag-
ment nalezy interpretowac z perspektywy filozofii historii, a nie filozofii politycz-
nej. Wyraznie zaznaczmy, iz datong mozna nazwac utopig tylko w jednym sensie:
jako okreslenie stanu pierwotnego (zlotego wieku), w ktérym panowaly pokdj,
réwnos$¢ i brak zta. W filozofii europejskiej, ktéra do XVIII w. nie rozgranicza-
ta filozofii historii od filozofii politycznej**! (podobnie jak mysl chinska), pojecie
»utopii” oznaczato zaréwno pewien (przed-)historyczny stan, jak i idealny projekt
polityczny, ktory nalezy dopiero wcieli¢ w Zycie w przysztodci. Otdz datong, az do
XIX wieku, nie byl utopia w tym drugim sensie. Co za tym idzie, jesli wizja ta réz-

217 Por. Dessein 2017. Do watkdw tych wracam w ostatnim rozdziale pracy.

WA, Je E LK R, BAR N 1. Liji 21: 662.
29 i 21: 668-669.

20 Tng 2012, 122.

2L Por. Horkheimer 1995.
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nila si¢ od taoistycznej, ostatecznie watpliwe jest tez, aby pochodzita od motistow:
rdzen konfucjanskiej krytyki idei miloéci uniwersalnej, gtoszacy, iz jest to koncep-
cja nierealistyczna i niemozliwa do zastosowania, zostaje zachowany (cho¢ Liyun
mogto tworzy¢ skrzydlo szkoty uczonych przychylne samemu idealowi motistow).
Jak pisze Albert Chen, datong mozna uja¢ jako spoleczenstwo, w ktérym wszyscy
bez wyjatku i bez limitu praktykujg konfucjafiska cnote humanitarnosci 1= rén,
ktdra rozpoczynajac si¢ od najblizszych, winna obja¢ calg ludzkos¢**2. Nie oznacza
to juz powrotu do stanu pierwotnego, gdyz obyczaje stanowig swoistg regulacje
ren*. Jesli w Liyun wystepuje eklektyzm, to raczej innego rodzaju.

Kolejne partie Liyun znajduja si¢ bowiem pod przemoznym wplywem szko-
ty yin-yang. Filozofia historii datong-xiaokang wpisuje si¢ w szersza kosmogonie,
zgodnie z ktorg Wielkie Jedno K— Da Y7 ulegto podziatowi na Niebo i ziemie,
ktére w ruchu staly sie yin i yang”**. Ludzie powstali w wyniku polaczenia mocy
Nieba i ziemi, sit yin i yang, duszy zwierzecej i ducha oraz pieciu elementéw ma-
terii*”. Dzieje $wiata obejmuja zatem wedlug autoréw Liyun nastepujace etapy:

Okreslenie stadium Charakterystyka
Wielka Jednia K— niezréznicowany kosmos
powstanie Nieba i ziemi wyodrebnienie sie sit yin i yang

powstanie czlowieka zlozenie Nieba i ziemi, yin-yang, duszy, ducha, materii
. e stan dobra, réwnoéci, pokoju i praktyki Wielkiego Dao;

Wielka Jednosé X ludzie zyja w jas};dniajch, I1)1ie uzywajq ogni%i

panowanie wielkich wladcéw, powstanie obyczajow;
Maly Dobrobyt /)x K budowa doméw, opanowanie ognia, powstanie religii

obecne czasy praktykowania dawnych obyczajéow

Ryc. 4 Historia kosmosu i ludzkosci wedtug rozprawy O przeznaczeniu rytuatéow (Liyun).

Whpisanie dziejow ludzkosci w dzieje natury moglo by¢ rezultatem deformaciji,
jakie ow tekst mogl przejs¢ w okresie dynastii Han. Z drugiej strony, zasadniczy
kierunek zmiany historycznej w tym ujeciu, tj. stopniowe oddalanie si¢ od jedno-
$ci i postepujace roznicowanie spoleczenstwa dos¢ dobrze wspétgrato z konfu-
cjanskim przekonaniem o upadku zasad Zhou i potrzebie hierarchii spoleczne;j.
Wizje dziejow poprzedzajacych panowanie dawnych kréléw mozna natomiast od-
nalez¢ réwniez w innych Zrédlach przed-Hanowskich.

22 Chen 2014, 88. To zbliza Liyun do przestania Daxue, ktora takze weszla w skiad Liji.
23 Liji 22: 709.

24 RWORAY, WARTA KR —, 73T 2R Hb, 86T 25 K2 5. Liji 22: 706.

25 g N, FOR M2 A8, B2 052 28, AR €&, TAT 2 75 AN, Liji 22: 690.
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Zrédet tych dostarczajg ostatnie odkrycia archeologiczne, wydobywajace na
$wiatlo dzienne zabytki pismiennictwa panstwa Chu: teksty napisane na jedwabiu,
wydobyte w 1974 roku w Mawangdui (prowincja Hunan) oraz przede wszystkim
teksty spisane na bambusie, ktore odkryto w Guodian (prowincja Hubei, pobli-
ze dawnej stolicy Chu) w 1994 roku. W dalszym ciaggu opracowywane sg teksty
na bambusowych deszczulkach z panstwa Chu, ktére w rezultacie nielegalnych
wykopalisk znalazty sie w zbiorach Muzeum Szanghajskiego oraz Uniwersytetu
Qinghua w Pekinie. Oprdcz tego udalo si¢ takze wydoby¢ alternatywne, a nierzad-
ko starsze, wersje klasycznych tekstow filozofii chinskiej, zwlaszcza Laozi. W za-
konczeniu niniejszego paragrafu skupie si¢ na tekstach z Guodian, ktore sg istotne
z perspektywy filozofii historii.

W tekécie Droga Tang i Yu JE B2 38 Tang-Yi zhi dao rozwinieta zostaje le-
genda o abdykacji pierwotnych kroléw, ktorzy rezygnowali z przekazania wladzy
swoim synom na rzecz najbardziej cnotliwych. Osiagneli przez to pelni¢ bycia
medrcem oraz doprowadzili ren do szczytu®*. Stuzyli oni wszystkim ludziom,
poswiecajac w tym celu wlasng korzys¢: tak dzialo sie odkad powstali ludzie®”.
Tekst poucza jednak, ze pokorne oczekiwanie na Mandat ming oraz praktykowa-
nie cnoty ren nie wystarcza: potrzebny jest jeszcze odpowiedni, ,wielki moment”
KIR§ dashi, nad ktérym nie ma wladzy — nie mozna sprawié, aby sie pojawil’®. Ta
idea, wyrazajaca przekonanie o istnieniu obiektywnego momentu historycznego,
bedacego poza kontrola nawet najwigkszych ludzi, zostala podjeta w innym tek-
$cie z Guodian, Klgska i sukces przychodzg w swoim czasie %51 LAIRf Qidng dd yi
shi. Jedli cztowiek jest moralny, lecz nie napotka wlasciwego czasu, nic nie wskoé-
ra — sam czas jest juz natomiast warunkiem wystarczajacym*?. Nastepnie tekst
prezentuje sylwetki historycznych postaci, ktére spotkaly wlasciwy moment, po
czym twierdzi, iz fakt pojawienia si¢ (nie-)sprzyjajacego czasu zalezy od Nieba,
co stanowi gléwna réznice miedzy Niebem a cztowiekiem (Niebo zsyla sposobny
czas, ktéremu czlowiek jedynie podlega)®. Utopijny portret panowania dawnych
wladcow zostaje podjety takze w tekscie Rongchengshi 45 % [\ Réngchéngshi, przy
czym wymienia on imiona az dziewieciu kroléw, ktorzy mieliby wiada¢ przed
Yao i Shunem. Kazdy z tych wladcow mial abdykowac¢ i odda¢ wladze najbardziej
cnotliwemu. W ich czasach ludzie kochali si¢ bez wzgledu na réznice spoleczne,

226 Cytat za opracowaniem manuskryptu: Allan 2015, 119.

27 Tbidem, 129. Nie wystepuje tu termin ,,mito$¢ ludzi” ai rén, lecz ,,mito$¢ krewnych” ai gin, co
w polaczeniu z centralng rola ren pokazuje, zdaniem Allan, iz jest to konfucjanski, a nie motistyczny
tekst (ibidem, 101).

28 Ibidem, 130. O konfucjanskiej wymowie historiozofii Tang-Yu zhi dao p. Xu 2006, 60-61.

2 Cytat za opracowaniem manuskryptu: Meyer 2011, 269. O historiozofii Qiong da yi shi: Xu
2006, 57.

#0 Ibidem, 57-58, 271.
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panowal pokdj, nie odrzucano kalek?'. Cale spoleczenstwo byto wcigz harmonij-
ne i pozbawione zlodziei oraz przestgpcoéw jeszcze za Yao, za Shuna nie istnia-
ly epidemie ani katastrofy naturalne; zto pojawito si¢ za Yu, lecz zostalo przezen
zwalczone, cho¢ po kilkunastu pokoleniach, za panowania Jie, zdominowato $wiat
i dopiero dzieki Cheng Tangowi, zatozycielowi dynastii Shang zostalo pokonane®.
Ostatni wtadca Shang nie podazal jednak za Dao dawnych krélow i zastapili go
Zhou. W ten sposdb Rongchengshi integruje w swojej narracji schemat linearny
(najpierw abdykacji, potem tronu dziedzicznego) i cykliczny (Xia, Shang, Zhou),
wychodzac od utopii ztotego wieku. Pines uznaje Rongchengshi za pierwszy chinski
tekst faczacy w jednej narracji historycznej wiele er, pod tym wzgledem pionierski
wzgledem pracy Sima Qiana, proponujac nawet wizje jednej, spdjnej historii i jed-
nego $wiata®’. Allan uwaza zas tekst za manifest filozofii politycznej**. Wydaje sie,
ze prawda lezy posrodku: z racji rozmiarow i ogélnikowosci Rongchengshi nie jest
kronika, ale nie jest tez abstrakcyjng filozofig polityki, lecz raczej amalgamatem
obu, tj. formga historiozofii. Co ciekawe, najstarsze dzieje ludzkosci s3 w nim wciaz
pojmowane jako okres wladzy monarchéw i to osiggniecia pojedynczych ludzi
prowadza do rozwoju kultury. Utopia tekstow z Guodian r6zni si¢ w tym aspek-
cie od koncepcji Wielkiej Jednosci. Po drugie, wizja z Liyun jest liniowa, a Rong-
chengshi faczy cyklicznos¢ i linearnos¢. Rdzen obu koncepgji jest jednak wspélny,
ukazujac doniostos$¢ utopizmu w konfucjanskiej wizji dziejow.

2.3. Filozofia historii Mencjusza i Xunzi

Wraz z postaciami Mencjusza (i~ Méngzi, whasc. # 1 Meéng Ké, 372-289 p.n.e.)
i Xunzi (HjF Xunzi, whasc. il Xun Kuang lub £ Xuin Qing 310-235 p.n.e.)
wczesna konfucjanska filozofia historii wkracza w swoja decydujaca i systematycz-
ng faze: eksplicytng filozoficzng wizje historii. Autentyczno$¢ traktatu Mengzi jest
przedmiotem wciaz zywej debaty, podczas gdy uwaza sie, iz Xunzi w wiekszosci
wyszed! spod reki samego Xun Kuanga®. Mencjusz i Xunzi sg tez waznymi ,ogni-
wami” w przekazie mysli chinskiej: Xunzi nauczal Li Si i Han Fei, najstynniejszych
legistéw; Mencjusz byl natomiast uczniem wnuka Konfucjusza, Zi Si (1% Zi S,
zm. 402 p.n.e.), prawdopodobnego autora Doktryny Srodka HJ# Zhongyong, ktd-
ry sam byt uczniem Zengzi ("4 ¥ Zengzi, 505-435 p.n.e.), domniemanego autora

1 Allan 2015, 225.

232 Tbidem, 234-252.

233 Pines 2010.

234 Allan 2015, 182.

25 Por. Loewe 1993, 178-198 i Lau 1993, 331-336.
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Wielkiej Nauki K% Daxué i najmlodszego ucznia Konfucjusza®S. Rzeczywiscie,
pewne koncepcje wystepujace w Zengzi i Zisizi moga wspierac teze o linii pro-
wadzacej od Konfucjusza do Mencjusza®’. Z perspektywy naszych analiz mozna
powiedzie¢, ze Mencjusz powraca do idei cykli historycznych z Shangshu po ada-
ptacji etyki historii Konfucjusza, a Xunzi rozwija teoretycznie podejscie prezento-
wane w Zou zhuan. Wigkszos$¢ prac i pordwnan ich mysli koncentruje si¢ jednak
na ich koncepcjach cnoty, natury ludzkiej, obyczajow czy polityki i z nielicznymi

wyjatkami**® pomija filozofie¢ historii.

2.3.1. Filozofia historii Mencjusza

Jedna z uderzajacych cech filozofii (oraz literackiego stylu) Mencjusza jest
idealizacja przesztosci, zwlaszcza czaséw wielkich zatozycieli dynastii: Wenwanga
(dynastia Zhou), Cheng Tanga (dynastia Shang) oraz legendarnych cesarzy Yao
i Shuna. Idealizacja ta oznacza, po pierwsze, ze zachowanie, stowa i decyzje tych
wladcow ucielesniaty konfucjanskie normy moralne. Nie sg one idealne w sensie
niemoznosci realnego osiagniecia tego wzoru, ale raczej w znaczeniu waznosci dla
ludzi wszystkich czaséw: ,Shun byl cztowiekiem i ja nim jestem. Ale Shun jest
modelem, ktéry moze by¢ przekazywany kolejnym pokoleniom™*’. Powiada sig, iz
Zhou Wenwang kierowal sie¢ w rzagdach humanitarnoscig**, litowat si¢ nad ludzmi
niczym nad kim$ rannym?®*' i dzielit swoje przyjemnosci z ludem**. Twierdzi si¢

takze, ze caly swiat pokladal wiare w Tangu*®. Jeszcze wyrazniejsze przyklady do-

tycza Yao i Shuna: Shun calkowicie wypelnit obowiazki naboznosci synowskiej**,

a nawet traktowal dobro jako wspdlng ceche wszystkich ludzi**. Ostatni przykltad

26 Powigzanie kazdego z uczniéw z danym dzielem Czteroksiegu VU5 Si Shii stanowi raczej
legende majaca na celu stworzenie chronologicznej podstawy nowego kanonu (Lunyu Konfucjusza-
-Daxue Zengzi-Zhongyong Zi Si-Mengzi Mencjusza).

27 Z7i Si utozsamial Mandat Nieba z natura ludzka (K Z &5 1%), z kolei wedtug Zengzi po-
wstanie i upadek panstw miatoby by¢ spowodowane posiadaniem (lub nie) ren, patrz Zengzi 2: 25,
Zisizi 1: 143.

2% Najwazniejszym jest David Nivison (,,Mengzi as Philosopher of History”), ktéry odréznit
spekulatywna i krytyczng filozofi¢ historii Mencjusza (Nivison 2002). Pozostale pochodza gléwnie
z ChRL. Jesli chodzi o Xunzi, jego filozofia histroii zostala pominieta nawet w najnowszym kompen-
dium jego mysli: Hutton 2016.

20 ZE N, IR N FRZGETR R T, PR . Mengzi 8: 233,

20 3¢ FAEEUE A, Mengzi 2: 45.

1 Mengzi 8: 224.

2 Mengzi 2: 34.

R MMEZ. Mengzi 2: 57.

4 Mengzi 7: 211.

2 RGFA K, BN &N, SRR N LA A%, Mengzi 3: 97.
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przypisuje Shunowi teorie, ktdrej bronil sam Mencjusz - koncepcje pierwotnej do-
broci natury ludzkiej. Mencjusz projektuje zatem wlasng teorie na legendarne cza-
sy Yao i Shuna, co tworzy drugi sens idealizacji przesztoéci: modelowanie historii
wedlug filozoficznych zasad, jak w zdaniu: ,,gdy Mencjusz méwit o tym, ze natura
ludzka jest oryginalnie dobra, zawsze odwotywat sie do Yao i Shuna”**. Nie tylko
sam akt atrybucji doktryny Mengzi, ale i wzmianka o nim (dokonana zapewne
przez jednego z uczniéow edytujacych dzielo) pokazuje, ze Yao i Shun stuzyli za
figury stylistyczne (o czym wspomnialem w podrozdziale 1.2). Dla uwiarygod-
nienia argumentacji Mencjusz wkladal swoje poglady w ich usta: ,,nie waze si¢
przedstawi¢ niczego ponad drogi Yao i Shuna™?, ,,nie stuzy¢ wtadcy jak Yao i Shun
to nie respektowac wladcy”**, itd.

Jak dotad omoéwilismy jednak jedynie stosunek Mencjusza do pewnych cesa-
rzy. Wydaje sie, iz jesli nawet wyidealizowany, poglad ten nie pozostaje w ogdlnej
sprzecznosci z kronikami, nie proponujac niezaleznej od nich filozofii historii.
Faktycznie, Mencjusz podkreslal potrzebe uczenia si¢ od historii:

Jesli kto§ uwaza, ze bycie przyjacielem wszystkich wielkich uczonych §wiata mu nie
wystarcza, cofnie si¢ w czasie, by rozwaza¢ ludzi starozytnos$ci, powtarzac ich wiersze
i czytac ich kroniki. Nie wiedzac, jakimi osobami byli, rozwaza, kim byliby obecnie®”.

Nawet powierzchowne spojrzenie na starozytna chinska historiografi¢ nie uza-
sadnia jednak optymizmu Mencjusza, gdyz krélowie czesto zdradzali lub zabijali
nawet swych sojusznikéw. Jak rozwigza¢ ten problem? Mencjusz odpowiada: tym
gorzej dla faktow. W przytoczonym juz cytacie Mencjusza, iz lepiej nie posiada¢
Ksiegi Dokumentéw, anizeli uznawac ja za calkowicie wiarygodna, Mengzi przy-
znaje priorytet wlasnej filozofii (choc nigdy nie odrzucat totalnie Shangshu jako
zrédla wiedzy historycznej*’). Mowa tu zatem o idealizacji w trzecim sensie: im
bardziej idealizujemy, tym bardziej oddalamy sie od wie es eigentlich gewesen®".

Oproécz poszczegdlnych wladcéw, Mencjusz opiewal tez dawnych krélow
(xianwang) w og6lnosci. Zadne z ich dziatan nie byto zgubne??; ich serca, za czym
podazala ich polityka, byly pelne wspolczucia dla ludu®’; mitowali cnote i dlate-
go zapomnieli postugiwac¢ sie sila w rzadach®*. I cho¢ Mencjusz pisze, ze wpltyw

u6 L TIEVERE, F LR FESE. Mengzi 5:127-128.

W RARFEVE T8, INBLLABRIR £ 0. Mengzi 3: 104

8 Mengzi 7: 189-190.

9 Mengzi 10: 291.

30 Por. Mengzi 2: 57, 9: 254.

#1- O Mencjanskim ,,pisaniu historii w zgodzie z pewnym ideatem” p. Nivison 2002, 286nn.
2 Mengzi 2: 40.

B S FAABNZ, WA ANE NS, Mengzi 3: 93.

2l 2 B F AT S E. Mengzi 13: 354,
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szlachetnego cztowieka wygasa w pigtym pokoleniu®’, nie powstrzymato go to od
tezy, ze zasady dawnych i blizszych krélow sa te same*, co bedzie koscia niezgody
z Xunzi. W podobnych kontekstach Mencjusz méwi o ,,ludziach starozytnosci” ity
Z N giizhirén. Idealizacja obejmuje zatem nie tylko wtadcow, ale i wszystkich sta-
rozytnych. Starozytni przekraczali dzisiejszych ludzi, poniewaz czynili jedynie do-
bro*’; w takim duchu wychowywali tez dzieci: ,,starozytni wymieniali si¢ synami
i uczyli innych syn6w”?*. Zaden z nich nie wykonywat urzedu w nieodpowiedni
spos6b*’, ich postgpowanie wynikalo z systematycznego wysitku, ktéremu to-
warzyszyly przyjemno$é*® i uzytecznosé: ,wykonujac polowe tego, co starozytni,
z pewnoscig osiagnie sie sukces ™. Jedno$¢ aspektow: deontologicznego, hedoni-
stycznego i utylitarnego obrazuje starozytnych jako ideal ze wszystkich mozliwych
perspektyw. Ludzie, ktorzy glosza, ze ,urodzeni w tych czasach, musimy by¢ jak te
czasy’, majg moralno$¢ réwng eunuchom?®?. Trzy wyrdznione rodzaje idealizacji
s3 zatem w istocie jednym: nalezy interpretowac kroniki (trzeci) jako zbior zasad
moralnych (drugi), uosobionych w starozytnych (pierwszy).

Zagadnienie idealizacji przeszlosci nie wyczerpuje rzecz jasna mysli Mencju-
sza. Jest w niej wiele kategorii ontologicznych, ktére kontrastujg z czysto etycznym
podejsciem. Takze sama idealizacja (czy raczej konstruowanie) przesztosci stawia
pytanie, wedle jakich zasad Mencjusz modelowal historie: jaka byla jego spekula-
tywna filozofia historii***?

Mencjusz przyjal i rozwinal doktryne Mandatu Nieba. Jest przekonany, ze tyl-
ko dzigki wsparciu Nieba mozna osiggna¢ znaczace rezultaty staran®*. Nie sposob
oblega¢ miasta, jesli Niebo nie zestalo wlasciwego momentu’”. Podobnie, nie-
sprostanie zadaniom, ktére w danym czasie postawilo przed nami Niebo skutkuje
kleskami przez nie zestanymi**. Niebo troszczy sie o tych, ktorzy przestrzegaja
jego nakazow: zachowuje ich kraje i pomaga podbi¢ $wiat*”. Ci, ktérzy buntuja
sie przeciw Niebu, przemijaja*®. I cho¢ Mencjusz zgadzat si¢ z Mistrzem, ze Niebo

5 Mengzi 8: 226.

56 S BAAG BE ) HPE— 4. Mengzi 8: 213.

7 Z NFTRARIE N A 55, 4L 210 R Mengzi 1: 21.

8 Mengzi 7: 205. Przypomina to opis ery datong.

2 3l 2 KRB, SCEAS HHAE. Mengzi 6: 164.

20 k2 N 4E. Mengzi 1: 7.

6 2N, Db 2. Mengzi 3: 69.

202 A, At by a2 RESRGE . Mengzi 14: 405.

%3 W sensie tak moim, jak i Nivisona (2002, 283): ,,picturing of history guided by a nonempi-
rical commitment”.

200 R, IR AR, Mengzi 4: 62.

200 RIRMBLL, WBHFFRIGE 5. Mengzi 3: 101.

206 NEY, IAH KR, Mengzi 2: 55.

2 GERFARR T, RRF IR, Mengzi 2: 36.

28 R AT, WiRAE L. Mengzi 7: 194.
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nie przemawia, a przejawia si¢ przez bieg rzeczy’®, przyjal, iz jest odpowiedzialne

za wszystkie zdarzenia obiektywne, gléwnie niewyjasnialne racjonalnie, podajac
specyficzne kryterium, ktére pozwala odrézni¢ dziatania, za ktérymi stoi Niebo:

(1) To, czego nie moze zrobi¢ cztowiek, pochodzi od Nieba;

(2) To, co zostalo zrobione bez zadnego sprawcy, pochodzi od Nieba;

(3) To, co nie ma (rozpoznanego) celu, pochodzi od Nieba*”.

Potréjne kryterium obejmuje katastrofy naturalne i losowe czynniki o znacze-
niu politycznym: wlasciwy czas, splot zdarzen, wlasciwych ludzi spotkanych na
drodze zycia.

Jest to wszakze jedna strona Mencjanskiej teorii Tian. Druga dotyczy moral-
nych warunkéw otrzymania Mandatu. Na dary Nieba trzeba oczekiwa¢ w pokorze,
gdyz wszystko, co zsyla Niebo, przychodzi w sposdb naturalny. Dary te sg raczej
zwienczeniem pewnej drogi anizeli gotowym rozwigzaniem (deus ex machina):
»gdy Niebo zamierza komus$ powierzy¢ odpowiedzialnos¢, wpierw wystawia jego
umyst i wole na cierpienie, trudzi jego kosci i $ciggna, naraza cialo na gléd, ska-
zuje go na biede i miesza jego plany”*'. Trzeba zatem czeka¢ nawet setki lat, az
wladciwa, wybitna i wezwana przez Niebo jednostka si¢ ukaze*”2. Tylko osoba, kté-
re wiernie stuzyla Niebu, moze pokonac wszelkie przeciwnosci*”>. Jest ona rowniez
zdolna do pokonania wszystkich swoich przeciwnikoéw, tak ze w rezultacie nie ma
ona wrogow w calym panstwie**. Z tego powodu wielu badaczy twierdzi, iz kon-
cepcja Nieba jest jedynie forma legitymizacji wtadzy. Z drugiej strony, jest to teo-
ria moralnej legitymizacji: Mencjusz nie widzi mozliwosci przejecia wladzy przez
zloczynce bazujacego na Realpolitik. Jesli ktos doszedt do wladzy i ustanowil nowa
dynastie, stalo si¢ tak za sprawg Nieba, ktore kogo$ takiego wczedniej przetesto-
walo. Jednocze$nie Mencjusz nigdy nie méwi wprost, czym Niebo jest, definiujac
je raczej poprzez funkcje (,tworzy”, ,nagradza’, ,stucha’, itd.) anizeli predykaty”.
Mandat Nieba owocuje jednak powstaniem nowych dynastii i upadkiem starych,
Niebo zatem interweniuje w dzieje bez wzgledu na to, czym jest. W dlugim dialogu
z Wan Zhangiem, Mencjusz wyjasnia, jak przodkowie otrzymali tron, a wlasciwie
- od kogo:

29 RANE DMT B FIR 2T B 2. Mengzi 9: 256.

70 ERM, AR NZ PR A . SEZ Ry A, KRB, B2 B E K, iy th. Mengzi 9: 259.

1 Mengzi 12: 346.

72 Mengzi 4: 125.

73 R, RIAT MR 2. Mengzi 4: 116. Tianli oznacza ,stuge Nieba” i moze by¢ traktowane
jako strukturalny odpowiednik zachodnich kategorii ,,me¢za opatrzno$ciowego” lub ,,bohatera hi-
storycznego’.

74 U R T3, R, Mengzi 4: 91. Znéw wystepuje tu figura ,,stugi Nieba”

5 Zeng 2013: 91-93.
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Cesarz moze zaprezentowaé kogo$ Niebu, ale nie moze sprawi¢, by Niebo dalo mu
domene w posiadanie (...). W starozytnosci Yao zaprezentowal Shuna Niebu, i Nie-
bo go zaakceptowalo. Pokazal go ludowi, i lud go przyjat (...). Gdy Niebo daje wia-
dze ludziom wybitnym, to rzeczywiscie wybitnym (...). Zwykty czlowiek, ktory chce
posiaé¢ $wiat, musi mie¢ cnote réwng Shunowi i Yu oraz rekomendacje Syna Nieba.
Stad Konfucjusz nigdy nie wladal $wiatem. Ten, kto zdobyl $wiat, jest odsuniety przez
Niebo tylko wtedy, gdy jest [tak niemoralny] jak Jie czy Zhou (...). Konfucjusz rzekt:
»-U Yao i Shuna sukcesja odbywala sie przez abdykacje, w dynastiach Xia, Yin i Zhou

»

byta dziedziczna. Ale w obu przypadkach zasada jest ta sama”¢.

Fragment ten pokazuje zwigzek pomiedzy idealizacjg przeszlosci i etycznym
uzyciem historii oraz quasi-ontologiczng teorig Nieba jako aktora historycznego.
Jako wyznaczeni przez Tian, bohaterowie historyczni (zwlaszcza zalozyciele dyna-
stii) moga stuzy¢ jako przyklady moralne. Kontrprzykltady okrutnych wladcow lub
prawych ludzi, ktérzy nie wladali (jak Konfucjusz), nie falsyfikuja tezy Mencjusza,
a jedynie pokazuja, ze w kazdym z przypadkow nie zostal spetniony jaki$§ warunek,
tzn. Konfucjusz nie zostal wysuniety jako kandydat, a tyrani nie zostali zaakcep-
towani przez Niebo.

Mozemy pojs¢ dalej i zapytad, co czyni kréla krélem, badz kazdg inng oso-
ba, ktéra zmienia bieg dziejow. Odpowiedz Mencjusza brzmi: humanitarnos¢,
ren. Wszyscy, ktorzy podbili $wiat, byli humanitarni®”’; ,,istnialy przypadki jed-
nostek bez humanitarnosci, ktore podbily panstwo, ale nigdy nie zdarzyto sie, by
kto$ podbil §wiat bez humanitarnosci”®. Mencjusz twierdzi, ze przesztos¢ nalezy
nasladowac nie dlatego, ze jest przesztoscia, lecz poniewaz przejawia ona humani-
tarnos$¢. Sama starozytno$¢ nie jest wzorem postepowania, stad Mencjanska ide-
alizacja przeszlosci nie jest naiwna; takze samo ren nie wystarczy, by wptynaé na
historie, poniewaz nalezy jeszcze podazac za dawnymi prawami:

Jesli kto$ posiadl drogi Yao i Shuna, lecz zabraklto mu humanitarnego rzadzenia, nie
bedzie zdolny wladac $wiatem. Chociaz moze mie¢ humanitarne serce i reputacje czle-
ka humanitarnego, kto$, od kogo ludzie nie otrzymujg zadnych korzysci, nie bedzie
wzorem dla przysztych pokolen, gdyz nie praktykowal Dao dawnych kroléw. Dlatego
mowi sie: ,,dobro¢ sama nie wystarcza do rzadzenia, prawa same sie nie wprowadzg”.
W Piesniach czytamy: ,,nie wykraczajac, nie zapominajac, lecz podazajac za dawnymi
figurami”. Nikt nigdy nie popelnit bledu podazajac za prawami dawnych krolow?”.

776 Mengzi 9: 256-259.

77 R NG ANERH A, Mengzi 5: 147. Ren to inaczej cnota bycia ludzkim.

78 AMEMAFEE, A2 2. MR, RZA . Mengzi 14: 387. He Dongmei traktuje
ren u Mencjusza raczej jako cel historii niz jej przyczyne, por. He 2014, 21-22.

279 Mengzi 7: 185.
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Dla Mencjusza ren stanowi zasade dziejow: jesli czyny starozytnych byly hu-
manitarne, Niebo ich uznalo i uczynilto zdolnym do dokonania czegos, co zdaje si¢
by¢ poza zasiggiem sil ludzkich, do zmiany biegu dziejow. Lecz jesli ren jest zasada
historii, pojawia si¢ pytanie: skoro pozostaje takie samo w ciggu calych dziejow,
lecz jednocze$nie musi je zmienia¢ — nie ma historii bez zmiany - co wlasciwie
ulega zmianie?

Zmiane determinuje réznica i tak jest tez w tym przypadku: wladca jest lub
nie jest humanitarny. Posiadanie ren nadaje historyczna sprawczos¢: ,to dzie-
ki humanitarnosci Trzy Dynastie zdobyly tron i przez brak ren go stracity”.
Cykliczne ,transformacje” ren s3 zatem identyczne z cyklami dynastycznymi.
Mencjusz kladzie zatem fundamenty pod wplywowa idee cykli historycznych,
ktora wielokrotnie powréci w tej pracy. W ostatnim zachowanym zdaniu Meng-
zi, chinski filozof okresla diugo$¢ kazdego cyklu na 500 lat. Aby uzgodni¢ swoje
kalkulacje, traktuje jednak Konfucjusza jako krola bez korony. Jego wspdtczesni
musieli tym samym czeka¢ kolejne cztery wieki na koniec panujgcego cyklu®'.

Poczatek i koniec kazdego cyklu jest nazwany ,,okresem harmonii i okresem
chaosu” —¥—#L yizhi yiluan®?. Jednak nawet w najnowszych okresach harmonii
standardy moralne ludzi nie doréwnuja tym z czaséw Yao i Shuna. Na cykliczne
zmiany przechodzace przez stadia harmonii-ren i chaosu-buren naklada sie zatem
linearny i postepujacy upadek dawnych zasad, tak podkreslany przez idealizacje
przesztosci:

Od Tanga do Wudinga bylo szesciu lub siedmiu godnych wtadcéw (...). Okres miedzy
Zhou i Wudingiem nie byt dtugi, a odziedziczone obyczaje dawnych rodow i dziedzic-
two dobrych rzadow przetrwaly (...). Obecnie fatwo jest posia$¢ wladze krélewska.
W okresach rozkwitu Xia, Yin i Zhou kraj nie przekraczat tysigca li, a dzi$ samo Qi ma
tyle ziemi (...). Nie bylo czasu, w ktérym cierpienia ludzi z powodu rzadéw tyranéw
byly wieksze niz teraz?®.

Od czasow, gdy co$ przetrwalo z dawnych epok, do kompletnego upadku mo-
narchii i zasad Zhou prowadzi linia postepujacego upadku. Pofaczenie linearnosci
i cyklicznosci nie jest stad jedynie interpretacja, lecz takze pogladem samego Men-
cjusza, rozwinietym nastepujaco:

Gdy odeszli Yao i Shun, okrutni wladcy pojawiali si¢ jeden po drugim (...). W czasach
tyrana Zhou $wiat znéw popadl w chaos. Ksiaze Zhou wspomdgt Kréla Wu i pokonat
Zhou (...). Swiat znéw upadt, Dao znalazlo sie w cieniu. Zwodnicze stowa i niecne czy-

20 SRR T WM, B2k R T M EAAC. Mengzi 7: 191.

21 TJako ze dynasti¢ Han ustanowiono w 206 p.n.e., szacunki Mencjusza okazaly si¢ bledne. Jego
obliczenia zostaly jednak uzyte przez Sime Tana w Lun liujia yaozhi.

2 Mengzi 6: 176.

2 Mengzi 3: 69.
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ny znow sie rozpowszechnily. Ministrowie mordowali swych wladcéw, a synowie ro-
dzicow. Konfucjusz si¢ przerazil i stworzyt Roczniki Wiosen i Jesieni (...). Nie pojawiaja
sie medrcy i krélowie, baronowie sg nieskrepowani, bezrobotni uczeni folguja sobie
w swobodnych dyskusjach. Stowa Yang Zhu i Mo Di rozprzestrzenity si¢ po $wiecie
(...). Jesli droga humanitarnosci i prawosci jest blokowana, bestie beda pozera¢ ludzi,

a ludzie samych siebie (...). Gdy medrzec znoéw powstanie, nie zmieni zadnego z mych
284

stow

Fragment ten zwiezle i kompleksowo prezentuje filozofie historii Mencjusza,
laczac ide¢ upadku dawnych zasad z cyklicznym pojawianiem si¢ medrcéw oraz
zadaniem historiografii (piszac o celu, dla ktoérego powstaty Roczniki). Syntezujac
ide¢ moralnego wymiaru historii tak w sensie dydaktycznym, jak i w wymiarze
praktyki tworzenia historii ze spekulatywna wizja dziejow, Mencjusz przejawia ho-
listyczne podejscie do problemu sensu historii. Xu Wentao uwaza, ze filozofia hi-
storii Mencjusza oparta jest na idei ,moralnego kosmosu”, ktéry uosabia Tian jako
obiektywna sila dzialajaca w historii**. Z drugiej strony, ren jako istoty moralnosci
nie mozna odseparowa¢ od dzialania ludzkiego. Jak pisze Ivanhoe, dla Mencju-
sza ,zewnetrznie ugruntowana moralnos¢ gwalci porzadek naturalny - porzadek,
ktory zostaje ukazany przez kultywacje serca-umystu” **¢. Wydaje sig, iz filozofia
historii Mencjusza ostatecznie wykracza poza tak zarysowang opozycje deskryp-
tywnos$ci i normatywnosci.

2.3.2. Filozofia historii Xunzi

Xunzi nie byl wyjatkiem w stosunku do pozostatych konfucjanistow przeko-
nanych o etycznej funkcji historii: ,,Jesli kto§ obserwuje wydarzenia z przeszio-
$ci w celu ostrzezenia samego siebie, wowczas porzadek i chaos, stusznos¢ i btad
moga zosta¢ poznane™®’. Owo rozpoznanie nie jest rozne od edukacji: ,,kto nie
styszal stéw pochodzacych od dawnych krélow (xianwang), nie zna wielkosci na-
uki”*®. Wiedza niezgodna ze standardami dawnych kréléw pochodzi od podlego
umystu®. Nauka nie jest wszak czynnoscig czysto intelektualng. Implikuje ona
praktyke rytuatéw i muzyki w ksztalcie powotanym przez przodkéw. Czlowiek
szlachetny (junzi) to taki, ktory przestrzega dawnych obyczajéw w swym postepo-

24 Mengzi 6: 177-178.

285 Xu 2006, 70, 75. Obiektywno$¢ przejawia si¢ w cyklach historycznych opartych na ren: ibi-
dem, 80-81.

% Ivanhoe 2002, 16.

»7 QAL LLE T, A AL AFTR AT, Xunzi 18: 468.

28 NI £ F, AR Z K. Xunzi 1: 2.

2GSRI ARG, 7 L 220, Xunzi 3: 98.
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waniu®”. Historie dawnych kréléw dwukrotnie konczg si¢ identycznym zdaniem:
»za kazdym razem, gdy my, pdzniejsze pokolenia, dyskutujemy o tym, co zte, mu-
simy bada¢ ich przypadki”**'. W komentarzu do Xunzi John Knoblock zauwaza:

Xunzi dzieli z wiekszo$cig wspolczesnych przekonanie, ze historia dostarcza podsta-
wy dla kazdej filozofii rzadzenia (...). Filozofia polityczna jest zatem nieodlgczna od
badania historii i, w przypadku Xunzi, obyczajow (...). Model pozostawiony przez
przodkéw jest punktem wyjscia kazdej analizy wtasciwych form i funkeji rzadu®>.

Kluczowy termin ,,model” oznacza zaréwno co$, na czym si¢ wzoruje, jak i re-
prezentacje skladajacy si¢ z licznych elementéw ustrukturyzowanych we wtasci-
wym porzadku. Nie jest to jeden przyklad, ale ich zbiér. Stad Xunzi twierdzi, iz
sprzeciwianie si¢ obyczajom oznacza brak modelu®”; ,,uporzadkowany” odnosi
sie do rytuatu i moralnodci, a ,,chaotyczny” do tego, co si¢ temu przeciwstawia®**.
I nie jakiekolwiek obyczaje, lecz konkretne dawne obyczaje, tak jak opisuja je ksie-
gi klasyczne: ,,zasady Piesni, Dokumentéw, Rytuatéw i Muzyki majg zwienczenie
w medrcu™®. Obyczaje nie s3 traktowane jako sztuczna aktywno$¢ opozycyjna
wzgledem moralnosci ren, cho¢ Xunzi niewatpliwie przypisuje wigksza wage i:
»jak dalece wazniejsze sa drogi dawnych krdlow, zasady humanitarnosci i spra-
wiedliwosci, i spoleczne podzialy podane w Piesniach, Dokumentach, Rytuatach
i Muzyce. Z pewnoscia sa to najglebsze mysli na swiecie”**. Klasyki stanowia jed-
nak co$ wigcej niz podrecznik etyki: , gdzie zaczyna si¢ nauka i gdzie sie konczy?
Odpowiadam: jej porzadek rozpoczyna si¢ wraz z recytacjg Klasykéw, a konczy
na badaniu obyczajow”*”. Cel edukacji podano w mozliwie najbardziej konserwa-
tywny sposob. I cho¢ z perspektywy jednostki dokonuje sie postep w nauce, w per-
spektywie spoleczenstwa stan wiedzy nie ulega zmianie: osiaga si¢ ostatecznie to,
do czego doszly poprzednie pokolenia.

Model przodkéw stanowi dla Xunzi gwarant cigglosci cywilizacji:

Jesli kazdy $wit zaczyna nowy dzien, a kazdy nowy dzien co$ nowego, dlaczego panstwa

przetrwaly spokojnie tysigce lat? Uwazam, ze dzialo sie tak z powodu godnego zaufa-
nia modelu, ktéry sam mial tysigc lat**.

29

S

Xunzi 5:174.

1% 5 28, RIAFERS. Xunzi 3: 75; 7: 206. Ta sama fraza jigii wystepowata w Shangshu.
Xunzi 1990: 3.

ARHE R V2. Xunzi 1: 34.

24 PEE A, AP HRL . Xunzi 2: 4.

» HEZERR. WS ERER &R, Xunzi 4:133.
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Najwigksze zagrozenie polega na zlamaniu tej jednosci: tylko gdy dynastia
zostaje usunieta i tworzy sie nowe regulacje, moga zrodzi¢ si¢ zagrozenia. Xunzi
podtrzymuje stad legende, iz Yao nie abdykowal na rzecz Shuna z powodu wieku,
lecz z uwagi na moralnos¢ Shuna*”. Co ciekawe, w transmisji tej legendy Xunzi
nie wspomina w ogdle Nieba. Yao i Shun byli po prostu ekspertami w zakresie na-
uczania i wychowywania ludzi, byli bohaterami panistwa’®. W ich czasach nie bylo
zlodziei*”!, plemiona podporzadkowywaly im sie bez wojny**.

Taka jest droga dawnych krolow, podstawa taczaca wszystkich ludzi i [metoda], jak

odpowiada¢ dobrem na dobro i zlem na zlo. Aby osiagna¢ tad, nalezy za tym podazac.

W tym wzgledzie starozytno$¢ i obecne czasy sa jednym?®.

Xunzi postuguje sie zatem historig w wielu celach. Antonio Cua wyrdznit czte-
ry gtéwne typy powolywania sie na przeszto$¢ u Xunzi: pedagogiczny, retoryczny,
objasniajacy i ocenny**.

Dystynktywna cecha idealizacji przeszlosci Xunzi jest przekonanie, ze dawni
wladcy, cho¢ wspaniali, byli jedynie ludzmi:

Wszyscy ludzie maja co$ wspdlnego (...). Jest tez co$, co taczy Yao i Jie (...). Yao i Yu
nie urodzili si¢ wyposazeni we wszystkie zalety, ale zaczeli przeksztalca¢ dawne ja.
I stali si¢ doskonali poprzez kultywacje i krancowy wysitek™®.

Jesli kazdy powinien, tym bardziej moze podazac za zasadami przodkow: ,,kaz-
dy czlowiek z ulicy moze stac si¢ Yu. (...) Zwykli ludzie z ulicy majg material, kto-
ry moga wykorzystaé, by pozna¢ humanitarnos¢, prawos¢, prawo i stusznos¢™.
Pojawianie si¢ wybitnych postaci w dziejach jest czym$ normalnym i regularnym
i nie trzeba odwotywac¢ si¢ do Nieba, aby to wyjasnic. Jest nawet ,statystycznie”
pewne, ze zawsze pojawig si¢ osoby, ktore beda podazac za modelem: ,,w kazdym
pokoleniu sg takie jednostki: urodzone obecnie, skupiajace wole na drodze staro-
zytnych™". Nie znaczy to, ze wszyscy doréwnuja dawnym medrcom: po prostu
podazaja oni za zasadami nawet wtedy, kiedy ich nie rozumieja:

29
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Powdd, dla ktérego model Trzech Dynastii wciaz istnieje, cho¢ one przeminely, jest
taki, ze urzednicy skrupulatnie przestrzegali regul i praw, miar i wag, sankgcji i kar,
rejestrow i map. Czyniono tak, nawet jedli nie rozumiano juz dluzej ich znaczenia,

sumiennie tego strzegac i nic z tego nie dodajac ani nie umniejszajac. Przekazywano

to z ojca na syna®®,

To sklania Xunzi do ogdlnej tezy o jednosci przeszlosci i terazniejszosci: ,,po-
czatek Nieba i ziemi jest obecny dzisiaj, droga stu krélow jest droga pdzniejszych
krolow™. Xunzi krytykuje tych, ktorzy uwazaja, iz stosowanie obecnie dawnych
zasad jest niemozliwe: ,,glupi powiada: okolicznosci przeszlosci i terazniejszosci sg
inne, dlatego droga wprowadzenia fadu musi by¢ dzisiaj inna”'°. Xunzi odrzuca
przestanke o rzekomym ,,bledzie kategorialnym:

Medrzec uzywa ludzi do oceny ludzi, okolicznosci do osadzenia okolicznosci, danej
klasy rzeczy do oceny rzeczy tej samej klasy, stow do oceny czynéw, a Dao do postrze-
gania calosci, w ktorej przeszto$¢ i terazniejszo$¢ sg jednym. Rzeczy tej samej klasy nie
311

sg sprzeczne, nawet jesli uptynie dtugi czas, poniewaz zgadzaja si¢ w swej zasadzie

Xunzi argumentuje nie tylko za jednoscig, ale i calosciowym charakterem hi-
storii tak, jak jawi si¢ ona z perspektywy Dao. Jak wykazuje Masayuki Sato, for-
malne kategorie ,jedna” (yi) oraz ,tego samego rodzaju” (tongléi) sa podstawa
integracji porzadku moralnego i naturalnego w filozofii Xunzi*'>. Wynika stad
takze negatywne kryterium sadu dotyczacego historii: ,wszystkie stowa, ktore nie
zgadzaja sie z droga dawnych kroléw lub rytualami i prawoscia, s3 zwodnicze™".
Dotyczy to np. rzekomo starozytnej teorii Pigciu Przemian®".

Xunzi nie jest jednak naiwny i widzi réznice¢ miedzy swoimi czasami a staro-
zytnoscia, cho¢ bardziej na poziomie epistemologicznym anizeli ontologicznym
czy etycznym. Cho¢ zasady obu sg te same (etyka), a ich zdarzenia nalezg do tej
samej kategorii (ontologia), réznia si¢ one jako przedmioty wiedzy: strarozytni
wiedzieli wiecej o swoich czasach niz my teraz. Im dawniejsze czasy, tym mniej
wiemy: ,istniejg zapiski o rzadach Yu i Tanga, ale nie sg tak dokladne jak te doty-
czace Zhou” *"°. Nie znaczy to, ze Xunzi poszukuje prawdy historycznej réznej od

08 Xunzi 2: 59.

0 KR, S HEW ., HEZIE, 1% FRA. Xunzi 2: 48. Kang Yu zauwaza, ze dla Xunzi
rozwoj historii nie niesie zadnych jako$ciowych zmian, wcigz manifestujac Dao (Kang 2010: 11).

30 R NEL A 5L, LT DURELE FIE. Xunzi V (74).

WA, DA EETS, DOBRES, LARRIET), DUEEE, 54—, B, MEA R
Xunzi 3: 81.

312 Sat6 2003, 315-35.

W RLFEAAELE, NEE, 822 5. Xunzi 3: 83.

M Xunzi 3: 94.

5 Xunzi 3: 82.
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moralnych zasad, poniewaz to prawda moralna jest dla niego - w pewnym sensie
- tym, co wydarzylo sie ,naprawde¢”: ,to, ze nie ma zadnych przekazéw sprzed
rzadéw Pieciu Cesarzy, nie wynika z braku medrcéw w tych czasach, ale z odlegtej
starozytnosci™'®. Model medrcéw istniat zatem przed medrcami: jednos¢ historii
jest prawda niedyskutowalng, prawie dogmatem. Jest ona prawdziwa, nawet jesli
nie wiemy dlaczego®".

Podzial na wczesnych i péznych krélow ma konsekwencje normatywne: po-
niewaz zasady tych drugich sg bardziej dostepne, nalezy podazac za nimi: ,,jesli
chcesz obserwowac¢ §lady kroléw-medrcow, to patrz tam, gdzie sa najlepiej zacho-
wane: u péznych krolow™'8. Z tego punktu widzenia Xunzi potepia filozofow, kté-
rzy nie czynig réznicy miedzy xianwang i houwang, takich jak Mencjusz*”, przez
co moga podawac jako zasady dawnych krélow wlasne tezy, ktérych nie mozna
sprawdzi¢. Nazywa ich ,wulgarnymi konfucjanistami” ({417 surit) i przeciwstawia
konfucjanistom ,,subtelnym” (Fff ydri), ktérzy bezwolnie podazajg za péznymi
kroélami oraz ,wielkim” (Kf# dari), ktérzy czynia to swiadomie™.

Najwigksza roznica miedzy filozofig historii Xunzi i Mencjusza nie dotyczy
jednak kwestii poznych kroléw, a odrzucenia doktryny Mandatu Nieba (i cy-
kli dynastycznych) przez Xunzi. Xunzi odrzuca przestanke stojaca za koncepcja
Tianming: ,dzialanie Nieba jest stale, nie zaistnialo dzieki Yao i nie przemingto
przez Jie”**!. Nie baczac na moralnos¢ wladcow, Tian nie interweniowalo w dzieje,
stanowigc raczej tlo niz aktora historii. Tylko ludzie sg sprawcami historii: ,,skoro
Yu osiggnat tad, a Jie przynidst chaos, fad i chaos nie zaleza od Nieba™*. Droga
Nieba jest stala, a nadto zrozumiata i racjonalna:

Spadajace gwiazdy i jeczace drzewa sg tylko rzadko wystepujacymi rzeczami posréd
przemian Nieba i ziemi, yin i yang. Mozna je podziwia¢, ale nie nalezy sie ich ba¢®>.

Racjonalno$¢ Nieba prowokuje do pytania: ,,czy mamy czci¢ Niebo i je wielbic,
czy nie lepiej je nadzorowac i uzywac jego Mandatu?”**. ,Tian” nalezatoby zatem
przettumaczy¢ raczej jako nature (tak czyni np. Knoblock)**. Kwestia uzywania
natury pojawia si¢ na horyzoncie filozofii historii Xunzi: dawni krélowie byli stali

316 Tbidem.

7 A 2 A, AR AT RUEL R . Xunzi 13: 369.

FRIREE 2 5, RIRAHL 880K 22, 4% T2 1. Xunzi 3: 80. Xunzi 2016: 35.
31 Xunzi 3: 94.
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w swych czynach tak jak Tian**. Uzyli oni Natury dla celéw moralnych i politycz-
nych: chociaz Xunzi odrzuca doktryne Mandatu Nieba, wciaz mysli w kategoriach
medrcow odczytujacych znaki Tian (tu: jako Natury):

Niebo i ziemia ulegaja zmianom, cztery pory roku zatoczyly kolo, a wszystko na $wie-
cie zmienia si¢ i poczyna od nowa. Medrcy-krolowie uczynili z tego wlasny obraz*?.

Poprzez przeksztalcang nature rozumie si¢ nie tylko przyrode, ktdrg okielznali
medrcy, lecz takze nature ludzka. Przodkowie przeksztalcili natura tak wlasna, jak
i innych, do czego postuzyly im obyczaje i moralnos¢, a czego przedluzeniem jest
obecnie prawo oraz system miar i wag®*®. Innymi stowy, kultura zostala stworzona
przez starozytnych kréléw poprzez przeksztalcenie natury. Powodem, dla ktérego
natura ludzka wymagala przeksztalcenia, jest fakt, iz jest pierwotnie zfa:

Starozytni krolowie uznali nature ludzkg za z1g, za skfonng do przesadéw i podatng na
blad, za przewrotng i buntownicza, nierzetelna i nieulozong. Z tego powodu wynalezli
rytualy i zasady moralno$céi*.

Zasady te obejmowaly takze muzyke: ,,dawni wladcy kierowali ludem przez
rytualy i muzyke, a lud stat si¢ harmoniczny i zgodny™*. Pézniejsi krolowie usta-
nowili za$§ wlasciwe nazwy*”, ale zostaly one zaniedbane po ich $mierci**>. W re-
zultacie rytualy ustanowione przez kréléw wskazujg przyczyny chaosu w histo-
rii**’. Tak oto powraca temat etycznej funkgji historii.

Dla Mencjusza Niebo jest poteznym, jesli nie jedynym, aktorem historii, da-
jac oraz wycofujac swoj mandat. Dla Xunzi, Tian to raczej synonim natury, sta-
tej w swym dziataniu i zrozumiatej w swych przemianach, uzytej przez przodkéw
i przedluzonej w obyczajach. Dalej, Mencjusz nie widzi réznicy migdzy dawnymi
i péznymi krolami: wszyscy oni realizowali t¢ sama zasade, ren. Historia jest jedy-
nie repetytywnym procesem przestrzegania lub nie cnoty humanitarnosci: kazdy
cykl stanowi reinkarnacje poprzedniego okresu, cho¢ jednoczesnie kazdy kolej-
ny cykl wyraza postepujacy upadek zasad moralnych - tu ujecie linearne faczy
sie z cyklicznym. Xunzi jest z kolei w pelni $wiadomy ,historycznosci historii”,

26 RAFIELR (...) B FIERE. Xunzi 11: 311.

327 Xunzi 13: 373.

28 B N AR T A 0, (A T AR 25, S S A T VR SRR R, RN FTAE
. Xunzi 17: 438.

329 Xunzi 17: 435.

30 P DIFESE, 1 RO, Xunzi 14: 381.

345 F 2 4. Xunzi 16: 411.

W LU TR, 25518, Xunzi 16: 414,

3 T DM ER R T ZEL. Xunzi 19: 488.
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zwlaszcza na polu naszej wiedzy o przeszlosci. I cho¢ obaj podkreslali historycz-
ng role moralnosci oraz obyczajow, ren odgrywa centralna role w filozofii historii
Mencjusza, ktéry w niewielkim stopniu interesuje si¢ rytuatami, a Xunzi - catkiem
odwrotnie®*. Mimo to obaj dzielg wizje etycznej funkcji historii: przestanka dla
uczenia sie od historii jest idealizacja przeszloséci. Tak Mencjusz, jak i Xunzi bronili
jednosci przesztosci i terazniejszosci (i 4>t gii-jin yi yé), postrzegajac historie
jako historig jedynie dzieki wiecznietrwatym zasadom. Tym, co czynilo ich konfu-
cjanistami, byta, bez zaskoczen, nie metafizyka, a etyka historii.

34 Xu Wentao uwaza, ze podczas gdy filozofia historii Mencjusza jest skoncentrowana na mo-
ralnoééi (daodé), filozofia historii Xunzi bazuje na roli (wyidealizowanych) instytucji spolecznych
(zhidir) (Xu 2006, 97-106).



Rozdziatl trzeci

Filozofia historii pozostatych
szkot filozoficznych
Okresu Walczacych Krodlestw

Niepowtarzalny w skali chinskiej historii oraz, jak zauwazyl Jaspers,
poréwnywalny jedynie z indyjskim czy greckim, rozkwit filozofii chin-
skiej w Okresie Walczacych Krolestw wynikal z wielu przyczyn. Wéréd
nich jako pierwsza wymienia si¢ zwykle rozktad monarchii Zhou, co
doprowadzito do zakwestionowania dawnych wzorcéw i postawilo
przed filozofig problem odnalezienia takich rozwigzan politycznych,
ktére potozg kres wszechobecnej wojnie.

W obliczu rozbicia Chin na liczne panstewka zwiekszyla sie tez mo-
bilnos¢ uczonych (ktérych wiekszoé¢, w tym Konfucjusz, wedrowata
po calym kraju), co sprzyjalo zaréwno polemikom, jak i powstawaniu
szkdt. Owi uczeni-filozofowie wywodzili si¢ z warstwy spotecznej drob-
nej szlachty - shi, ktéra nie odgrywata zadnej znaczacej roli w Okresie
Wiosen i Jesieni, ponizej ktorej w hierarchii spotecznej znajdowat sie
tylko lud. Od czaséw Konfucjusza, ktéry jako pierwszy otwarcie iden-
tyfikowal si¢ z shi oraz — nieprzypadkowo - argumentowal, iz junzi, tj.
czlowiekiem szlachetnym, moze sta¢ sie kazdy, a nie tylko szlachetnie
urodzony, pozycja shi stopniowo wzrastala, a dzieta powstate pod ko-
niec III w. p.n.e. dokonuja juz jej idealizacji'.

Okres ten znany jest takze jako czas ,,stu szkét filozoficznych”
FTHZK zhizi bdijia. Liczba ma charakter symboliczny, jakkolwiek
zrodla chinskie nie sg zgodne co do ostatecznej liczby szkol. Pierwszy
wypis szkét odnajdziemy w pracy O istocie szesciu szkét w7~ K 2 B
Lun livs jia yaozhi Sima Tana (7] J5#K, 165-110 p.n.e.), zawarty w Za-

! Pines 2009, 115-35.



piskach historyka. Mowa tam o nurcie yin-yang (25 yinydng), konfucjanistach
(ff3&  ruzhé), motistach (555 Mozhé), szkole praw, tj. legizmie (VAKX fdjia),
szkole nazw (#%% mingjia) i taoizmie (GEZX daojia)’. Nazw tych uzywa sie do
dzis. Bibliografia Yiwenzhi z Kroniki Han podaje tez ,,szkole dyplomatow” (,,szkote
sojuszy wertykalnych i horyzontalnych, 4¢15 X zonghéngjia), ,,szkole eklektykow”
(FZK zdjia), ,,szkote rolnictwa” (2 2K ndngjia)® i ,,szkole pomniejszych rozméw”
(/NERZK xidoshuajid)*. Mimo to obie klasyfikacje pomijaja tak znane szkoty jak np.
»szkote strategow” (JE X bingjia), ktéra wydata Sztuke wojny czy hedonizm Yang
Zhu. W ostatnim rozdziale Zhuangzi wymienieni zostaja natomiast filozofowie,
ktérych nie mozna przypisa¢ do zadnej z powyzszych szkol, stad metafora ,,stu
szkol” znajduje uzasadnienie.

W tym miejscu chcialbym poczyni¢ pewna uwage natury metodologiczne;.
Jednym z czestszych trendoéw we wspolczesnej sinologii jest odchodzenie od po-
stlugiwania sie terminem ,,szkot filozoficznych”. Argumentuje sie, iz skoro podziat
powstal w czasach dynastii Han, to stosowanie go do Okresu Walczacych Krdlestw
jest anachroniczne, bledne®. Zréznicowanie mysli poszczegolnych przedstawicieli
»5zKOY” oraz liczne synkretyzmy, zwlaszcza w $wietle najnowszych odkry¢ arche-
ologicznych, zdajg si¢ kwestionowa¢ utarte przez wieki podziaty. Odpowiedzig na
pierwszy (temporalny) argument mogg by¢ analizy Arthura C. Danto, ktory wyka-
zal, iz orzekanie prawdziwych zdan narracyjnych dotyczacych przeszlosci wymaga
dystansu czasowego, a wiedza narratora musi by¢ wigksza niz wiedza uczestnika
wydarzen. Zdanie ,wojna trzydziestoletnia rozpoczeta si¢ w 1618” nie byto praw-
dziwie ani w chwili wybuchu wojny, ani nawet 29 lat p6zniej’. Sowa Minerwy wy-
latuje o zmierzchu, nie o $wicie. Gdy Sima Tan pisal swoj esej, minal raptem wiek
od cesarskiego palenia ksiag, ktore w praktyce potozylo kres m.in. motizmowi,
szkole nazw czy nongjia, oraz doprowadzilo do wymieszania si¢ elementéw kon-
fucjanizmu, legizmu i szkoly yin-yang. Ow nieznaczny w skali historii idei dystans
czasu oraz fakt, iz identyfikacji dokonal takze jeden z filozoféw i historykow chin-
skich (z dostepem do archiwow) przemawia za wiarygodnoscia klasyfikacji. Argu-
ment ,,zakresowy” odwolujacy si¢ do zréznicowania szkot i synkretyzméw wynika

% Shiji 130: 3288-3289.

3 My¢liciele tej szkoty postulowali bezklasowe panistwo oparte na rolnictwie, bez podziatu pracy
i ze stalymi cenami towar6w, gdzie wladca pracuje fizycznie tak, jak lud. Ich idee inspirowaly euro-
pejskich fizjokratow i, by¢ moze, chinskich komunistéw, cho¢ pisma szkoly zniszczono za Qinéw
(Denecke 2011, 38).

* Hanshu 30: 1367-1378.

> Zhuangzi 10: 1082-1091.

¢ Csikszentmihalyi, Nylan 2003. O legizmie jako anachronicznym i blednym terminie: Goldin
2011.

7 Danto 1962, 154-155.
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natomiast z niezrozumienia natury szkot filozoficznych, jesli nie nawet pomylenia
ich z sektami. Szkoly filozoficzne to formacje intelektualne taczace podobnych my-
slicieli, ktérzy pozostaja oryginalnymi filozofami: zréznicowanie i ptynno$¢ granic
s3 czyms$ naturalnym. W przypadku tak Chin, jak i Indii (np. klasycznych darsan
czy szkét buddyzmu) oraz Grecji (np. szkol hellenistycznych) odnajdziemy od-
zwierciedlenie tego faktu. Plynnos¢ peryferiéw nie ma bezposredniego wptywu na
»centrum’: nikt nie stwierdzi, ze Zhuangzi byt konfucjanista. Debacie podlega nie
tyle fakt szkot, co zaklasyfikowanie (lub nie) do danej szkoty.

Szkoly niekonfucjanskie omawiam z perspektywy filozofii historii. Pokaze, iz
legizm oferuje kompleksowg alternatywe dla wizji historii konfucjanistow, motizm
podziela pewne zalozenia konfucjanizmu w tym wzgledzie, szkota yin-yang zawie-
ra zalazki wptywowej za Hanoéw wyktadni dziejow, a taoizm programowo rezygnu-
je z filozofii historii.

3.1. Legistyczna filozofia historii

Wspdlnag cechg pierwszych legistow oraz intelektualistow blisko zwigzanych
z tym nurtem byt fakt, iz kazdy z nich przeprowadzit szeroko zakrojone refor-
my spoleczne, ktore mialy na celu umocnienie pozycji paistwa: Guan Zhong (&
i, 725-645 p.n.e.) w Qi, Zi Chan (-, zm. 522 p.n.e.) w Zheng, Li Kui (Z=1H,
455-395 p.n.e.) w Wei (£), Wu Qi (%2, 440-380 p.n.e.) w Chu oraz Shang Yang
(P 4k, 390-338 p.n.e.) w panstwie Qin. Li Kui to autor kodeksu prawnego Fdjing
1E#L, na ktérym wzorowaly sie p6zniejsze dynastie, a Shang Yang, domniemany
autor Ksiggi Pana na Shangu 15 4} 3 Shangjin shi®, doprowadzit swymi reformami
do rozkwitu panstwa Qin i posrednio do ustanowienia cesarstwa Qinéw. Oprocz
Shang Yanga do filozoféw legizmu zalicza sie zwykle Shen Buhai (H1 A8, 400-337
p.n.e.), Shen Dao (&I, 350-275 p.n.e.), Han Fei (¥, 280-233 p.n.e.) i Li Si (Z=1f,
280-208 p.n.e.). Pisma pierwszego zaginely, ale ich fragmenty zebral Herrlee Creel’;
wylania si¢ z nich obraz mygliciela, ktéry uwazal, iz najlepsza metoda wzmocenia
panistwa jest ,,sztuka” (##7 shir) administracji'. Z przypisywanego Shen Dao dziela
TH¥~ Sheénzi, ktére liczylo 42 rozdzialy, zachowalo sie jedynie 7 rozdzialéw, a ich
tre$¢ i autentyczno$¢ na nowo wzbudza zainteresowanie badaczy''. Dzielo Hanfeizi
pochodzi natomiast w zdecydowanej wigkszosci od Han Fei, ucznia Xunzi i autora
syntezy legizmu, ktdry za sprawg Li Si zostal wtracony do wigzienia, gdzie zmuszono

¢ O autorstwie i uszkodzeniach tekstu w ciagu chinskiej historii p. Pines 2016.
° Creel 1974a.

10" Creel 1974b.

! Przektady: Thompson 1979, Harris 2017. Por. takze Yang 2011.
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go do popelnienia samobdjstwa'?. Ten sam Li Si byl doradcg Pierwszego Cesarza
Chin i osobg odpowiedzialng za niestawny edykt o spaleniu ksiag.

Legizm stanowil element intelektualnego ruchu o szerszej skali, ktéry mozna
okresli¢ jako krytyke idealizmu politycznego motistéw i konfucjanistow przy jed-
noczesnym odejsciu od rownie utopijnego naturalizmu taoistow czy nongjia. Za-
liczy¢ dont mozna szkote strategéw, ze stynnym Sunzi na czele, szkote dyplomatéw
oraz eklektyzm takich tekstow jak Guanzi, Shizi i Yinwenzi. Nurt ten wydal row-
niez alternatywne kroniki, jak np. Roczniki bambusowe 7T HALHF: Zhushi Jinidn
czy Intrygi Walczgcych Krélestw BRI 3 Zhangud ce®.

3.1.1. Filozofia historii Shang Yanga

Filozofia historii Shang Yanga stanowi zarazem warunek i przedtuzenie jego fi-
lozofii politycznej. Shang Yang uwaza, iz silne panstwo opiera swe rzady na prawie
(fa)'. Shang Yang podaje szereg warunkow, ktére czynig prawo stusznym i sku-
tecznym. Jako ze nie kazde prawo spelnia te warunki, nie mozna uzna¢ legizmu
za forme pozytywizmu prawnego”. I tak, prawo powinno by¢ zgodne z obyczaja-
mi i naturg ludu, inaczej bedzie nieskuteczne'®. Prawo powinno tez by¢ bezstron-
ne i zamiast zaspokaja¢ prywatny interes, powinno stuzy¢ tadowi publicznemu.
W tym celu winno tez by¢ jasno sformulowane'”. Wreszcie - i to wprowadza nas
bezposrednio do filozofii historii - prawo winno odpowiada¢ specyficznym po-
trzebom i okoliczno$ciom danego czasu:

Dawni krélowie ustanowili prawo w zgodzie z czasami, [w taki sposob] wymierzyli
powinnosci i zarzadzali sprawami. Prawo winno zgadza¢ si¢ ze swoim czasem, wow-
czas jest tad. Zarzadzanie winno zgadza¢ si¢ z potrzebami, wowczas jest skuteczne.
W takim przypadku prawo jest zgodne z czasem i przynosi tad, zarzadza si¢ akuratnie,
co niesie sukces. Ale obecnie, cho¢ czasy si¢ zmienily, nie zmieniono praw; potrzeby
sie zmienily, lecz wcigz bierze sie starozytnos¢ za wzoér. Nadwczas prawo stoi w kon-
flikcie z czasem.

12 Li Si byl rowniesnikiem Han Fei i takze uczniem Xunzi. Han Fei podzielit los Shang Yanga, kto-
ry polityczne zaangazowanie przyplacil okrutng §miercig (poprzez rozerwanie ciata czterema wozami).

13 Por. Allan 2016, 7.

4 Fa moze oznacza¢ takze ,metod¢’, ,model’, ,,standard” — w takim charakterze wystepowato naj-
cze$ciej u motistéow i konfucjanistow. Fa u Han Fei jest wieloznaczne, obejmujac swym znaczeniem
zar6wno prawo, jak i model (zgodny z Dao). U Shang Yanga fa oznacza jednak zwykle prawo, o czym
$wiadcza zlozenia: ustanawiac prawo (lifd/cudfd), zmieniaé prawo (bidnfd), nienawidzi¢ prawa (éfd), etc.

15 Por. Stepien 2013, 202.

16 AR 2920k WOEAER I KT SL 2, RIASEL. Shangjunshu 3: 62; p. takze 2: 48.

7 Shangjunshu 3: 82-83.

SRR R MIALE, BTG F . EE R, BNG . FIEEE, M. RREARIG, %
HEM . SWEFEMEALE, B 2 LAl , &85 Rozdzial , Szes¢ Praw”, Shangjunshu 5: 147.
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Fragment ten jest wszak ambiwalentny, odwoluje si¢ bowiem do figury daw-
nych krélow. W rzeczy samej, w koncowych rozdziatach Shangjunshu odnaj-
dziemy fragmenty, ktére mowia o krélach ustanawiajacych stale standardy’, co
kontrastuje jednak z resztg traktatu i wynika z pézniejszych modyfikacji tekstu.
O wybitnosci tych postaci nie swiadczy bowiem tres¢ ich postanowien, lecz forma
- to, ze zawsze byly zgodne ze swoimi czasami®.

Shang Yang sprzeciwia si¢ konfucjanskiej wykladni dziejoéw, zgodnie z ktora
wszyscy wladcy i dynastie realizowali jedna i t¢ samg zasade. Trzy Dynastie i he-
gemoni zmienialy rytualy i prawa, takze legendarni wtadcy istotnie réznili si¢ od
siebie w sposobie rzadzenia?'. Rozbieznosci byly zasadnicze i dotyczyly np. tego,
czy rzadzi¢ w oparciu o swoja wiedze, czy o sile”. Co wiecej, zmiany zasad mialy
miejsce rowniez w trakcie jednego panowania, w zaleznosci od tego, czy wladca
zdobywal wiladze, czy chciat jg utrzymac (na podobng dwutorowo$¢ praw polity-
ki zwracal uwage na gruncie europejskim Machiavelli)*’. Obserwacja ta prowadzi
Shang Yanga do bardzo waznej konkluzji:

Dlatego powiadam: ,jest wigcej niz jedna droga sprawowania rzagdéw nad $wiatem
i nie ma koniecznosci nasladowania dawnych czaséw w zarzadzaniu panstwem”. Tang
i Wu zdobyli wladze nie nasladujac starozytnych, a dynastie Shang i Xia upadly, cho-
ciaz nie zmienialy obyczajéw. Dlatego ci, ktérzy dzialaja wbrew dawnych wzorom, nie
zastuguja koniecznie na nagane, a ci, ktorzy podazaja za obyczajami — na pochwale*.

Fragment ten pokazuje, iz Shang Yang nie tylko poddaje krytyce konfucjanski
ideal wzorowania si¢ na starozytnosci, lecz czyni to ponadto na podstawie prze-
stanek, ktére obce byly wiekszoéci filozoféw Okresu Walczacych Krélestw: nie
ma jednej drogi wprowadzenia fadu. Shang Yang dokonuje poniekad desubstan-
cjalizacji filozofii politycznej i, jak ponizej wykazuje, takze filozofii historii. Jak
twierdzi Pines, podejscie Shang Yanga kontrastuje z ujeciem konfucjanskim, ktére
- cho¢ nie bylo statyczng filozofig historii — dopuszczalo jedynie niewielkie i po-
wierzchowne zmiany w dziejach® (co wida¢ na przykladzie Xunzi). Historia jest
dla Shang Yanga zbiorem zmiennych, wrecz niepowtarzalnych, warunkéw.

W rezultacie nie wystarczy powiedzie¢, ze nasladowanie starozytnosci jest
bledne z powodu odmiennych okoliczno$ci. Réwniez ,,nasladowanie terazniejszo-

¥ Shangjunshu 5: 129, 5: 145.

20 SRE AL B, UETAIR . Shangjunshu 4: 107.

2 =R E, TLEANFNAIT . Shangjunshu 1: 4.

22 Shangjunshu 6: 86.

2 Shangjunshu 7: 100.

2RI, ERALE Y . B W, AMEGTE. BE W, ASEmT. 2
RISy & AR AT bk, JEHE 3 R AL 2 R, Shangjunshu 1: 8.

25 Pines 2013, 27-28.
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$ci’, tj. jakakolwiek forma nasladownictwa, ktora zaciemnia odczytanie ,,znakow
czasu’, prowadzi do wyrzucenia na ,,boczny tor” historii:

Medrzec nie nasladuje starozytnosci, ani nie podgza za terazniejszoscig. Gdyby wzoro-
wal sie na starozytnosci, pozostataby w tyle za czasami. Gdyby podazal za terazniejszo-
$cig, utkwilby w jej okoliczno$ciach. Dynastia Zhou nie nasladowata Shang, a dynastia
Xia czaséw Yu. Warunki Trzech Dynastii byly rozne, ale wszystkie osiggnety wladze.
Dlatego istnieje droga zdobycia wladzy, ale jej utrzymanie wymaga roéznych zasad®.

Fragment ten zawiera wiele istotnych poje¢, ktére rozwinie Han Fei: uniwer-
salng droge (Dao) r6zng od poszczegdlnych zasad (i) oraz koncepcje okolicznosci
danego czasu (3 shi), ktérag oméwimy blizej w kolejnym paragrafie. Fraza ,,niena-
sladowania przeszlosci i terazniejszosci” wystepuje w Shangjunshu wielokrotnie”.
W konsekwencji postugiwanie si¢ historig jako swoistym podrecznikiem etyki
i polityki jest bezcelowe, zwlaszcza gdy mowa o Shi i Shu?*.

Powyzsze argumenty nie oznaczajg jednak, iz Shang Yang nie jest zaintereso-
wany jakimkolwiek teoretyzowaniem na temat historii. Wrecz przeciwnie, w siod-
mym rozdziale Shangjunshu odnajdujemy wyjatkowa w skali catej mysli chinskiej
teori¢ dziejow ludzkosci i genezy panstwa®. Shang Yang wyrdznia trzy gtéwne
epoki historyczne. W pierwszej z nich panowal matriarchat, ludzie trzymali si¢
blisko swoich krewnych i obawiali si¢ obcych. Byt to stan pierwotny, chociaz nie
stan wojny. W drugiej epoce, w zwiazku z przyrostem liczby ludnosci, nastapit
chaos. Wystapily spory, a ludzie zapragneli podporzadkowa¢ sobie innych prze-
moca. Wéowczas $wiatli ludzie utworzyli reguly bezstronnosci i sprawiedliwosci
(zhong zhéng), ustanowili porzadek publiczny rézny od prywatnego (wiist) i na-
uczyli ludzi zasad moralnosci (rén). W miejsce faworyzowania krewnych pojawito
sie promowanie cnotliwych. Liczba ludnosci jednak wcigz wzrastala, co ponow-
nie doprowadzilo do chaosu. Sprawujacy wladze swiatli ludzie ustanowili wow-
czas wlasnos¢ prywatng: wydzielono terytoria i ustalono, jakie bogactwa do kogo
nalezg. Dokonano tez podziatu zenskich i meskich sfer aktywnosci. W zwigzku
z nowymi ustaleniami, powolano tez szereg zakazdw, a wraz z nimi urzednikow,
ktérzy mieli stac¢ na ich strazy, a wreszcie ksiecia, ktéry jednoczylby (i kontrolowat)
warstwe urzednicza. Wéwczas w miejsce cnoty zaczeto promowac honor™.

% MNAEN, MBS EEAIRIAR, BA5RIZERS . FAAER, EAER. =55,
MEFLLE. #IREAIE, TR SR, Shangjunshu 2: 53.

77 Shangjunshu 1: 5, 3: 62, 5: 147.

2 Shangjunshu 1: 23-24, 29-30. Sa to teoretyczne podstawy pdzniejszego edyktu o spaleniu
ksiag.

*? Shangjunshu 2: 41-42.

% Shang Yang jest pod tym wzgledem zadziwiajaco zbiezny z Monteskiuszem, ktory uwazat
cnote za zasade republiki, a honor - za zasade monarchii.
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Epoka Wiadza Zasada ustroju Innowacje

dawna (_[1t) rodziny (matek) pokrewienstwo _

zasady sprawiedliwosci,

$rodkowa (*f1i) sedziéw cnota moralno$¢, porzadek publiczny
L wlasno$¢ prywatna,
pézna (i) ksigcia honor podzial pracy wedlug plci,

i urzednikow

zakazy prawne, urzedy

Ryc. 5 Trzy epoki w dziejach ludzkoséci wedlug Shang Yanga

Rozdzial osiemnasty podaje nieco odmienng, by¢ moze stworzona przez in-
nego filozofa, ale zgodng z duchem Shangjunshu typologie®'. Mowa tam o czte-
rech epokach, ktore zostaja skojarzone z konkretnymi legendarnymi wladcami.
W czasach Hao Yinga (dostownie ,Wielkiego Bohatera”) zwierzeta dominowaly
liczebnie nad ludzmi, ktorzy zabijali je, aby przezy¢. W dobie Rendi (,,Ludzkie-
go Cesarza”) ludzie byli weganami o prostych obyczajach. W czasach Shennonga
(,Boskiego Rolnika”) rozpoczeta si¢ uprawa roli, a obowigzki kobiet réznily si¢ od
meskich; nie istnialy kary ani nie byto wojsk. Po §mierci Shennonga nieliczni silni
zaczeli uciska¢ stabsza wiekszoéé, wéwczas Huangdi (,,Z6tty Cesarz”) ustanowil
wladze ksigcia i obyczaje oraz powolal armie zaciezne.

Wspolng cechg obu teorii jest uznanie, iz stan pierwotny byl stanem harmonii
oraz — co najwazniejsze — charakterystyka dziejow w kategoriach ewolucji spo-
tecznej (jakkolwiek druga koncepcja silniej akcentuje role medrcow i mogta wyjs¢
spod reki eklektyka taczacego legizm z konfucjanizmem, tym bardziej, ze rytualy
sa scharakteryzowane po konfucjansku). Obie teorie s3 zadziwiajaco empiryczne,
a pierwsza ukazuje ciaggta modyfikacje zmiennych czynnikéw w reakeji na wzrost
stalego czynnika tla (populacji). Nie dziwi zatem, iz wizja ta przypomina pomysly
XIX-wiecznych zachodnich ewolucjonistéw spotecznych®. Powstaje jednak pyta-
nie: czy dzieli z nimi wizj¢ postepu ludzkosci?

Przekonanie, iz Shang Yang byl oredownikiem postepu, podzielato wielu chin-
skich intelektualistow, nawet Hu Shi oraz chinscy komunisci*. W rzeczywistosci
Shang Yang byl jednak bardzo wstrzemigzliwy w wypowiadaniu si¢ na temat przy-
sztosci. Pesymistycznie i z pewng bezsilnoscig stwierdza, iz do Trzech Dynastii nie
dolaczyta jeszcze czwarta®. Pewne jest, iz Shang Yang chcial, aby kolejna dynastia
(najpewniej Qin, ktérej stuzyl) kierowala si¢ bezstronnym prawem i surowymi ka-
rami oraz oparla rzady na wojsku i rolnictwie. Nie dat jednak bezposredniego wy-

3 Shangjunshu 4: 106-107.

32 Pines, Schelach 2005, 149.

3 Por. Pines 2013, 26.

3 =AY, Shangjunshu 2: 55.
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razu tej wizji w formie opisu epoki analogicznego do powyzszych. Pines spekuluje,
iz moze chodzi¢ o epoke, w ktdrej stosowanie kar wprowadzi prawos¢ i ren na ca-
tym $wiecie®. Fragment, na ktory sie powoluje®, méwi jedynie, ze kary wspieraja
cnote, a postugujac si¢ nimi mozna (néng) krzewi¢ moralnos¢ na swiecie. Termin
epoka i inne znane Shang Yangowi pojecia nie padaja w tym miejscu i poniekad
pas¢ nie moga, gdyz zasady ren zostaly juz wprowadzone w drugiej epoce (lub
w czasach Huangdi w drugim ujeciu). Nalezy zgodzi¢ sie z Zhang Linxiangiem, iz
filozofia historii Shang Yanga jest niekompatybilna z zachodnia wizjg postepu™.
Wizja taka zaktada bowiem istnienie prawa dziejow lub zasady pozwalajacej prze-
widzie¢ przysztos¢, z czego rezygnuje w ramach desubtancjalizacji filozofii histo-
rii Shang Yang, kazac nam czujnie dostosowywa¢ si¢ do zmiennych okolicznosci
czasu.

3.1.2. Filozofia historii Han Fei

Han Fei uchodzi za mysliciela, ktéry dokonat syntezy legizmu, taoizmu i nie-
ktorych elementéw konfucjanizmu. Teza ta nie znajduje poparcia przynajmniej na
gruncie filozofii historii, w ktérej Han Fei rozwija i uzupelnia gléwne watki mysli
Shang Yanga.

Rzeczywiscie, w poréwnaniu z Shang Yangiem, Han Fei znacznie czgsciej sigga
do dawnych czaséw oraz legend dotyczacych Yao i Shuna. Nierzadko potepia tez
obecne czasy®. Jak podkresla Eirik Harris, Han Fei jest w tym wzgledzie selektyw-
ny i popiera wltadcow za to, ze wlasciwie zareagowali na potrzeby czasu, przypisu-
jac im poglady, ktore sam popiera®. Powiada na przyklad, ze starozytni odrzucali
prywate i kierowali si¢ publicznym prawem®, a Yao, Shunowi i pierwszym krélom
przypisuje rozbudowywanie instytucji, odbierane zawsze w danym czasie jako eks-
trawagancja i rozrzutno$¢*'. Han Fei czyni to w ramach §wiadomie stosowanego
srodka retorycznego. Otwarcie krytykuje bowiem konfucjanistow i motistow za
przypisywanie dawnym krolom wlasnych pogladéw* oraz argumentuje przeciw
korzystaniu z historii jako zrédta moralnych wskazéwek z pozycji epistemologicz-
nych:
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Pines 2013, 35.

3 Shangjunshu 3: 82.

¥ Zhang 2008, 167-186.

Np. & RIARIE, RNERE A M. Hanfeizi 2: 57.

Harris 2014, 159-61.
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Hanfeizi 3: 71.

Al SRR E HERT, RIF RIS EE. Hanfeizi 19: 446.

3

3

&

3

°

4

S

4

4

S

127



Zaréwno Konfucjusz, jak i Mozi powolywali si¢ na drogi Yao i Shuna, ale kazdy z nich
co innego przyjmowal i co innego odrzucal, mimo to kazdy z nich uwazal, iz moéwi
o prawdziwym Yao i Shunie. Jesli Yao i Shun nie moga jednak powsta¢ z martwych,
kto oceni wiarygodnos¢ stow konfucjanistow i motistow? Od czaséw Shang i Zhou
minelo juz siedemset lat, od czaséw Yu i Xia — dwa tysigce lat, stad nie mozna potwier-
dzi¢ prawdziwosci stéw konfucjanistow i motistow. Jesli ktos chce dzi§ bada¢ drogi
Yao i Shuna, ktorzy zyli trzy tysiace lat temu, jakze mozna to sobie wyobrazi¢! By¢
pewnym czego$, na co nie ma dowodu, to glupota; przyjmowac co$, czego si¢ nie jest
pewnym, to oszukiwanie samego siebie. Dlatego ci, ktorzy otwarcie powoluja si¢ na
dawnych kroléw oraz dogmatycznie wypowiadaja sie o Yao i Shunie sg zwodniczy,
jesli nie gtupi®.

Han Fei byt uczniem Xunzi, ktéry z podobnego powodu uznal wypowiadanie
sie o dawnych kroélach za niestosowne, jednak nie obalilo to jego wiary w jednos¢
zasad dziejow. Han Fei zradykalizowat tg krytyke w duchu legizmu, sprzeciwiajac
sie spekulatywnej filozofii historii.

W ramach swoistej ,,wojny retorycznej” z konfucjanistami Han Fei portretowat
Yao i Shuna oraz dawnych kréléw jako okrutnikéw, ktérzy karali egzekucja urzed-
nikéw*, ktorych zbrodnie sg nieprzeliczone®, ktorzy jako ministrowie zamordo-
wali lub wypedzili swoich wladcow* i cho¢ na kazdym kroku dziatali wbrew re-
gulom prawosci, powodujac stopniowy upadek zasad, uczeni stawiajg ich dzi$ za
przyklad”. Bambusowe roczniki podaja natomiast, iz Shun uwiezit Yao i wygnat
jego syna, a Yu zabil ministra, by przekaza¢ wladze synowi*.

Zwiazki pomiedzy taoizmem a legizmem Han Fei sg duzo blizsze. Han Fei bar-
dzo czesto postuguje sie parg poje¢ Dao i de (Dao okresla nawet mianem poczatku
rzeczy*’), tym niemniej s3 to pojecia ogélnochinskie. O ile na gruncie filozofii po-
litycznej Han Fei opisuje idealnego wtadce podobnie do taoistow (,,nie czynigcego
nic’, ktorego ,wyreczaja” surowe i bezstronne prawa)>, w filozofii historii mamy do
czynienia z dystynktywnym rozumieniem Dao. Owo ujecie z jednej strony godzi
konfucjanizm i taoizm: ,,jesli cale prawo wprowadza si¢ w zgodzie z Dao, czlowiek
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Hanfeizi 19: 457.
Hanfeizi 5: 126.

S FEA S, FH S, K TIEBECHE. Hanfeizi 15: 350.

 Hanfeizi 17: 407.

TSEL TR e B BURCHE R, BRI #5E B, Hanfeizi 20: 465.

8 Zhushu jinian 1: 1-2. Legge 1865, 113-116. Por. Allan 2016, 48, 72.

© JEH B 0. Hanfeizi 1: 26.

%0 Por. Ivanhoe 2011. Z drugiej strony, paralela ta jest ostatecznie ograniczona i uchwytuje tylko
jeden aspekt mysli Han Fei. W innym miejscu czytamy, Ze ,,suweren musi by¢ wystarczajaco os$wie-
cony, by pojac zasady rzadzenia i wystarczajaco surowy, by wprowadzac je w zycie; i jesli wymaga to
dzialania wbrew woli ludu, zmusi go do swych zasad” N3, BIRERNG, B b 1T 2, WUMERR A R0
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szlachetny sie raduje i nie ma juz wigcej oprawcow. Lagodny i spokojny, w zgo-
dzie z Mandatem Nieba [wladca] utrzymuje gléwne zasady [legizmu]™'. Z drugiej
strony, w opozycji do taoizmu, Dao traktowane jest u Han Fei przede wszystkim
jako zasada fadu politycznego w istniejacych (a nie utopijnych czy pierwotnych)
panstwach, cho¢ inaczej niz w konfucjanizmie, ktéry podziela ta interpretacje,
Dao nie jest stalg zasadg obecng w dziejach, wrecz przeciwnie: Dao jest zawsze
sprzeczne z dominujacymi pogladami danej epoki®. Jednostki, ktérzy sa go-
towe sprzeciwia¢ si¢ ludziom swoich czaséw, nazywa Han Fei ,, me¢czennikami”
(B Tieshiy™.

W rezultacie Han Fei podaza za Shang Yangiem, krytykujac podazanie za stan-
dardami przesztosci jako nie tylko nieskuteczne, ale nawet irracjonalne:

Gdyby kto$ chcial wykopac kanaly w czasach dynastii Shang i Zhou [gdy juz istnialy],
zostatby wy$miany przez Tanga i Wu. Skoro tak jest, to jesli kto$ w obecnej epoce stawi
drogi Yao, Shuna, Yu, Tang i Wu zostanie z pewno$cia wysmiany przez wspoétczesnych
medrcéw. Dlatego medrzec ani nie zamierza podazac za starozytnoscia, ani nie tworzy
jednakich fa dla wszystkich epok, lecz bada sprawy swej epoki i radzi sobie z nimi**.

W innym miejscu Han Fei pisze: ,,jesli ktos nie szuka wlasciwych $rodkéw dla
aktualnych spraw, lecz czerpie rady od dawnych krolow, jest jak cztowiek, ktory
wraca z rynku do domu, by wzig¢ miare swojej stopy”*. Han Fei nie popada jed-
nak w skrajnos$¢, ktorg bytby swoisty ,,kult zmiany”: medrzec nie mysli w ogdle
w kategoriach zmiany”, lecz tego, co uzyteczne. Tam, gdzie zmiany nie sg koniecz-
ne, mozna zosta¢ przy dawnych rozwigzaniach.

Podobnie jak Shang Yang, takze Han Fei podejmuje zagadnienie genezy pan-
stwa oraz szerzej — typologii epok historycznych. Jak zauwaza Li Yucheng, Hanfeizi
nie jest spéjne w wyréznianiu epok, podajac czasem trzy (dawna - $rednia - obec-
na), innym razem cztery (dawna — $rednia — blizsza — obecna) epoki historyczne™.
W pewnym sensie w ostatnim przypadku mowa o starozytnosci, wiekach srednich,
nowozytnosci i wspolczesnosci, rzecz jasna z perspektywy Han Fei. Kompleksowe
rozwinigcie tych idei odnajdujemy w 49 rozdziale Hanfeizi.

SPRIESE, B AT R L. VEIRIEIEE, DRIK A, £ K#. Hanfeizi 8: 210.

ot 2 BRI, R 23k, BRHIE M. Hanfeizi 17: 410.

3 BN AIRBRE, WA, IR A TG 75, Hanfeizi 4: 103.

stttk T A BN, SR AT, BUR A . Hanfeizi LI (1095).

S OERERBL H M, bRk, RER. RSHESE. 7 %, . BZERE
Az M, RS R . DUEE NI oy, AR AT, Gt 2 3, R 2 2 M. Hanfeizi 20: 467.

5 RANTEE FM 55 E, B B . Hanfeizi 11: 263.

7 SREUNGE, B ANTE, IEYAT . Hanfeizi 5: 120.

% Li2014, 80-83.
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Zdaniem Han Fei, w epoce odleglej starozytnosci zwierzeta dominowaly liczeb-
nie nad ludzmi, ktorzy odzywiali sie jedynie roslinami. Wéwczas pojawit sie czto-
wiek, ktory stworzyl gniazda chronigce ludzi, a ludzie uczynili go wladcg. Ludzie
jedli wowczas owoce, ziarna i ostrygi, ktére ranity ich zotadki i wywotywaty choroby.
Wowczas pojawit sie medrzec, ktdry wynalazl ogien, réwniez otrzymujac godnos¢
wiadcy. W epoce $redniej starozytno$ci mial miejsce potop, ktéry Gun i Yu opano-
wali przez wynalazek kanatéw. Czas bliskiej przeszlosci rozpoczatl si¢ natomiast od
pokonania Jie, czyli ustanowienia dynastii Shang. Jak zauwaza Han Fei, ludzko$¢ od
stanu samowystarczalnosci dobr doprowadzita si¢ do stanu, w ktérym musi rywali-
zowac o nieliczne dobra. Winne temu jest rozmnazanie: jesli kazdy bedzie miat piat-
ke dzieci, dziadek bedzie miat dwadziescioro piecioro wnuczat, itd., co doprowadzi
do biedy”. Pod tym wzgledem Han Fei nie byt w Zadnym razie oredownikiem idei
postepu. Co wigcej, analizy Han Fei antycypuja koncepcje Malthusa czy XIX-wiecz-
nego ewolucjonisty spolecznego Lewisa H. Morgana®. Charakteryzujac pdzniej
epoke srodkowej starozytnosci, Han Fei wskazuje, iz pierwsi znani z imienia wladcy
(Yao, Shun i Yu) osobiscie pracowali nad poprawa kondycji ludzkosci®. Ludzie nie
chcieli wladzy nie z powodu niemoralnosci, lecz braku korzysci z tym zwigzanych:
w obecnej epoce jest odwrotnie, ludzie walczg o urzedy, ale ponownie nie dlatego, iz
ich umysl jest malostkowy, lecz poniewaz pozycja, ktéra moga zajaé, niesie ze sobg
znaczne korzysci®. Pines uwaza, iz punkt ten laczy mysl Han Fei z Marksowskim
dictum byt okresla sSwiadomos$¢™, jednak cytat ten nie tylko nie zostaje dalej roz-
winiety w formie systematycznej koncepcji (zaden ze znakéw w cytacie nie oznacza
nadto $wiadomosci), ale moze zosta¢ rozpatrzony jako wypowiedz etyka: ludzie pra-
gna wladzy nie z powodu ren, lecz z uwagi na zadze zysku (wystepujace w cytacie
cdi oznacza bogactwa). Za uzasadniong mozna natomiast uzna¢ inng interpretacje
Pinesa, iz motorem dziejéw u Han Fei jest rozwdj technologiczny®, jakkolwiek epo-
ki: bliskiej starozytnosci i obecna wyrdznione sg juz wedtug kryterium politycznego.
Inaczej niz Shang Yang, ktory pisze o spotecznej genezie instytucji, Han Fei podkre-
$la role jednej wybitnej postaci w kazdej epoce historycznej.

Wedle kryterium politycznego Han Fei charakteryzuje réwniez swoja utopie
lub, jak pisze Li, swoja wersje ,,spoleczenstwa Wielkiej Jednosci” (datong shéhui)®:

** Hanfeizi 15: 442-443.

% Pines, Schelach 2005, 150-152.

¢! Bedac niekonsekwentnym wzgledem wcze$niejszego argumentu przeciwko mozliwosci po-
znania ich czasow!

@ ZUEZ G, W, M2 M. S FE, AFEl, 5. Hanfeizi 5: 444.

63 Pines 2013, 38.

¢4 Ibidem, 37.

6 Li 2014, 164. Okreslenie ma charakter symboliczny, gdyz jak zauwaza Li, idealne spoteczen-
stwo Han Fei jest spoleczenstwem klasowym (ibidem, 168).
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Jesli strzata trafia celu, a nagrody i kary odpowiadaja zastugom, Yao moze powstac
z martwych i jeszcze raz pojawi sie Yi. Wowczas zwierzchnikéw nie czekaja katastrofy,
ktore spotkaly dynastie Xia i Shang, poddani nie cierpia z powodu klesk tak jak Bi
Gan, suweren $pi spokojnie, a minister raduje si¢ codzienng praca, Dao rozprzestrze-
nia si¢ po Niebie i ziemi, a de trwa przez dziesie¢ tysigcy pokolen®.

Fragment ten jest jednym z niewielu, w ktérych Han Fei wypowiada sie o przy-
sztosci. Jak podkresla Pines, jest ona charakteryzowana identycznie jak epoka
obecna, nie jest radykalnie r6zna od terazniejszosci®. Jak zauwaza Mithen, wizja
Dao trwajacego w niezmiennej postaci przez reszte historii (,,dziesi¢¢ tysiecy po-
kolen”) wyraznie kontrastuje z tezami Han Fei o zmiennosci i niepowtarzalnosci
epok historycznych. Z tego powodu Mithen przypisuje Han Fei ide¢ ,,konca hi-
storii”™®. Rzecz jasna, podobnie jak w przypadku wczesniejszych analogii, nie ma
tu mowy o systematycznej koncepcji ani nawet samym pojeciu ,,konca historii”
Owa eksplikacja wydaje si¢ jednak cz¢$ciowo przekonujaca w §wietle niemoznosci
przypisania Han Fei jakiejkolwiek idei postepu: jesli ewolucja spoleczenstwa nie
trwa dalej, musi si¢ w koncu zatrzymag, a stanie si¢ tak po oparciu rzadu o sku-
teczne i surowe prawa. Z wnetrza mygli legistycznej plynie jednak pytanie: skad
wiadomo, Ze okolicznosci przysztosci nie bedg sie istotnie rézni¢ od obecnych? To
prowadzi nas do legistycznej koncepcji shi.

Pojecie % shi lezy, zdaniem Julliena, u podstaw najwazniejszych idei filozo-
ficznych w Chinach®. Znak shi moze oznaczaé ,potege’, ,wladze¢” ,tendencje”,
»Sposobnos$¢”, a pierwotnie ,energie” oraz ,meskie genitalia” Wiele wskazuje na
to, iz jest to pojecie pozne”™. W Sztuce wojny Sunzi, ktéra poswieca osobny roz-
dzial pojeciu shi, znak ten mozna interpretowac jako ,energi¢””! lub po prostu
»dyspozycje fizyczng” oddzialdéw, a jednoczesnie jako ,przewage” wynikajaca np.
z uksztaltowania terenu’. Sklada si¢ to na szersze pojecie sprzyjajacych, obiek-
tywnych okolicznosci, ktére moze wykorzysta¢ strateg/wladca. W innym sensie
termin shi wystepuje w Shenzi autorstwa Shen Dao, ktéremu czgsto przypisuje
sie stworzenie samego pojecia shi. Shen Dao utozsamia shi z autorytetem wladzy
(HE qudn): na przykladzie cnotliwych wtadcéw, ktérzy wplyneli na $wiat dopiero,

oo SROCHR I, BEE AT, MOEEIRA, FURAL. gk, R R AERY. H B, R AL T 2, B
P 8B 3E, TE MR HY, flE At 22 . Hanfeizi 8: 207.

7 Pines 2013, 38.

% Mithen 2014, 33-34. O ,koncu historii” pisze tez Pines, ale w odniesieniu do dynastii Qin
(Pines 2013, 39-43).

® TJullien 1999, 12.

70 Shi nie wystepuje w Shijing, Lunyu, Chunqiu, Zuo zhuan, Zhushu jinian; tylko dwa razy
w Shangshu i cztery razy w Guoyu. W Yijing pojawia sie tylko w zlozeniu ,energia Ziemi” 1 %%.

! Tak przeklada shi w rozdziale pigtym Lionel Giles: Sunzi 2007, 41-48.

72 Por. Ames, Liu 1994, 68.
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gdy zdobyli wladze, wida¢, iz ,,moralnos¢ nie wystarczy, by podporzadkowac sobie
wystepnych, ale samo shi wystarczy, by opanowa¢ cnotliwych””?. Oba znaczenia shi
oraz trzy inne, ktére beda bardzo istotne dla pdzniejszej chinskiej filozofii historii,
pojawiaja si¢ (nie tyle objasnione, co uzyte) w Shangjunshu:

1) Shijako witadza polityczna’™;

2) Shijako specyficzne okolicznosci danych czaséw’>, w tym kontekscie Shang

Yang tworzy pojecie ,,shi czasu” K54 shishi’;

3) Shijako ogolne warunki czegos”’;

4) Shi jako tendencja ku upadkowi lub fadowi, ktérej nie mozna przemoc’;

5) Shijako wewnetrzna, naturalna moc rzeczy”.

Han Fei dokonat esplikacji pojecia shi, bedac $wiadomym tych znaczen. Jego
zdaniem shi to pojecie rodzajowe wystepujace w dwdch podstawowych sensach:

Shi jest jedng nazwg, ale obejmuje niezliczone zmiany. Gdyby shi zawsze wyplywato
z natury, nie byloby sensu dyskutowa¢ o nim. Dlatego shi, o ktérym tu pisze, to shi,
ktére moze wytworzy¢ cztowiek (...). Tego przyrodniczego shi cztowiek stworzy¢ nie
moze*.

Han Fei dokonuje wiec podziatu shi na shi przyrody (H 28 < %% zirdn zhi shi),
niezalezne od woli ludzkiej i shi, ktére moze kontrolowac czlowiek. Jesli jednak
tak jak od shi natury, takze od shi kontrolowanego przez ludzi zalezy los panstw,
nie mozna jednocze$nie uwaza¢, iz o losie ludzi decyduje moralnosé: miedzy tymi
tezami zachodzi sprzeczno$¢ (M mdodun)®'. W ten sposéb Han Fei przeciw-
stawit sie filozofii historii, ktérag mozna okresli¢ jako idealistyczng, tzn. uznajaca
moralno$¢ za napedows sile historii i, konsekwentnie, niemal nieograniczony i de-
cydujacy wplyw czynéw czlowieka na dzieje. W ramach perspektywy legistycznej
mowa raczej o dostosowaniu si¢ do czaséw i towarzyszacej im tendencji, co po-
zornie kontrastuje z reformatorskimi zapedami legistow. Pozornie, gdyz reformy
te mialy na celu wlasnie lepsze dostosowanie sie¢ do nowych czaséw poprzez po-
rzucenie starych, dluzej nieprzystajacych modeli. W rezultacie mysl legistyczna

7 OBEARUURA Y, TS LUE B R Shenzi 1: 9.

™ Shangjunshu 2: 46, 49; 5: 145.

S ABA R FEFAES (...) ZAREL B, Shangjunshu 2: 54.

7S B NFHAL IR PR, 0 2 2 K555 Shangjunshu 4: 113,

AT A B (L) I B AT O T T A 55 Shangjunshu 3: 72.

78 RV AN T EL, BELE A TR, Shangjunshu 5: 146. Takze: ibidem 4: 109.

7 Shangjunshu 5: 132-133.

0 OREHE, MR EBE M. B0RER RMESFRER. BNATEE, SAZH
acth () BEERZ B, AR AN Z TS a AR, Hanfeizi 17: 391.

8 Hanfeizi 17: 392. Han Fei opowiada historie sprzedawcy, ktory glosil, iz jego halabardy (mdo)
przebija kazda tarcze (dun), a jego tarczy nie przebije zadna halabarda. Termin maodun oznacza
odtad (do dzis$) ,,sprzecznos¢”
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cechowala si¢ inklinacjg w strone materializmu: spolecznego (Shang Yang) lub
technologicznego (Han Fei), jakkolwiek desubstancjalizacja historii i brak zdecy-
dowanego poparcia dla jakiejkolwiek formy postepu sprawia, iz — pomimo kuszg-
cych analogii — nie byt to (jeszcze) materializm historyczny.

3.2. Filozofia historii w motizmie, taoizmie
i szkole yin-yang

3.2.1. Filozofia historii w motizmie

Motizm jest pod wieloma wzgledami wyjatkowa szkola filozoficzna. Sprze-
ciwienie si¢ dominujagcym obyczajom, przekonanie o istnieniu Boga osobowe-
go, niespotykane w skali mysli chinskiej zainteresowanie epistemologia i logi-
ka, a takze fizyka, w ktdrej, zdaniem Needhama, motisci sformutowali pierwsza
zasade dynamiki® - to wszystko dziwi tym bardziej, iz po Okresie Walczacych
Kroélestw szkota Mozi, cho¢ znana takze pozniejszym filozofom, zostata nieomal
catkowicie zignorowana. Znamy tymczasem z imienia co najmniej kilkunastu
motistow; sam Mencjusz po$wiadcza, iz w jego czasach byta to wrecz szkota do-
minujaca®; wreszcie, przyjmujac, iz co najmniej czes¢ dzieta Mozi, ktére przypi-
sywane jest Mo Di (57, 470-390 p.n.e.), wyszto spod jego reki, bylby to pierw-
szy chinski filozof, ktéry pozostawil po sobie pisma. Jednocze$nie kontrastuje to
z faktem, iz Mozi jest w zasadzie jedynym zachowanym tekstem szkoty motistow.
Biorac pod uwage, iz powstawal on na przestrzeni dwustu lat, nalezy go trakto-
wac jako ,tekst ewoluujacy” i, jak pokazuja znawcy tematu, odzwierciedlajacy
idee poszczegolnych podszkot®. Swiadczy o tym niejednolitos¢ tekstu, dzielone-
go zazwyczaj na pie¢ grup: 1) rozdzialy otwierajace (1-7); 2) rozdzialy centralne
(8-39), zawierajace triady rozdzialéw uznawane za najstarsza warstwe Mozi; 3)
tzw. kanony motistyczne lub szerzej — rozdzialy dialektyczne (40-45); 5) luzne
dialogi (46-51); oraz 6) bardzo techniczne rozdzialy militarne, poswigecone me-
todom obrony miasta (52-71)%. Co do rozdzialéw dialektycznych panuje dos¢
powszechna zgoda, iz zostaly one stworzone przez péznych motistow, zapewne
w ramach polemiki ze szkola nazw?®.

Mimo tych kontrowersji, mysliciele motistyczni wypracowali w miare spdjna
filozofi¢ historii, cho¢ nalezy podkresli¢, iz nic nie $wiadczy o tym, aby bylo to ich

8 Needham 1971, 55-56.

8 Mengzi 6: 178.

4 Por. Defoort, Standaert 2013.

% W kwestii rozdzialéw militarnych odsylam do pracy: Yates 1980.
¢ Graham 1978.
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celem - trzeba ja rekonstruowac i eksplikowaé w oparciu o caty tekst Mozi. Filo-
zofia ta jest, jak juz zostalo to zaznaczone, podobna w swojej strukturze do konfu-
cjanizmu. Nie bez powodu legisci poddali krytyce tak konfucjanistéw, jak i moti-
stow za nagminne odwolania do czaséw legendarnych cesarzy i kroléw: anegdoty
historyczne odnajdziemy w kazdym rozdziale spoza kanonéw i czesci militarne;.
Jak przystalo na myslicieli zainteresowanych teorig poznania, znajduje to swoje
uzasadnienie metodologiczne. Aby odréznic to, co stuszne/prawdziwe (7 shi), od
tego, co bledne/fatszywe (FIE féi), nalezy postugiwac sie trzema kryteriami (=3
san bido):

1) kryterium podstawy (4 bén), tj. czy w taki sposéb dziatali dawni wiadcys;

2) kryterium zrédta (i yudn), tj. czy jest to zgodne z percepcja (dost. ,,ocza-

mi i uszami zwyktych ludzi”);

3) kryterium zastosowania (] yong), tj. czy przynosi to korzy$¢ mieszkan-

com panstwa®’.

Rzecz jasna, niemozliwym jest podazanie za wszystkimi dawnymi wladcami,
dlatego - jako ze powyzsze kryteria obowigzuja facznie — nalezy wzorowac sie tyl-
ko na tych, ktorych rzady przynosily pozytek wszystkim poddanym?®. Z perspek-
tywy motistow kryterium podstawy nie réznilo si¢ jednak od pozostatych kryte-
riéw ,deskryptywnych”: bylto kryterium empirycznym, jako ze ,,znajac przeszlos¢,
mozna poznad przyszto$¢” (WAEHIZR yi waing zhi 1di)®.

Tym niemniej, cho¢ schemat myslenia historycznego motistéw byl podob-
ny do mysli konfucjanskiej, roznil sie¢ w wypelnieniu ogélnej formy szczegélowa
trescig. Dawni krélowie mieliby promowac na urzedy wylacznie cnotliwych®, ale
oznacza to jednocze$nie, iz nie baczyli oni na wigzy krwi’’. Innymi stowy, darzyli
oni wszystkich ,,uniwersalng miloécig” #t % jianai (czasem ttumaczong tez jako
»inkluzywna troska”), tj. taka, w ramach ktérej krewni nie sg bardziej milowani
niz obcy. Bezposrednio przeciwstawialo si¢ to konfucjanizmowi, w ktérym po-
winno$ci wynikajgce z relacji maz-zona, ojciec-syn czy starszy brat-mlodszy brat
oraz takie cnoty jak ,,naboznoé¢ synowska” Z xido wyraznie stopniuja zobowia-
zania moralne wobec innych ludzi (ren), nierzadko obrazowane w formie kregéw
o wspolnym srodku. Jesli wszyscy beda si¢ darzy¢ taka samg miloscia, wnioskuje
Mozi, na $wiecie nie bedzie wojen, gdyz te biorg si¢ z mitowania obywateli jednego
panstwa ponad ludzi z innych panstw®. Co za tym idzie, motisci uwazaja, iz dawni

8 Mozi 9: 265.

8 Mozi 9: 293-295; 12: 442; 12: 453-454.

% Mozi 5: 130.

% Mozi 2: 44-47.

1 Mozi 2: 68.

%2 Mozi 4: 101. Konfucjanisci nie podwazali stusznosci tego wnioskowania, ale jego realizowal-
nos¢.
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krolowie nie praktykowali wojny ofensywnej®® (cho¢ dopuszczali defensywng). Jak
jednak wytlumaczy¢ aneksje o$ciennych panstw przez dawnych wladcow? Mozi
odpowiada, iz byly to przypadki ,karania’, a nie ,,podboju”: s3 to dwie rézne klasy
termindw (5 Z ¥ ydn zhi 16i)**. Kryterium odréznienia obu przypadkéw byloby
znow utylitarne: ukaranie przynosi ostatecznie korzys¢ obu stronom. Czy oznacza
to jednak, ze motisci, podobnie jak autorzy idei Wielkiej Jednosci — datong, uwa-
zali, iz u poczatku dziejow lezy utopijny stan powszechnej milosci? Wrecz prze-
ciwnie:

Mistrz Mo powiedzial: Jesli powrdcimy obecnie mysla do przesztoéci, do poczatkow
ludzkosci, okaze sie, ze byl to czas, gdy nie istnieli Zadni rzadzacy. Méwiono zatem
wowczas: ,kazdy cztowiek ma wlasng zasadg”. Dlatego jeden czlowiek mial jedng za-
sade, dziesiecioro — dziesie¢, setka — sto; im wiecej bylo ludzi, tym wiecej tak zwanych
»zasad”. To znaczylo réwniez, ze kazda osoba uwazala swoja zasade za stuszng, a zasady
innych za bfedne. Byli oni stad w stanie wzajemnego sporu. W obrebie jednego domu
panowata wrogo$¢ i gniew miedzy ojcem i synem oraz braémi, gdyz byli odmiennych
umystéw i nie mogli osiagnac zgody (...). Stalo sie wtedy jasne, ze bez rzadzacych,
ktorzy wprowadza jednakowe zasady na calym $wiecie, $wiat popadnie w chaos. Byt to
powdd, dla ktérego wybrano najznamienitszego, dobrego, odznaczajacego sie madro-
$cig, wiedza, zdolno$cig analitycznego myslenia i rozeznaniem czlowieka, powierzajac
mu stanowisko Syna Nieba (tj. cesarza), ktéry miat za zadanie zjednoczy¢ zasady na
calym $wiecie®.

Motistyczna wizja dawnych czasdw jest zatem takze koncepcja genezy pan-
stwa, by nie rzec - umowy spolecznej. W odréznieniu od wizji Wielkiej Jednosci
czy nawet legizmu uznaje ona, iz stan pierwotny byt stanem wojny. Co ciekawe,
Mozi rozpatruje owa wojne na poziomie epistemologicznym, tzn. jako konflikt
zasad, ktorymi kierujg si¢ poszczegoélne osoby. Osoby te rezygnuja z wlasnych
zasad wszelako nie dlatego, iz zgadzajg si¢ (podobnie jak wszyscy inni ludzie)
z inng, ogdlng zasada, lecz poniewaz takie rozwiazanie gwarantuje stabilnos¢
spofeczng. W tym sensie motisci byli konsekwentnymi utylitarystami; taki utyli-
taryzm jest jednak, zdaniem Rawlsa, antyteza idei umowy spoleczne;j:

% Mozi 5: 139.

9 Mozi 5: 146.

S FHBFEL FS IR BT 2 RIEE, R IERZ R ZHHGEE R T2 ANEE. E—
A=, TATEE, AANESE, HABZOR, Rl 858 %00 . UGS, MIEAZ 2, %
MAZAEH . W2 RTF R IELREE, B R O, RS (..) HPRZEIER—FEK
T2, MR TEHE. REUEBER TEREMEEZ N, LUART, FRFTF—FRRTZE.
Mozi 3:79.
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Podczas gdy doktryna kontraktowa traktuje nasze przekonanie o pierwszenstwie spra-
wiedliwosci jako ogdlnie rzecz biorac trafne, utylitaryzm dazy do wyjasnienia go jako
spolecznie uzytecznej uludy (...). Jesli przyjmujemy, ze poprawna zasada regulatywna
zalezy od natury swego przedmiotu i ze wielo$¢ odrebnych oséb posiadajacych od-
rebne systemy celow stanowi istotng ceche ludzkich spoleczenstw, to nie powinnismy
oczekiwad, ze zasada uzytecznos$ci bedzie zasada spotecznego wyboru®.

Tymczasem, zdaniem Mozi, madros¢ i wiedza dawnych wladcow przejawia-
ly si¢ nie tyle w fakcie, iz ludzie zostali naktonieni do uznania pewnych zasad,
lecz przekonani uzyteczno$cig dziatan wladcédw. Stworzyli oni bowiem domostwa,
ubrania, pojazdy, etc., stowem wszystko, co odroznia od natury” i sklada si¢ na
kulture. Jak uwaza Puett, od podobnej konfucjanskiej koncepcji odréznia moti-
stow akcent polozony na faktyczne stworzenie nowych instytucji, a nie jedynie
podazanie §ladami jeszcze dawniejszych wladcow lub natury®.

Wiladcy obecnych Mo Di czaséw s3 jednak odmienni od starozytnych, a na
$wiecie panuje chaos, czytamy w Mozi*®. Pelen obraz historii obejmuje zatem pier-
wotny stan chaosu, nastepnie — stan powszechnej mitosci, gdy wtadali dawni kro-
lowie, wreszcie — stan obecnego chaosu i wojny. Jak zauwaza Li Chengqi, ponowne
wprowadzenie stanu mifosci uniwersalnej jest, biorac pod uwage apele zawarte
w Mozi, pozadane jako kolejna epoka historyczna'®. I cho¢ w Zzadnym miejscu
Mozi nie odnajdziemy poparcia dla idei cykli historycznych, mamy tu do czynie-
nia z co najmniej sinusoidg epok historycznych, zakladajac wraz z motistami, iz
druga epoka mitosci uniwersalnej ostatecznie zakonczy dzieje.

Strukturalne podobienstwo filozofii historii motistow do konfucjanskiej wizji
dziejow przejawia sie takze w kwestii Nieba. Moti$ci uwazaja, iz nakaz milosci
powszechnej musi znalez¢ glebsze, metafizyczne uzasadnienie. Jest nim dzialanie
Nieba, ktére darzy wszystkich ludzi jednakowa mitoscia, poniewaz karmi ich (zsy-
tajac np. dobre plony), nie czynigc zadnej réznicy. Niebo powinno by¢ pod tym
wzgledem nasladowane, tak jak czynili to dawni wtadcy, ktérych Tian obdarzalo
w nagrode pomyslnym losem, w odréznieniu od okrutnych wladcéw, na ktérych
zsylalo katastrofy'®'. Podobnie jak w konfucjanizmie, cnota jest uprzednia wo-
bec dzialan podejmowanych przez Niebo: wielcy krélowie ,,najpierw” odznacza-
li si¢ inkluzywna troska o lud, by nastepnie zosta¢ nagrodzonymi przez Niebo'”
(w przeciwnym razie bylaby to koncepcja taski). Kara za niepodazanie za Niebem

% Rawls 2009, 64.

7 Mozi 1: 30-38.

% Puett 2001, 54-56.

"9 Mozi 3: 83-85.

10 11 1995. Li poréwnuje pod tym wzgledem motizm do marksizmu.
1 Mozi 1: 22-23.

19 Mozi 7: 204.
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nie jest jednak zewnetrzna w stosunku do czysto etycznych nakazéw, ktére do-
magaja si¢ swoistego metafizycznego deus ex machina. Jak czytamy w Mozi, jesli
ludzie nie czynig tego, czego pragnie Niebo, Niebo czyni to, czego nie chcg ludzie:
nieszczescie, choroby i katastrofy'®. Z tego wynika obecno$¢ Tian w dziejach'™.
Na tym jednak podobienstwa z konfucjanizmem si¢ koncza. Mozi traktuje
Niebo jako byt osobowy, ktory dziala z okreslong intencjg i ma pewne zyczenia'®,
co przelozylo sie na tytul jednej z triad Mozi, ,Wola Nieba” (K& Tianzhi). Niebo
chce i kocha (lub nie), czego nie mozna powiedzie¢ o konfucjanskim Tian. Co
wigcej, odnajdziemy w Mozi unikatowy w skali calej starozytnej filozofii chinskiej
fragment, w ktérym Niebo wypowiada si¢ w mowie niezaleznej, uzywajac ponadto
zaimka pierwszoosobowego: ,Niebo wyrazilo si¢, mowigc: ‘wszystkich, ktorych
kocham, kocham mifoscig uniwersalng; wszystkich, ktérym $wiadcze korzysci,
swiadcze je bez wyjatku™'%. Niewykluczone, iz Niebo bylo do pewnego stopnia
rozumiane takze jako stwdrca, o czym $wiadczy fragment, w ktérym powiada sie,
iz milo$¢ Nieba przejawia si¢ przede wszystkim w fakcie, iz ,,zdzialalo” (%5 wéi)
ono stonce, ksiezyc i gwiazdy'”. Jak pisze Puett, Niebo tworzy i konstruuje, samo
nie bedac przez nic tworzone'*® (co nie oznacza, iz czyni to ex nihilo). Poniewaz
historia jest ostatecznie obszarem dziatania wolnych oséb — Nieba i ludzi, nie ma
mowy o istnieniu fatum. Jak podkresla Lu Yihan, w filozofii historii Mozi ludzie
sami decyduja o wlasnym przeznaczeniu'®. W rezultacie motisci nie postuguja
sie frazg Tianming, a nawet nie twierdza, iz Niebo daje ludziom wtadze. Nalezy
podkresli¢, iz Tian nie ofiarowuje ani nie odbiera w Mozi tronu, a jedynie zsyla
pomyslny los lub katastrofy, ktére moga to cztowiekowi ulatwi¢ badz utrudnic.
Stosujac trojakie kryterium, motisci krytykuja konfucjaniska ide¢ ming: po pierw-
sze, fatum nie mozna postrzec zmystami; po drugie, dawni krolowie nie wierzyli
w ming, dlatego ,wzigli los w swoje rece’, tworzac rzady i przynoszac lad; po trze-
cie, jesli istnialoby fatum, nie byloby sensu czyni¢ dobra, jest to zatem niekorzystne
dla spoleczenstwa''’. Motisci sprzeciwiliby si¢ zatem takze legistom i pojeciu shi,

105 IR A RR IR, AR Z AR, RIRKISHARNZ IR, AN Z AR
5o NP e EIRBAR3 54, Mozi 7: 201-202.

1% Mozi 7: 195.

100 HOE B, BRI BITAK, 11K 2 BT, Mozi 3: 81-82.

05 MR S AT, e 2 TR, FEMFZ. Mozi 7: 195. Standaert (2013, 257)
uwaza, ze poza Mozi jedyny przypadek wypowiedzi Tian w mowie niezaleznej odnajdziemy w Ksig-
dze Piesni, jednak 6w przyklad (7758 3 F) mozna z powodzeniem interpretowaé w mowie zaleznej
(»powiedziat krélowi, aby”), nadto mowa tam o Dj, nie o Tian. W przypadku yue i zaimka wo nie ma
watpliwosci co do mowy niezalezne;j.

107 Mozi 7: 202.

108 Puett 2001, 52.

19 Lu 2009, 49.

10 Mozi 9: 273-274.
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poniewaz historia ludzkosci jest w calosci efektem dziatania oséb, a przynajmnie;j
innego spojrzenia nie dopuszcza perspektywa wspdlnego dobra. Pytanie o to, jak
historia prezentuje si¢, gdy nie uwzglednimy trzech kryteriéow, wykracza jednak
poza horyzont Mozi.

3.2.2. Filozofia historii w taoizmie

Najstarsze teksty taoizmu: Laozi i Zhuangzi stanowia jedne z najstynniej-
szych dziet kultury chinskiej, a Laozi, znane powszechnie jako Ksiega Drogi
i Cnoty 181848 Daodéjing, to prawdopodobnie najczedciej przekladane na je-
zyki zachodnie dzielo chinskie. Za stawg Laozi nie podaza jednak nasza wiedza
o autorstwie i datowaniu tego tekstu. Swoj tytul ma on zawdzigcza¢ niejakiemu
,Staremu Mistrzowi” & T Ldozi, archiwiécie na dworze Zhou, ktéry po spotka-
niu z Konfucjuszem (od ktorego byt starszy) i rozczarowaniu zyciem dworskim
udat si¢ na zachdd, tj. do Indii, gdzie zatrzymany przez straznika imieniem Yin
Xi przekazal mu swoja wiedze, spisang przezen w formie traktatu. Owa wzmian-
ka, ktorej daleko do biografii historycznej, pochodzi jednak dopiero od Sima
Qiana''!, zatem istnieja przestanki, by uznad¢, iz Stary Mistrz jest postacia legen-
darng, nazwa skrywajaca grupe autoréw Daodejing. Sam Laozi juz w 142 r. n.e.
zostal uznany za boga, tzn. zalozyciel pierwszej zorganizowanej sekty taoizmu
religijnego (Szkoly Niebianskich Mistrzéw), Zhang Daoling, glosit, iz objawil
mu si¢ Laozi, wieszczac koniec §wiata''2. Z czasem pojawila si¢ legenda, iz Laozi
nauczal w Indiach Buddg, a nawet, Ze byl Budda, a wladcy dynastii Tang uznali
sie za jego potomkdw (jako ze mieli takie samo nazwisko, jak wedlug Sima Qiana
Laozi, Z2H Li Er). Co do Daodejing, to fragmenty tego dzieta cytuje si¢ w Liishi
Chungiu, ktére powstato ok. 239 r. p.n.e. bez stowa o tytule Laozi, natomiast tytut
ten cytuje juz Huainanzi (ok. 139 r. p.n.e.)'”’, zatem ostateczna kompilacja dzie-
ta nastgpita na przetomie III i IT w. p.n.e. Najstarsza wersja Daodejing odkryta
w grotach Guodian w 1993 i datowana na ok. 300 r. p.n.e. pozbawiona jest wielu
kluczowych koncepcji i polemik z konfucjanizmem (cho¢ liczy ok. 11 tys. zna-
kéw wiecej niz znany nam dotychczas tekst), a wersja z grot Mawangdui, odkryta
w 1973, ma odwrécony porzadek rozdziatéow: rozpoczyna si¢ od ,,Ksiegi cno-
ty”, po ktorej nastepuje ,Ksiega Dao™''*. Zhuangzi przypisuje si¢ za$ filozofowi

" Shiji 63: 2139-2143.
112 Kohn 2009, 106.

I Boltz 1993, 271.

!4 Kohn 2009, 24-25.
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imieniem Zhuang Zhou CGH:JE Zhuang Zhou, 369-298 p.n.e.). Tekst podzielony
zostal przez Guo Xianga (zm. 312 n.e.) na 7 rozdzialéw wewnetrznych (néipian),
ktére mialyby wyjs¢ spod reki samego Zhuang Zhou; 15 rozdzialéw zewnetrz-
nych (waipian) i 11 rozdziatéw mieszanych (zdpian), ktére zawieraja takze teorie
innych szkol. Jak podkresla Marcin Jacoby, podziat ten jest ,,stabo umotywowa-
ny” charakterem tekstu, ktory nawet na przestrzeni rozdzialéw przejawia znacz-
ng niesp6jnosc''®; Esther Klein w swoim studium wykazuje natomiast, iz neipian
nie tylko nie sg najstarsza warstwa tekstu i dzielem jednego autora, lecz takze, iz
nie istniaty jako spdjny tekst w Okresie Walczacych Krolestw''. Jeszcze bardziej
problematyczna jest kwestia autorstwa i datowania Liezi, przypisywanego Lie
Yukou (#1225% Lie Yiikou, V w. p.n.e.?), ktore w VIII w. n.e. wraz z Daodejing
oraz Prawdziwg Ksiggg Potudniowego Kwiatu (Fi3HEHLAS Ndnhud zhénjing,
tj. Zhuangzi) jako Prawdziwa Ksigga Pustki (M &8 Chongxii zhénjing) stato
sie czescig kanonu taoistow. Graham datuje Liezi na IV w. n.e.!”” Ponadto, si6d-
my rozdzial Liezi prezentuje idee Yang Zhu (V w. p.n.e.), bedac paradoksalnie
naszym jedynym zrédtem wiedzy o hedonizmie chinskim.

Mimo tych wszystkich kontrowersji okazuje sie, iz Srodowisko taoistoéw wypra-
cowalo w miare spojne poglady historiozoficzne, ktére mozna przesledzi¢ w wyzej
wymienionych tekstach, a nawet w (rzekomych) wypowiedziach hedonisty Yang
Zhu. Przyczyna tego stanu rzeczy jest fakt, iz taoisci, ktorzy w wielu miejscach
przeciwstawiali si¢ konfucjanistom, programowo odrzucali spekulatywna filozofie
historii. Niebo nie interweniuje w dzieje''¥, nie mozna takze pozna¢ przeznacze-
nia/mandatu-ming'’®, nie mozna poznac tez samej historii:

Pamiec o dziejach czasow starozytnych przemineta, ktéz moglby ja spamietac? Dzieje
Trzech Cesarzy wydaja sie ni to zachowane, ni to zapomniane. Dzieje Pieciu Wladcow
wydajg si¢ ni to jawa, ni to snem. Dzieje krolow Trzech Dynastii czasem sg ukryte,
czasem widoczne, nie znamy nawet jednego na sto milionéw zdarzen. Dzieje wlasnych
czasow znamy niekiedy posrednio, niekiedy bezposrednio, nie znamy nawet jednego
na dziesiec tysiecy zdarzen. Obecne wydarzenia czasem pamietamy, czasem zapomi-
namy, nie znamy nawet jednego na tysigc zdarzen. Nie da si¢ zliczy¢ lat, ktore uptynety
od czasow starozytnych az do dzis'®.

15 Jacoby 2009, 9-10.
16 Klein 2010.
17" Graham 1960-61.

118

Laozi 5: 22. Por. komentarz Wang Bi do tego fragmentu: ,Niebo i Ziemia pozwalaja, by
wszystko szfo swym naturalnym torem. Nie wplywaja na nic i nie stwarzaja niczego, a to, co zaistnia-
to, porzadkuje si¢ samo z siebie”. Thumaczenie A.I. Wojcik w: Laozi 2006, 34.

19 Liezi 6: 206. Ttumaczenie polskie: Liezi 2006, 95.

120 Liezi 7: 234. Ttum. M. Jacoby: Liezi 2006, 124.
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Szes¢ klasycznych ksiag, Zrédlo konfucjanskiej madrosci, to jedynie ,,zwietrzate
slady po dawnych krélach™?. Dawnych mistrzow nie mozna jednak zrozumiec¢'?,
a nawet jesli mozna, to nie byli oni z pewno$cig wzorcami postepowania: raczej
ogtupiali lud'* i dziatali wbrew konfucjanskiemu etosowi'?*. Co wigcej, Zhuangzi
nierzadko portretuje wladcow Zhou jako ztoczyncéw'®, wielokrotnie trawestuje
legendy dotyczace Yao i Shuna, ukazujac ich jako niezdolnych do wtadzy'* oraz
réwnie czesto portretuje Konfucjusza jako taoiste, przypisujac mu nawet sprzeciw
wobec odwolywania si¢ do przykladow ze starozytnos$ci'”’. Wiele wskazuje na to,
iz podobnie jak legisci, Zhuangzi celowo ,,naduzywa” tych figur, czyni to jednak
nie w ramach krytyki, co ironicznego zakwestionowania sensu takich zabiegow:
o ile legisci trawestowali konfucjanskie legendy, by odrzuci¢ ich moralizm i zrobi¢
miejsce dla wlasnej ,empirycznej” genezy panstwa, o tyle Zhuangzi pariodiuje je
w celu kompromitacji jakiejkolwiek ,,teorii” historii: ,,zamiast chwali¢ Yao i gani¢
Jie, czyz nie lepiej zapomniec o nich obu i przeistoczy¢ sie w Dao?”'*. Co ciekawe,
taoisci watpia takze w sensowno$¢ wypowiadania si¢ o dziejach kosmosu, cho¢ za-
interesowanie kosmologig jest powszechnie kojarzone z taoizmem. W Laozi czy-
tamy, iz poczatku $wiata nie mozna opisa¢ w jezyku i tylko z racji braku lepszego
imienia nazwany jest dao'®. W Zhuangzi czytamy natomiast:

Jesli jest poczatek, jest tez cos, co bylo przed poczatkiem i réwniez cos, co istniato
przed tym czyms przed poczatkiem. Jezeli jest byt, to jest tez niebyt i co$, zanim jest
niebyt, jak réwniez cos, co istniato przed tym czyms, co istnialo przed niebytem. Wow-
czas okazuje sie, ze niebyt istnieje, i nie wiadomo, co jest, a co nie. Teraz powiedziatem,
ze co$ istnieje, ale nie wiem, czy to, co powiedziatem istnieje, czy tez nie [tylko przez
fakt nazwania]?'*°

21 Zhuangzi 5: 517. Polski przeklad: Zhuangzi 2009, 161.

2 Laozi 15: 57-58. ,W dawnych czasach, zyli ludzie, ktérzy znali dao. Byli niezwykle subtelni,
niezrozumiali i tajemniczy. Taka glebia nie daje si¢ jednak opisa¢”. Thum. A.I. Wojcik: Laozi 2006, 48.

12 Laozi 65: 263. ,,Starozytni, ktorzy byli biegli w dao, nie o$wiecali ludu, lecz pozostawiali go
w jego glupocie” Ibidem, 128.

124 Zhuangzi 8: 1003-1005. Zhuangzi 2009, 314.

15 Zhuangzi 9: 987-988. Ibidem, 304.

126 M.in., Zhuangzi 1: 22, 5: 415-416, 9: 965. Odpowiednio: ibidem, 23, 130-131, 295.

127 Zhuangzi 2: 143-147, 187-193, 3: 282-285. Ibidem, 53-54, 66-67, 83-84.

128 Zhuangzi 3: 242. Ibidem, 77.

2 AR IR, Je R (L) BRI, 52 FIIE. Laozi 25: 100-101. Laozi 2006, 64.

o GIRE, AREA BE, ARGARREAGRNE. GARE AE0E, R
U I, A ORUGA RRIAAT A o (M S, TR RN 2 R AT . SRR
A R 2, AR AN G Pl < FERA T, H R MGHF-2 Zhuangzi 1: 79. Powyzszy fragment warto
zestawi¢ z teoriami przytoczonymi w rozdziale 1.2, zwlaszcza uwagami Nakamury o niezdolnosci
Chinczykéw do myslenia abstrakcyjnego oraz teorii Grahama o niemoznoéci wyrazenia sadow egzy-
stencjalnych w jezyku chinskim.
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Innymi stowy, taoisci optuja za kompleksowo rozumianym agnostycyzmem
w odniesieniu do historii. Zauwazmy, iz na wszystkie pytania Wichrowskiego, kté-
re podali$my na poczatku pracy (s. 15), taoisci udzielaja odpowiedzi negatywnej:
historia nie moze by¢ przedmiotem wiedzy (1), nie istnieje w niej okreslony sche-
mat zmiany (2), schemat ten nie jest poznawalny (3), kierunek zmienno$ci nie jest
odwracalny®' (4), zmiany nie wolno obiektywnie wartosciowac (5), a tym bardziej
kierunek zmiany nie zbiega si¢ ze wzrostem wartosci pozadanych (6). Ten sam
Wichrowski podkresla jednak, iz agnostycyzm réwniez jest pewnym, cho¢ niewat-
pliwie skrajnym, stanowiskiem w filozofii historii. Pytanie brzmi: czy taoisci byli
w tym wzgledzie konsekwentni?

Fang Litian przypisuje Laozi utopistyczna filozofi¢ historii'*2. Jedyny fragment,
na ktory sie powoluje, to przedostatni rozdzial Daodejing opisujacy niewielkie pan-
stwo z malg grupa mieszkancow, w ktérym nie uzywa si¢ broni, korzysta sie z we-
z16w w miejsce pisma i nie kontaktuje si¢ z okolicznymi panstwami. Specyfika tego
fragmentu pozwala go jednak przelozy¢ tak, jak uczynila to Anna Iwona Wojcik:
»hiech panstwo bedzie matle, ...niech bron” etc., tj. jako wizje idealnej wspolnoty
politycznej, a nie wizje ,,utraconego raju”*. Fragment ten zawiera ponadto zdanie:
»sprawi¢ (ff shi), by ludzie ponownie (18 fur) pletli wezly”, co wyklucza traktowa-
nie opisu jako narracji historycznej. Duzo lepszych przykladow dostarcza Zhu-
angzi. Czytamy tam o stanie pierwotnym, ktéry bardzo przypomina wizj¢ Shang
Yanga: zwierzeta dominowaly liczebnie nad ludzmi, ktérzy mieszkali w gniazdach,
»znali swoje matki, ale nie znali 0jcéw”, czyli zyli w stanie matriarchatu'*. W roz-
dziale dziesiatym mowa jednak o dawnych czasach pelnych pokoju, kiedy ludzie
»uzywali supetkéw” i nie odwiedzali si¢ nawzajem — padajg tu zwroty identyczne,
jak w Laozi, lecz tym razem niewatpliwie jako opis historyczny. Ponadto wymienia
sie imiona wladajacych jeszcze przed Yao i Shunem, w tym Rongchenga, ktérego
poznali$my przy okazji dzieta Rongchengshi z grot w Guodian'*. Gdzie indziej stan
ten nazwano Najwyzsza Jednoscig (% — Zhiyi), epoka, w ktérej yin i yang znajdo-
waly sie w stanie harmonii, a ludzie umierali staro, nie czyniac uzytku z wiedzy.
Ten sam fragment podaje jednak, iz wkrétce de podupadio: miejsce jednosci zajela

11 Rytual, powinno$¢, zasady i normy zmieniaja si¢ pod wplywem czasu. Dzi$ jednak bierze
sie malpe i ubiera w szaty Ksigcia Zhou (...). Roznice pomiedzy czasami dawnymi i obecnymi to jak
réznice miedzy malpg a Ksigciem Zhou”. Zhuangzi 5: 515. Ttum. M. Jacoby: Zhuangzi 2009, 158.

132 Fang 2006, 469.

% Laozi 80: 307-309. Laozi 2006, 146.

¥4 Zhuangzi 9: 995. Zhuangzi 2009, 310. Identyczne (!) sformulowanie FCAIFEE, ANHIFLAL
pojawia sie w Shangjunshu 2: 41-2, a poniewaz rozdzial ten znalazl si¢ w czeséci zapian, by¢ moze
mamy w ogole do czynienia z legistycznym autorem tego fragmentu. Nalezy pamigtad, iz jesli Han
Fei byl mocno zainspirowany taoizmem, to wpltyw ten mdgt by¢ obustronny, tym bardziej, iz Sima
Qian taczy biografie Laozi i Han Fei w jeden rozdzial.

135 Zhuangzi 4: 357. Ibidem, 111.
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zgoda, a zgody - jedynie spokdj. Prawdziwy kryzys przyszed! jednak dopiero wraz
z Yao, Shunem i Yu, czyli konfucjanskimi ideatami postepowania:

De podupadato dalej i nastapili Tang i Yu, ktorzy zaczeli dziata¢ na $wiecie. Stworzyli
nurt przemian rzadow, skazili [dawna] czysto$¢, rozbili [pierwotng] prostote. Oddalili
sie od dao poprzez ,,dobro’, zagrozili de poprzez dzialanie, po czym odrzucili [ludzka]
nature i podazyli za [wlasnym] umystem. Umysly nawzajem znaly swojg wiedze, jed-
nak bylo to za malo, by utrzymac w ryzach $wiat. Zatem [do wiedzy] dodali wyrafino-
wanie, i wzbogacili je erudycjg. Wyrafinowanie zniszczylo tworzywo, erudycja ostabita
umysl, a wtedy lud zaczat bladzic i si¢ burzy¢. Nie byli w stanie przywroci¢ swej natury
i [pierwotnych] cech, powroci¢ do poczatku. W tej perspektywie $wiat zatracit dao,
a dao zatracilo $wiat. Swiat i dao nawzajem sie zatracity!'*

Stan pierwotny, stan Najwyzszej Jednosci, byl zatem stanem pelnej harmonii
miedzy ludzmi i harmonii ludzi z naturg. Stan ten trwat dopéty, ,,az przyszli Wiel-
cy Medrcy, uparci w swojej humanitarno$ci””’. Poniewaz jednak jest to czas po-
przedzajacy jakiekolwiek konflikty, ba! nawet kontakty z innymi gminami, mozna
okresli¢ go jako stan ,przedhistoryczny”. Powrét do tego stanu wymagalby po-
rzucenia, odsuniecia si¢ od wyznaczonej przez rzady kolejnych wtadcéw histo-
rii i ,przeistoczenia si¢ w Dao”. W tym sensie taoistyczng wizj¢ historii mozna
do pewnego stopnia potraktowac jako dyskwalifikacje filozofowania o dziejach,
cho¢ stawia to pod znakiem zapytania konsekwencje w zakresie agnostycyzmu hi-
storycznego. Wydaje sie, iz odzwierciedla to zréznicowanie $rodowiska taoistow,
badz - ujmujac rzecz diachronicznie — rozwdj taoizmu. Podobng wizje odnajdu-
jemy bowiem takze w Liishi Chunqiu'*, ale temu dzielu poswigcimy juz kolejny
podrozdzial.

3.2.3. Filozofia historii w szkole yin-yang i eklektyzmie

Filozofia szkoty yin-yang stanowila rozwiniecie i systematyzacje wczesniej-
szych idei, ktore odnajdziemy m.in. w rozdziale Hongfan z Ksiegi Dokumentow,
w wielu partiach Zapiskéw o rytuatach, a przede wszystkim — w Ksigdze Przemian
U8 Yijing. Autorstwo tego dzieta, znanego w Chinach jako Przemiany Zhou
i ) Zhouyi, przypisuje sie Fu Xi, Wen Wangowi, ksieciu Zhou i, w sensie osta-
tecznej redakcji, Konfucjuszowi. Yijing wywodzi si¢ z praktyki wyroczni w opar-
ciu o pekniecia na skorupach i kosciach, przedstawione symbolicznie w formie
heksagramoéw, jednak wkrotce ksiege poczeto interpretowac teoretycznie jako

1% Zhuangzi 6: 551-552. Ibidem, 170-171.
137 Zhuangzi 4: 336. Ibidem, 106.
138 Liishi Chungqiu 20.1: 1330.
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zbidr ukrytych nauk czy wrecz zrédlo prawdziwej madrosci i wiedzy o $wiecie,
i juz w Okresie Walczacych Krélestw Zhouyi traktowano jako Klasyk, wtedy tez
uzyskata ona swdj finalny ksztalt'**. Enigmatyczne i wieloznaczne zapiski Yijing
doczekaly sie licznych komentarzy, przypisywanych (jakzeby inaczej) Konfucju-
szowi, a skodyfikowanych za panowania Han Wudi (156-87 p.n.e.) jako Dziesigc
skrzydet + 3. Shiyi, z ktérych najwazniejszy to Wielki Komentarz K% Dazhuan,
whasciwie E&HE Xicizhuan. Czytamy tam, iz dawni medrcy stworzyli bagua
J\ZP, tj. osiem podstawowych trygraméw, ktére odzwierciedlaja relacje miedzy
yin i yang, decydujaca o wszystkich zmianach w $wiecie'**. Owe przemiany maja
po prostu charakter niekonczacych si¢ cykli nastepstwa yin i yang'*'. Obie sity: ak-
tywne, jasne i meskie yang oraz bierne, ciemne i zenskie yin sa zatem wspolzalezne
i przechodza w siebie w sposob plynny. Zdaniem Liu Shu-hsiena, zasada jednosci
przeciwienstw z pewnoscig przypomina dialektyke Hegla czy Marksa, aczkolwiek
z jedng zasadniczg réznica: jest to dialektyka pozbawiona definitywnego konca,
zwienczenia, co Liu uzasadnia brakiem wplywu chrzescijanstwa. Po drugie, filo-
zofie czasu i historii Yijing cechuje traktowanie przestrzeni i czasu jako jednego
kontinuum oraz specyficzny holizm, ktory ,,odrzuca separacje faktu oraz wartosci,
immanengji i transcendencji, subiektywnosci i obiektywno$ci”**2. Zgadza si¢ z tym
Cheng Chung-Ying, piszac, iz deskryptywne wzory bagua prowadzg do preskryp-
tywnych norm'”. Réwniez druga z zasad dialektyki, przechodzenie ilosci w ja-
kos¢, znajduje swoj wyraz w Yijing: jak podkresla Zheng Wangeng, kazda zmiana
polega wedlug Ksiegi przemian na stopniowym wzroscie/wypelnianiu lub spadku/
zmniejszaniu potencjalu yin lub yang'*.

Powyzsze deklaracje wspdlczesnych interpretatoréw Yijing sa jednak niezro-
zumiale bez przytoczenia oryginalnych sformufowan chinskich, pochodzacych
przede wszystkim z komentarza Xici shang. Z tekstu tego wylania sie swoista lista
cech, ktérymi odznacza¢ maja si¢ wszystkie zmiany, co przektada si¢ bezposrednio
na wykorzystujacg te terminologie mysl chinskich filozoféw historii, ktérzy nawet
w XVII wieku uczynig z niej swoj punkt wyjscia (p. Rozdzial szosty, zwl. 6.2.1
16.2.2). W Xici shang odnajdziemy nastepujace twierdzenia'*:

1) Zmiany odznaczaja sie statymi (¥ chdng) regularno$ciami;

454

2) Zmiany i przeksztalcenia sg postrzegalne (%1t Wi, bianhua jian);

13 Shaughnessy 2014, xiii. Po wiecej informacji dotyczacych historii tekstualnej Yijing, zwlasz-
cza w $wietle najnowszych odkry¢ archeologicznych, odsytam do pracy Shaughnessyego.

M0 Xici 1: 351.

ML Xici 1: 354.

42 Liu 2001b, 147.

3 Cheng 2011, 345.

44 Zheng 2010, 58.

15 Xici 1: 349-369.
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3) Zmiany sg dtugotrwale (/A jiii) i narastajace (X da);

4) Regularno$ci zmian s poznawalne (1 zhi), a dokladnie rozumne (2 i),
i mozna za nimi podazaé (it céng);

5) Obserwujac rozumny wzor (li) przemian, mozna pozna¢ przyczyny tego,
co widoczne i tego, co niejawne (K14 B 2 i zhi you-ming zhi gi);

6) Rzeczy skladajg sie z subtelnej istoty oraz materii-energii, gi ({5254
jing-qi weéi wii), dlatego duchy nie réznig si¢ substancja od innych rzeczy
ani nie sg im przeciwne; duch to innymi stowy niezglebiona czes¢ prze-
mian yin i yang;

7) Nastepowanie po sobie sit yin i yang nosi nazwe Dao (—F&—F5 < 75l
yiyin yi ydng zhi weéi dao); porzadek ten jest dobry i wyraza si¢ w naturze
ludzkiej;

8) Wydarzenia sa ciagloscia zmian (3% 555 rongbian zhi wei shi); tj.
nieskoriczong ciagloscig tego, co przeszle i przyszte (fF2RAG 75 2 1@
wangldi bu qiong wéi zhi tong);

9) Zmiany maja jednak swdj najwyzszy kres (X fik taiji); tym, co istnieje po-
nad widzialng forma jest Dao, cata reszta to konkretne rzeczy (JE1M 3
FHZIE, U R RE 2 A% xingérshang zhé weéi zhi dao, xingérxia zhé wei
zhi qi);

10) Zmiany mozna wykorzystywa¢, znajac ich prawa i wnioskujac o ich cig-

glosci.

Jak podkresla Tian Chenshan, ide¢ fongbian mozna uzna¢ za rodzimy, chinski
odpowiednik dialektyki, z zastrzezeniem, iz jest to raczej dialektyka komplemen-
tarnych opozycji niz przeciwienstw, ktéra nie odsyta przy tym do zadnej transcen-
dentnej podstawy, w tym Boga'*, bedac samowystarczalng, tj. naturalng, rozum-
ng i dobra, a przy tym nieskonczong w czasie i obejmujacg duchowos¢, catoscia
wszystkich przemian.

Oproécz Ksiggi przemian i jej klasycznych komentarzy réwniez inne, nowo od-
kryte teksty $cisle zwigzane z kregiem komentatoréw Yijing, takie jak np. Heng
Xian, uzupelniaja w istotny sposob mysl tego nurtu. Jednag z podstawowych ka-
tegorii w Heng Xian jest powrét 18 fui: powiada sie tam nawet, iz nie ma nic, co
nie wracaloby do swego poczatku'¥’, co w niemal formalny sposéb definiuje cy-
klicznos¢ opisywanych przemian. I to wlasnie owe teksty, ktére w mniejszym lub
wiekszym stopniu pretendujg do miana komentarzy Yijing, tworza filozofi¢ czasu,
ktéra miataby by¢ juz (rzekomo) zawarta w samych wyjasnieniach heksagramoéw.
Po drugie, jest to jedynie filozofia czasu, tzn. z powodu braku wzmianek o rozcig-
gnieciu tych idei na dzieje chinskich dynastii nie sposéb méwic¢ tu juz o filozofii

146 Tian 2005, 23-41.
W H 3 EAE. Za: Klein 2013, 213.
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historii. Xie Xuanjun prébuje broni¢ tezy o ,filozofii historii Yijing”, aczkolwiek
paragraf, w ktérym argumentuje za ,teorig odnawialnej historii” w Yijing tytuluje
»Zhouyi jako przedmowa do filozofii historii” (Zhouyi lishi zhéxué ddaoydin)'*, co
emblematycznie charakteryzuje to zagadnienie. Filozofie juz nie tylko czasu, ale
i historii wypracowata natomiast szkota yin-yang.

Niestety, o szkole yin-yang wiemy bardzo niewiele. Pisma jej tworcy, Zou Yana
(33417, 305-240 p.n.e.), zachowaly sie tylko w matych fragmentach, jednak najistot-
niejsze informacje przekazal nam Sima Qian. Sima podkresla, iz Zou Yan byl bar-
dzo popularnym filozofem, a krélowie panstw, do ktorych przybywal, udzielali mu
prywatnych audiencji i przywilejow, czego nie mozna powiedzie¢ o Konfucjuszu czy
Mencjuszu'®. Zou Yan mial by¢ tez czlonkiem stynnej akademii Jixia (f8 5%
Jixia xuégong) w Linzi, stolicy panstwa Qi. Akademia lezaca poza zachodnig brama
miasta nazwang na cze$¢ boga prosa skupiala w owym czasie najwybitniejszych filo-
zoféw chinskich: Mencjusza i Xunzi, Shen Dao, motiste Song Xinga, logika Shunyu
Kuna, Zou Yana oraz prawdopodobnie Zhuangzi'*. Sima Qian za przyczyne upadku
szkoly yin-yang uznaje jej zlanie sie z konfucjanizmenm, tj. ostateczne poprzestanie
na objasnianiu ren i prawosci”!. Sama szkota doczekala si¢ réwniez bardzo skraj-
nych ocen. Z jednej strony, Sima Tan uwaza, ze nauki yin-yang wywolywaly strach
wsrod ludzi'*?, Sima Qian przypisuje Zou Yanowi znajomos¢ technik magicznych'?,
a zrodla Hanowskie zdolnosci alchemiczne i znajmos¢ technik wydluzania zycia'>*.
Z drugiej strony, Joseph Needham okresla znawcéw yin-yang jako ,naturalistow”
i tworcow chinskiego myslenia naukowego, czego dowodem moze by¢ stynna teza
Zou Yana, iz Chiny stanowia jedynie 1/81 calego $wiata'*®. Analiza filozofii historii
Zou Yana pozwoli w pewnym stopniu rozstrzygna¢ stusznos¢ jednej z interpretacji.
Mozna ja zrekonstruowa¢ na podstawie dwoch fragmentdéw, ktére tu przytoczymy:
stow Sima Qiana i fragmentéw Zouzi z collectaneum Yuhan shanfang ji yishu autor-
stwa Ma Guohana (1794-1857). Tak o Zou Yanie pisze Shiji:

Doglebnie zbadat on [zasady] wzrostu i spadku yin i yang oraz stworzyt liczace facznie
ponad 100.000 stéw dzieta o ich dziwnych przemianach i cyklach wielkich medrcow
od poczatku do konica [$wiata]'*. Jego nauki byty nieprzebrane, dalekosiezne i nie-

148 Xije 2015, 85.

19 Shiji 74: 2345,

150" Shiji 74: 2346.

150 Shiji 74: 2344.

192 Shiji 130: 3289.

153 Shiji 28: 1368-1369.

13t Por. Needham 1956, 241.

1% O kosmologii Zou Yana p. Major 2006.

Moze tez chodzi¢ o dziela zatututowane Zhongshi i Dasheng. O pierwszym wspomina col-
lectaneum.
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zgodne z klasykami. Najpierw zawsze badal male obiekty, aby wyciagna¢ zen wnioski
o wielkich, az siegal do tego, co nie ma granic. Najpierw moéwil o obecnych czasach, by
siegna¢ az do czaséw Zoltego Cesarza. Wszyscy uczeni studiowali jego sztuke. Ponad-
to sledzit upadki i poczatki epok, a poprzez badanie ich omendéw i [catych] systemodw,
rozciggal swoje rozwazania jeszcze dalej, az do czaséw, gdy nie bylo jeszcze Nieba
i ziemi, to jest poczatkow glebokich a tajemniczych i niemozliwych do zbadania (...).
A zaczynajac od oddzielenia si¢ Nieba od ziemi, rozprawiat o przemianach i obrotach
pieciu mocy (wii dé), przypisujac im odpowiednie miejsce, tak, by mogta to potwier-
dzi¢ [historia]"’.

Fragment ten jest ciekawy nie tylko dlatego, iz przypisuje Zou Yanowi filozo-
fie historii: rozwazania dotyczace poczatkow $wiata, ludzkosci i cykli ,wielkich
medrcow”, lecz takze poniewaz charakteryzuje jego metode. System Zou Yana
byl holistyczny w swej tresci: obejmowal zaréwno przyrode, jak i dzieje dynastii,
rzeczy wspoélczesne i najdawniejsza przeszlos¢ tak ludzkosci, jak i kosmosu. Jego
metoda nie byla jednak na pierwszy rzut oka holistyczna: zaczynat on bowiem od
rzeczy malych i blizszych, by w oparciu o wnioskowanie (fff tui) stworzy¢ obraz
calosci przemian yin i yang. Z drugiej strony, po dotarciu do poczatku historii, Zou
Yan w oparciu o swojg teorie ,,pieciu mocy”, a wlasciwie ,,pieciu faz” T1.4T wiixing,
dokonywal wlasciwej rekonstrukeji historii, wybidrczo dobierajac przyklady, tak,
by moglby potwierdzi¢ ustalony przezen schemat. Owa praktyka oraz fakt, iz
Zou Yan z takg swoboda wypowiadal si¢ o rzeczach ,niemozliwych do zbadania”
(ANFT % bukekdo), przeczy opinii Needhama. Zou Yan nie byt naturalista (w za-
chodnim znaczeniu tego terminu), a raczej pelnokrwistym spekulatywnym me-
tafizykiem, siggajacym do ,tego, co nie ma juz granic”. Z tego powodu owe dwie
metody, odnotowane przez Sima Qiana, moga $wiadczy¢ o istnieniu metody
przekonywania oponentéw, réznej od wlasciwej metody dociekan. Kolejny frag-
ment ilustruje pierwsza metoda, prezentujac skrotowo schemat historii Zou
Yana:

Pie¢ elementow przewaza naprzemiennie, a oficjalne szaty nasladujg ten kierunek.
Kazdy z pieciu elementéw ma po sobie taki, ktérego nie moze pokonac. Dynastia Shu-
na byla rzadzona przez moc ziemi, dynastia Xia przez moc drewna, dynastia Shang
przez moc metalu, a dynastia Zhou przez moc ognia. Jesli ma powsta¢ nowa dynastia,
Niebo okazuje pomyslne znaki ludziom. Za panowania Zéttego Cesarza pojawily sie
wielkie robaki i mréwki. Rzekt on: ,,Znaczy to, ze wzrasta moc ziemi, dlatego uczyni-
my 26ty naszym kolorem, a nasze sprawy musza by¢ prowadzone pod znakiem ziemi”
[...]. Podczas panowania Wena, kréla Zhou, Niebo pokazalo ogien, a wiele ptakéw

57 TR R BRI 8, #h. REZRTHET. HEHAE, ©Boh
Py, R, BIA IR . SeFp 4 AR 250, B2 P dLity, ROF e, DRI pEE R i, HETmy
2, BRI, Zi SAATHT R (..) 5 5RME A DL, TLAEERL, V6 & B, AT
4. Shiji 74: 2344.

146



trzymajacych spalone dokumenty przysiadfo na oltarzach. Rzekl on: ,,Znaczy to, ze
wzrasta moc ognia, dlatego czerwony bedzie naszym kolorem, a sprawy beda czynione
pod znakiem ognia. Po ogniu przyjdzie woda. Niebo pokaze ten moment, gdy materia
wody zacznie dominowaé. Barwa bedzie czern, a sprawy beda czynione pod znakiem
wody. I takze ten system osiggnie kres, a w wyznaczonym czasie wszystko powréci do
ziemi. Kiedy to bedzie, tego nie wie nikt™'*%.

Schemat Zou Yana polegal zatem na synchronizacji praw natury, historii,
obyczajow i polityki, ktéra w danym czasie musiala by¢ prowadzona wedlug
okreslonych regul, o ile tylko chciala by¢ skuteczna. Jak pisze Needham, bylto
to podciagniecie spraw ludzkich i dziejow pod to samo prawo, ktérym podle-
gaja fenomeny nie-ludzkiej natury, w rezultacie ,wszystkie zmiany w ludzkiej
historii rozumiano jako manifestacje tych samych przemian, ktére mozna zaob-
serwowad na nizszym, nieorganicznym poziomie”*’. W tym, ale i tylko w tym
sensie, byt to faktycznie naturalizm. Kluczowa idea tego fragmentu stoi wszak
w jaskrawej opozycji do wszystkich nurtéw filozofii historii w Chinach, ktdre
dotychczas oméwilismy: Zou Yan podaje bardzo szczegélowy obraz przysztosci,
cho¢ nie zna jej ani nie wie, kiedy nadejdzie moment zmiany dominujacego ele-
mentu. Jest on pewny na bazie swojego spekulatywnego modelu, a nie (quasi-)
naukowego myslenia. Co wiecej, jedyna racja uznania danej epoki za opanowa-
ng przez taki czy inny element sg irracjonalne omeny, nie méwiac juz o tym, ze
samo pojecie elementu wladajacego w danym czasie nad innymi ma metafizycz-
ny charakter. Idea ,,przewidywania” przyszlosci na podstawie spekulatywnego
schematu dziejéw pojawia si¢ we fragmentach Liishi Chunqiu o proweniencji
szkoty yin-yang. W rozdziale ,,Przedwiedza” 5k Xianshi czytamy, iz ,,gdy jaki-
kolwiek kraj zmierza ku upadkowi, ci, ktorzy posiedli Dao z pewnoscig opuszcza
go w pore — pod tym wzgledem starozytne i obecne czasy s3 jednym”'®. Gdzie
indziej czytamy natomiast, ze ,medrzec przewyzsza ludzi przedwiedza (...) zwy-
kli ludzie nie znajg Dao, stad nie osiagaja przedwiedzy, dlatego przypisuja te
rzeczy magii badz szczegsciu™'®'. Adepci yin-yang uwazali zatem, iz przekazuja
wiedze $cisla i sprawdzalng, co §wiadczy o odpieraniu przez nich (juz wtedy)
zarzutu myslenia magicznego.

Dzielo, ktéremu zawdzieczamy te informacje, to Wiosny i Jesienie Pana Lii
H IREHK Liishi Chingii, jedno z najwiekszych i zarazem najwierniej zachowa-
nych dziel chinskiej starozytnosci'®?, monumentalna encyklopedia 6wczesnej

198 Cytuje za: Needham 1956, 238.

159 Tbidem, 239.

100 N2 T, I 656 %, 4. Liishi Chungiu 16.1: 955.

160 BENZ P LA N DS () RN R AEE 2255, il 2 R LA 2, BL2&ySE. Liishi Chungiu
20.8: 1422.

162 Por. Wilhelm 1928, XII.

147



wiedzy i kompilacja zrédel powstala w 239 r. p.n.e. pod patronatem Lii Buweia
(A A E, 291-235 pan.e.), kupca, kanclerza Qinéw i prawdopodobnie faktycz-
nego ojca pierwszego cesarza Chin. Jak podaje Sima Qian, na bramie stolicy
Qin umieszczono ogloszenie, iz kazdy uczony, ktéry bedzie mdgt cokolwiek
doda¢ do Wiosen i Jesieni, otrzyma tysiac sztuk zlota, i tak ,w dziele tym upo-
rzadkowano wszystkie sprawy dotyczace Nieba, ziemi, wszelkich stworzen,
starozytno$ci i czasow terazniejszych™'®’. Liishi Chungqiu stanowi wiec pomnik
chinskiego eklektyzmu: swobodnej kompilacji réznych nurtéw, ktéry nalezy
odro6zni¢ od synkretyzmu, tj. teoretycznej proby nie tyle polaczenia, co po-
godzenia z pozoru sprzecznych koncepcji. Jak szacuje Chen Qiyou, 1/4 tekstu
reprezentuje szkole yin-yang, 1/5 szkole militarystéw, 1/8 legizm, 1/8 motizm,
a 1/4 pozostale szkoty: konfucjanizm, taoizm, szkole rolnictwa, hedonizm,
szkole nazw oraz szkole muzyki'®*. W zakresie filozofii historii odnajdemy tam
nastepujace idee:

1) szkoly yin-yang: dawni wladcy przestrzegali zasad yin-yang, wzorujac sie
na Niebie i ziemi oraz wykorzystujac swoje gi; sily yin-yang odpowiadaja za
cykle powstania i upadku dynastii, wedle schematu Pieciu Elementéw, co
mozna przewidzie¢'®s;

2) szkoly militarystow: wlasciwa strategia zawsze dawata dawnym krolom
zwyciestwo, nigdy nie zmieniali oni metody zaleznie od okolicznosci; dzie-
ki znajmosci rzeczy i usposobienia ludu oraz wlasciwemu uzyciu broni sta-
wali sie bohaterami'®;

3) legistéw: nie mozna adaptowaé dawnych zasad (militarystéw rozni stad
od legistow wiara w istnienie strategii, znajmosci psychiki, etc. skutecznej
w kazdym czasie)'?’;

4) motistéw: dawni wladcy byli bezstronni i promowali tylko cnotliwych; jesli
dobra nie odrdzni si¢ jasno od zta, panstwo upadnie's’;

5) konfucjanistow: dawni wladcy kierowali si¢ lojalno$cia i naboznoscia sy-
nowska i traktowali lud wedtug norm prawosci'®’;

19 Shiji 85: 2510. Cytat za: Kiinstler 2000, 36.

164 Za: Knoblock, Riegel 2000, 693-698.

165 Liishi Chungiu 1.3 (35), 2.3 (86), 3.5 (174-5), 8.4 (457), 12.2 (630), 20.3 (1355-57), 23.3
(1563-4).

166 Ljishi Chungiu 7.2 (388-389), 8.3 (445-6), 9.2 (484-5), 9.4 (504-505).

167 Liishi Chungqiu 14.5 (797-8), 15.8 (944), 17.6 (1120).

198 Liishi Chungiu 1.4 (45), 2.4 (97), 13.4 (702-3). Motiécie imieniem Tian Jiu przypisuje sie
nadto idee, iz tylko wlasciwy czas daje sukces, a cnota i madros¢ go pozbawiona nie da nic, Liishi
Chungqiu 14.3 (773). Motyw ten, ktdry poznaliémy w Qiong da yi shi, nie pojawia si¢ w Mozi i trudno
go pogodzié z motistyczna wiara w role i samowystarczalno$¢ moralnosci. Swiadezy to o bledzie albo
o celowej probie kompromitacji motistow.

19 Liishi Chungqiu 4.2 (118), 14.1 (302), 19.4-6 (1280-1305).
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6) taoistow: dawni krdélowie rzadzili z ukrycia, ,,nie dziatajac”, wiec lud nic
o nich nie wiedzial, a $wiat zyl w stanie pierwotnej wspélnoty bez rytu-
alow'”;

7) szkoly rolnictwa: dawni wladcy skupiali si¢ tylko na rolnictwie, Zyjac
w zgodzie z porami roku nie korzystali z nadarzajacych si¢ sposobnosci do
wojen'”!;

8) hedonizmu: dawni wladcy dbali tylko o siebie i swoje ciala, a dawne dyna-
stie tylko o wlasny lud'”%

9) szkoly muzykéw: dawni wladcy utworzyli muzyke, ktéra odzwierciedla
Pierwotng Jednos¢, Dao i harmonie yin i yang; w upadlej epoce tworzy sie
upadia muzyke'”.

Jesli chodzi o nurty 2), 7), 8) 19), to Liishi Chungqiu jest praktycznie jedynym
zrédlem naszej (chocby i szczatkowej) wiedzy o elementach filozofii historii tych
szkol. Liishi Chungiu pokazuje takze, iz filozofia historii innych szkoét byla wtedy
w pelni uksztaltowana. Ponizszy fragment eksplikuje podstawowa ide¢ konfucjan-
skiej filozofii historii:

Relacja pomiedzy terazniejszo$cig a przeszloscia jest taka sama, jak miedzy przeszlo-
$cig a przyszlymi epokami. Relacja pomiedzy terazniejszoécia a przyszlymi epokami
jest taka sama, jak miedzy terazniejszoscia a przeszloscia. Stad ten, kto dobrze zna
terazniejszo$¢, moze poznaé przeszto$é, a znajac przeszlosé, moze poznal przyszle
epoki. Przeszto$¢ i terazniejszo$¢, ,,przed” i ,,po” majg jedna i te sama zasade'”.

Fragment ten mozna uznac za prezentacj¢ metafizycznego zalozenia tego, co
Riisen nazywa ,egzemplarycznym” mysleniem historycznym, tj. takim, w ktérym
swobodnie mozna czerpa¢ moralne lekcje z przesztosci dla terazniejszosci i przy-
sztosci. Z drugiej strony stowa te, ktore spisano przed koncem III w. p.n.e., prze-
czg tezie Kosellecka, iz pojeciowe rozpoznanie trzech czaséw pojawilo sie dopiero
wraz z kulturg europejskiego Oswiecenia.

Kolejnym przykladem eklektyzmu jest przypisywany ministrowi Guan Zhon-
gowi (725-645 p.n.e.), lecz pochodzacy z ok. III w. p.n.e. zbiér pism pt. Mistrz
Guan & Gudnzi. Watkiem specyficznym dla Guanzi, ktéry powréci w dobie
dynastii Han, jest przekonanie o historycznym sukcesie tych, ktérzy dbaja o kon-

70 Liishi Chungiu 19.3 (1264-1266), 20.1 (1330-1331), 25.3-4 (1659-1679).

1 Liishi Chungiu 12.4 (640-641), 26.3 (1718-1720), 26.6 (1790-1792).

72 Liishi Chungqiu 2.2 (75-77), 18.1 (1151-1153).

17 Liishi Chungiu 5.2 (258-260).

74 L2 ki, R 2 AR A . A2 AR, TRAEA A T WO AN A RIET AN A
AR . &A% — . Lishi Chungiu 11.5 (611).
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dycje (gtoéwnie materialng) ludu'”, a nawet poznajac serca zwyktych ludzi, stano-
wig z ludem ,,jedno cialo”'’¢. Oprécz tego odnajdziemy w Guanzi konfucjanska
wiare w historyczna role Nieba'”’, motistyczng ide¢ wzorowania si¢ na woli Tian'?%,
taoistyczng wizje jednosci z Dao uzyskanej poprzez opanowanie umystu'”’, milita-
rystyczny poglad o decydujacym znaczeniu wojsk'®, legistyczny akcent potozony
na skuteczno$ci rzadéw prawa'®! i koncepcji dziejowej przewagi tych, ktérzy uzyli
yin i yang'®.

Przyktadem synkretyzmu w filozofii historii moze by¢ tekst Mistrz Yin Wen
FLT Yin Weén zi. Zauwazmy, iz wszystkie szkoly za wyjatkiem legizmu uwa-
zaly, iz istnieje jedna, wyrdzniona droga, dzigki ktorej dawni wladcy zdobywali
i zachowywali wladze. Wedlug Yinwenzi, jest wiele przyczyn, przez ktére pan-
stwo moze upas¢, a by zdoby¢ wladze, trzeba zwykle posung¢ si¢ do ztamania
prawa i morderstwa'®. Gdzie indziej humanitarnos¢, nazwy, kary i prawo sa wy-
mienione jako jedne z o§miu réwnowaznych ,,sztuk’, za pomocg ktérych wladali
dawni cesarze i krolowie'®’. Procz watkow legistycznych i konfucjanskich poja-
wiaja sie tez watki taoistyczne, a nawet twierdzi sie, iz rzady zgodne z Wielkim
Dao, wedlug nauk Laozi, przewyzszaja nauki szkoly nazw, legistow, konfucjani-
stow i motistow'®>.

Inny przyktad synkretyzmu to Mistrz w czapce bazanciej #5751 Héguanzi,
tekst, ktory wedlug Carine Defoort powstal juz za cesarstwa Qin, ale z pewno-
$cig przed Han'¢. W tekscie tym kluczowym pojeciem jest przeznaczenie (ming),
ktore rozciagga sie od jednego dnia po cale zycie i caly czas, bedac wszechobecne
i nieuniknione'?”. Jak argumentuje Marnix Wells, Heguanzi ujmuje Dao jako ko-
nieczno$¢ wyrazong w prawie i cnocie, bratajac ide¢ przeznaczenia z ludzkg wola
poprzez faczacy oba czynniki wielkg tendencje, dashi. Co wigcej, znajomos¢ owej

75 Guanzi 1: 13. Por. Guanzi 2001, 54-5. Takze Guanzi 12: 241, 19: 379.

76 e FRELICAy 8. Guanzi 30: 565-566.

77 Guanzi 2: 43-44.

8 Guanzi 7: 125-128.

79 Guanzi 49: 937. Por. Guanzi 1998, 46.

180 Guanzi 6: 105.

81 Guanzi 14: 273-275. Takze Guanzi 45: 900-906.

182 Dokladnie: ,,dawni krélowie uzywajac jednego yin i dwoch yang stawali si¢ hegemonami,
czystego yang — prawdziwymi krolami, jednego yang i dwdch yin — upadali, czystego yin — przemi-
jali” e FH— k21 80, i DS £, Di—15 k28 i, i LA 1. Guanzi 12: 250. Guanzu
2001, 223. Takze Guanzi 42: 885.

83 Yinwenzi 2: 141-143.

T #S L L A ik L B L)\, T = EIR 2 AT, Yinwenzi 2: 139.

185 Yinwenzi 1: 103.

8 Defoort 1997, 28-30.
187 Heguanzi 5: 79.
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dashi przypisana zostaje ,,dziewieciu bogom” /L & jithudng, ktérzy sa tym samym
wyposazeni w przedwiedze, w tym wiedze o chwili nadejs$cia konca $wiata'®. Zda-
niem autoréw Heguanzi w tym czasie ma pojawic si¢ na $wiecie ,,Doskonaty Dzie-
wiaty”, tajemnicza figura mesjasza, ktory za pomoca swojego topora zaprowadzi
pokoj na swiecie, wprowadzi uniwersalne prawo i sprawi, ze nie bedzie juz idei
innych niz jego'. Pod postacig mesjasza niewatpliwie skrywal si¢ Pierwszy Cesarz
Chin, ktéry zainicjowal nowg epoke.

185 Wells 2013, 60-68.
'8 Heguanzi 9: 167-221.



Rozdzial czwarty

Filozofia historii
w okresie dynastii Han

W czasach dynastii Han, tak Zachodniej (206 p.n.e.-9 n.e.), jak
i Wschodniej (25-220 n.e.), chinska filozofia historii weszta w swoja
systematyczng i w pelni dojrzalg faze. Nie byloby to zapewne mozliwe,
gdyby nie wydarzenia historyczne, ktére oddzielaja dynastie Han od
Okresu Walczacych Krdlestw i ktore wyznaczaja réwniez jej wewnetrz-
ny podzial, tj. krotkie acz burzliwe panowanie dynastii Qin (221-206
p.n.e.) oraz Xin (9-23 n.e.). Ich wplyw na interpretacj¢ dziejow dokona-
ng przez dwczesnych chinskich filozoféw i historykéw jest nieoceniony,
co potwierdza teze¢ o roli historycznych uwarunkowan filozofii historii
(p. sekcja 1.1.2). Poniewaz zrozumienie znaczenia dynastii Xin oraz jej
wplywu na filozofi¢ historii stanie si¢ jasne dopiero w $wietle poprze-
dzajacych ja wydarzen i koncepcji, wracam do tego zagadnienia w dal-
szej czesci tego rozdziatu, a tymczasem przejde do roli, jaka dynastia
Qin odegrata w procesie reorientacji chinskiej filozofii historii.

Dokonany przez Yin Zhenga, pézniejszego Pierwszego Cesarza
Chin (259-210 p.n.e, ZUH 2 Qin Shi Hudngdi), podbdj rozlicz-
nych panstw chinskich i stworzenie pierwszego cesarstwa w dziejach
Chin ni6st za sobg unifikacje w wielu sferach zycia spotecznego. Przede
wszystkim oznaczalo to narodziny ,,scentralizowanej i absolutystycznej
monarchii feudalnej, ktéra miata istnie¢ w Chinach ponad 2000 lat™.
Jednoczes$nie zlikwidowano wlasnos¢ rodowa i ustanowiono wtasnosé¢
prywatna, a arystokracje przesiedlono, co stanowito cios w potege daw-
nych elit. Ujednolicono system monetarny, miary i wagi, rozstaw kot
oraz, nade wszystko, pismo chinskie. W duchu szkoly legistow, z ktorej
wywodzit si¢ gtéwny doradca Qin Shi Huanga, Li Si, ustanowiono tak-

! Rodzinski 1974, 77.



ze jednolite i surowe prawo panstwowe’. Panowanie Qinéw niosto zatem wyjat-
kowego ducha jednosci i nowosci. Ideg jednosci wyrazito na polu filozofii historii
omowione juz Liishi Chungiu, dzieto napisane pod egida ministra dworu Qinéw,
za$ przekonanie o zerwaniu z dotychczasowg historig i otwarcie na zupelnie nowa
przyszto$¢ mialo wyraz w licznych inskrypcjach cesarskich na stelach rozsianych
po terenie calych Chin. Na steli z gory Yi czytamy, iz ,,krew rozlewata si¢ po calym
kraju od czaséw najdawniejszej starozytnosci (...). Lecz dzi$ Boski Wtadca zjedno-
czyl $wiat i nie bedzie juz wigcej wojen™. Sima Qian przypisuje Qin Shi Huangdi
takze nastepujace stowa: ,,my jestesmy Pierwszym Cesarzem. Pokolenia, ktére po
nas nastgpia, beda przyjmowaly liczby kolejne: Drugi, Trzeci, i tak az do tysigca
i dziesigciu tysiecy pokolen niechaj przekazujg sobie wladze bez konca™. W taki
sposob mial on uzasadni¢ fakt, iz zamiast przydomku, przyjal w swym tytule licz-
be. Mozna zatem powiedzie¢, iz optowal on za liniowa wizjg procesu historyczne-
go, bliska temu, co Pines i Mithen okreslili mianem idei ,,konca historii”. Z drugiej
strony, Sima Qian podaje w tym samym miejscu, iz ,,Pierwszy Cesarz ustanowit
kolejnos¢ nastepstwa cnét. Uznajac, iz cnota dynastii Zhou byt ogien i ze dynastia
Qin nastgpita po dynastii Zhou, przyjal on jako cnote dynastii Qin te, ktérej cno-
ta dynastii Zhou nie zdotata pokona¢. Tak oto nastalo panowanie cnoty Wody™.
Tym samym w nie mniejszym stopniu sympatyzowal on z teorig szkoly yin-yang,
ktéra zaktadala jednak cyklicznos¢ zmian historycznych i moznos¢ obalenia Qi-
now. Jak zauwaza Wang Gaoxin, nawigzanie do filozofii historii szkoly yin-yang
(yin-ydngjia de lishi guan) mialo charakter selektywny i stuzyto gtéwnie legity-
mizacji wladzy, a jednoczesnie bylo wyrazem wybitnej swiadomosci historycznej
(lishi yishi) Qin Shi Huangdi®.

Niezaprzeczalne konsekwencje historyczne przyniosta natomiast wspolpra-
ca cesarza z legista Li Si, ktory otwarcie wystepowal przeciw konfucjanskiej wizji
nasladowania dawnych wladcéw. Sima Qian przekazuje memorial autorstwa tego
filozofa, w rezultacie ktérego Qin Shi Huangdi podjal (niestawng) decyzj¢ o spale-
niu ksigg konfucjanskich:

Zaden z Pieciu Cesarzy nie powtarzal niczego po swym poprzedniku. Trzy Dynastie
nie nasladowaly si¢ wzajemnie. Kazda z nich rzadzila na swo6j sposéb i nie czynily one
tak dlatego, iz si¢ sobie sprzeciwialy, lecz dlatego, Ze czasy sie zmienialy (...). Tymcza-
sem za$ uczeni nie chcg bra¢ za wzor czasdw terazniejszych, ale nasladuja starozyt-
nos¢, aby w ten sposéb przeczy¢ czasom obecnym. Siejg oni watpliwosci i zamet wérdd

2 Bodde 1986, 58.

3 Za: Pines 2013, 40. O stelach Qin Shi Huangdi jako Zrédle wiedzy o kulturze i mysli Qinéw
p- Kern 2000.

* Cytat za: Kiinstler 2000, 52. Shiji 6: 236.

> Ibidem.

¢ Wang 2002b, 59.
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czarnogtowego ludu. Twdj, panie, Radca Stanu Li Si, narazajac si¢ na wyrok $mierci,
o$miela si¢ powiedzie¢: W dawnych czasach $wiat byl podzielony i zyl w chaosie. I nie
byto nikogo, kto by go zdotat zjednoczy¢ (...). Teraz za$, gdy cesarz sam posiadt caly
$wiat, jasno oddzielif biate od czarnego i ustanowil jednos¢, oni chwalg prywatne stu-
dia i zmawiajg si¢ ze sobg (...). Twoj stuga, panie, prosi, by wszystkie historie — procz
zapiskow krolestwa Qin - spalono. Prdcz tych, ktdrzy dzierza urzad Uczonych o Roz-
legtej Wiedzy, wszyscy ci, ktorzy w calym $wiecie osmielajg si¢ dotad przechowywacé
Ksiege Piesni, Ksigge Dokumentow oraz pisma wszystkich szkoél, niechaj udadza sie
z nimi do lokalnych wladz cywilnych i wojskowych, aby spali¢ te ksiegi. Kto za$ odwa-
zy sie rozprawia¢ o Ksiedze Piesni i Ksiedze Dokumentéw, niechaj zostanie zabity, a cia-
to jego bedzie na rynku wystawione. Kto bedzie si¢ na starozytno$¢ powotywat, prze-
ciwstawiajac si¢ czasom obecnym, niechaj zostanie zabity wraz z calym swym rodem’.

Jak widaé, w centrum argumentacji Li Si znajdowaly sie tezy legistycznej filo-
zofii historii. Na dluzsza mete palenie ksiag potozylo jednak kres wlasnie niekon-
fucjanskim koncepcjom.

Prawdziwa skala ,,palenia ksiag i grzebania uczonych” (3 EHYi(7 fénshia kén-
gru) jest trudna do oszacowania®. Bezpowrotnie stracilismy wiekszos¢ kronik
poszczegolnych panstw chinskich (w tym lokalnych odpowiednikéw Rocznikéw
panstwa Lu). Zaginely traktaty takich szkoét filozoficznych jak szkota yin-yang,
szkota muzykéw czy szkota rolnictwa; szkota nazw, i motizm przez kolejne dwa
tysigce lat dziejow mysli chinskiej nie beda miaty zadnego znaczacego reprezen-
tanta. Cho¢ wiekszos¢ tych dziel mogli przechowywaé cesarscy uczeni, spalenie
biblioteki cesarskiej w 206 r. p.n.e. przez armie Handw tylko nasilito efekty edyktu
Qin Shi Huangdi. Intelektualisci dynastii Han staneli stad przed faktem radykalnej
nieciaggtosci miedzy historig a czasami, w ktorych przyszto im zy¢. W opozycji do
Pierwszego Cesarza, pragneli jednak zasypac t¢ przepasc i dokonczy¢ dzieta jed-
noczenia Chin, ktére ograniczalo si¢ dotychczas wylacznie do przestrzeni: podjeli
sie oni stworzenia jednolitej i calo§ciowej wizji historii Chin, tak na polu filozofii
(Dong Zhongshu), jak i historiografii (Sima Qian), a w efekcie potozyli podwaliny
pod oficjalng ideologi¢ cesarstwa chinskiego.

Z drugiej strony, uczeni poczatku dynastii Han czesto cytowali pisma, ktére
beda odtad znane i czczone jako Klasyki; wiele z cytowanych pism, jak np. Zuo
zhuan, nie zawieralo idealizacji przesztosci’. Niewatpliwie, czes¢ Klasykow i pism
konfucjanskich przetrwalo edykt, co stalo si¢ zarzewiem stynnego sporu. Mysli-

7 Kiinstler 2000, 61. Shiji 6: 254-255.

8 Zapiski Sima Qiana sg pierwszym tekstem, ktory wzmiankuje (rzekome) pogrzebanie zyw-
cem 460 uczonych konfucjanskich, w dodatku nie podaje imienia zadnego z nich. Kolejne wzmianki
pochodza dopiero z I w. n.e,, a fraza ,,grzebanie uczonych” - z IV w., co rodzi sceptycyzm wobec tej
legendy, p. Kern 2010, 111-112.

° Kern 2010, 111-112. Nylan 2001, 29-30.
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ciele ze Szkoly Nowego Tekstu spisali rzekomo zapamietane dzieta wspotczesnym
pismem kancelaryjnym (stad nazwa). Szkota ta koncentrowala sie wokét Dong
Zhongshu i interpretowala klasyki w $wietle powstalego wowczas Gongyang zhu-
an, komentarza do Chungiu, ktéry ukazywal Konfucjusza jako swoistego proroka.
Wykladnia ta stala si¢ za panowania cesarza Han Wudi (156-87 p.n.e.) oficjalng
ideologia panstwa. W II w. p.n.e. w $cianie domu Konfucjusza w Qufu odnale-
ziono natomiast zapisane dawnym pismem (rzekome) pre-Qinowskie Klasyki.
Tak powstata Szkota Starego Tekstu, skupiona p6zniej wokét Liu Xina (50 p.n.e.-
-23 n.e.). Liu Xin skatalogowal i zedytowal, a zdaniem m.in. Kang Youweia raczej
sfalszowal, Zuo zhuan i Rytuaty Zhou'. Wtasciwy spor rozgorzal zatem na dobre
w czasach Wschodniej Dynastii Han. Wiazat sie on (cho¢ jak pokaze, nie pokry-
wal) z podstawowym sporem o charakterze filozoficznym, dlatego do kontrowersji
filologicznych wracam przy okazji omawiania filozofii historii poszczegélnych my-
Slicieli i tylko w zakresie istotnym dla badanego tematu.

4.1. Idea Kkorelacji przyrody i ludzkosci

Burzliwe przemiany historyczne, reinterpretacja preimperialnej filozofii chin-
skiej i starania cesarzy dynastii Han (oraz cesarza dynastii Xin) o teoretyczng legi-
tymizacje wladzy, gtéwnie przez wpisanie nowego panowania w szereg (i schemat)
dotychczasowych wladcodw: wszystko to lezy u podstaw wyjatkowego rozkwitu
chinskiej filozofii historii miedzy I w. p.n.e. a II w. n.e. Same dzieje zdawaly si¢
potwierdzac teorie filozoféw: dynastie Qin, Xin i Han upadty (przynajmniej cze-
$ciowo) w wyniku powstan chlopskich, nawet pierwszy cesarz dynastii Han byt
chlopem; powstanie przeciwko jedynemu cesarzowi efemerycznej dynastii Xin
bylo reakcjg na katastrofe naturalng — wylew Rzeki Zottej; dynastia Qin upadta
natomiast niemal w ramach kary za potepienie i zniszczenie dziet przodkéw. Nie
oznacza to wszakze, iz wszyscy mysliciele byli zgodni w interpretacji tych zdarzen:
wrecz przeciwnie, z perspektywy czasu mozna wyrozni¢ swoisty spor, ktory rozpa-
lat umysty 6wczesnych filozoféw. Z jednej strony, nie byl to spér zinstytucjonalizo-
wany, z drugiej, nie sposéb nie dostrzec go na bazie idei i polemik tamtego czasu.
Osia sporu byla odpowiedz na pytanie: czy obserwujac dzieje mozna stwierdzi¢, iz
pomiedzy naturg a ludzkoscig zachodzi relacja wzajemnego wplywu? W ramach
jednej z form konkretyzacji tego problemu, w ktérej posrednikiem pomigdzy na-
turg a ludzkoscia staje si¢ Niebo, tj. w stynnej koncepcji korelacji Nieba i ludzi
(RNIKJE Tian-rén ganying), kwestia ta przybiera postaé pytania: czy czlowiek

1O kontrowersjach wokét Liu Xina: Nylan 1994, 1995; Van Ess 1994. Kwestia ta podzielila tez

historykéw chinskich. Autentycznoéé zachowanych klasykéw podwazali sceptycy, %€ IR Yigipai,
np. Hu Shi i Gu Jiegang.

155



wplywa swym postepowaniem na Niebo, a Niebo reaguje na nie i ,,odpowiada”
czlowiekowi poprzez przemiany przyrody, ktdre ksztattuja w ten sposéb historie?
Jesli tak, prowadzi to do specyficznej syntezy etyki, metafizyki, filozofii przyrody
i filozofii historii.

Wirdéd zwolennikow idei korelacji dziejow i przyrody mozna wyrdzni¢ zaréw-
no tych, ktérzy przyjmowali posrednictwo Nieba, tj. Dong Zhongshu z dzietem
Chungiu fanlu, He Xiu ze Szkolty Nowego Tekstu, Liu Xina ze Szkoly Starego Tek-
stu, eklektyka Ban Gu czy niezaleznego mysliciela Wang Fu (4.1.1 oraz 4.1.2), jak
i tych, ktorzy akceptowali t¢ idee w inny sposoéb, tj. Lu Jia i autoréw Huainanzi
(4.1.314.1.4). Wsrdd przeciwnikow idei korelacji znajdowali si¢ zaréwno ci, kto-
rzy na polu filozofii historii negowali ja catkowicie, tj. Yang Xiong, Jia Yi, Zhong
Changtong oraz tzw. neolegisci, Cui Shi i Huan Tan (4.2.1, 4.2.2, 4.2.3), jak i tacy
filozofowie jak Wang Chong, ktorzy odrzucali jedynie wptyw czlowieka na nature
(4.2.4). Okreslone miejsce w tym sporze zajmowala réwniez historiografia, ktéra
za sprawg Sima Qiana i Ban Gu otrzymala swojg klasyczng posta¢ (4.2.4).

4.1.1. Filozofia historii Dong Zhongshu i Chungqiu fanlu

Centralna rola Dong Zhongshu (ZE "%, 179-104. p.n.e.) w obozie Nowego
Tekstu zwigzana byla z renomg znawcy Gongyang zhuan. Nalezy zatem pokrotce
przyjrze¢ si¢ ideom historiozoficzym zawartym w tym komentarzu do Rocznikéw
Wiosen i Jesieni.

Komentarz Gongyang przychyla sie do powszechnej nadwczas interpretacji,
zgodnie z ktéra Roczniki, a wraz z nimi cala historiografia, ma za zadanie wyra-
zanie moralnych osadow dotyczacych przeszlych postaci i zdarzen. W tym celu
autorzy Gongyang operuja co najmniej o$mioma terminami technicznymi wy-
razajacymi aprobate lub potepienie. Jesli dana osoba ,,zastuguje” na potepienie,
dezaprobata koniecznie musi si¢ pojawi¢ w kronice'?. Z drugiej strony, nalezy to
czyni¢ z zachowaniem jednolitego jezyka narracji®. W analizie Gongyang zhuan
nalezy jednak pamigtac o zwigzku etyki z metafizyka i filozofig polityczng. Wielkie
jednostki to te, ktére znajduja si¢ w bliskiej relacji z Niebem'. Wyjatkowa rola
przypada tez w udziale wladcy, ktéry ,,stanowi z panstwem jedno cialo” (a moze
raczej: »jest identyczny z panstwem”)". Juz pierwszy fragment dzieta podaje, ze ce-
lem Chungiu byla pochwata ,wielkiej jednoéci” (K—#t da yitong) wladcy i pan-

' Yu 2010, 100.

2 Gongyang zhuan 10: 204.

' Gongyang zhuan 3: 55. Przektad por. Miller 2015, 22.

W R RRKZ R, MK Z . Gongyang zhuan 11: 232.
15 B DU 258, Gongyang zhuan 6: 123.
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stwa's. Komentarz kilkakrotnie powtarza, iz pozbawione suwerena kraje popada-
ty w chaos, o czym $wiadcza dzieje". Jesli takie znaczenie przypisuje sie wladcy,
jak wytlumaczy¢ historyczng role Konfucjusza, ktéry nigdy nie zasiadt na tronie?
Gongyang ,reinterpretuje” (by nie rzec ,nagina”) historie do obrazu Konfucjusza
jako ,krola bez korony”. Z jednej strony twierdzi si¢, iz mial on realny wplyw na
poszczegolnych wladcow'®. Z drugiej, to wlasnie spisanie Chungiu ,,przyniosto po-
rzadek w czasach chaosu i przywrdcito to, co stuszne’, gloszac droge legendarnych
Yao i Shuna i wieszczac przy tym nadejécie ,kolejnego medrca” (1% B2 houshéng)'.
W ten sposéb nawigzano do Mencjanskiej legendy Chungiu, ktéra implikowala
wizje cykli historycznych, wyznaczanych przez przyjscie medrcéw. Dong Zhong-
shu rozwinie owo cykliczne ujgcie, a jednoczesnie polaczy watki monarchizmu,
Nieba i moralnego wymiaru dziejéw, luzno powiazane w Gongyang zhuan, w nowa
i spojna calosc.

Zasadniczym problemem, przed ktérym staje badacz filozofii historii Dong
Zhongshu jest kwestia wiarygodnosci zrédel jego mysli. Uwazane tradycyjnie za
jego opus magnum dzielo Obfita rosa Wiosen i Jesieni ZK & #% Chungii fanli
wymienia si¢ po raz pierwszy dopiero w VI w. n.e., z kolei zadne z dziel przy-
pisywanych Dong Zhongshu w literaturze doby dynastii Han nie zachowalo sie¢
do naszych czaséw?. Dochodzi do tego fakt, iz Chungiu fanlu jest niejednolitym
literacko dzielem, przede wszystkim jednak wiele zawartych tam idei wzajem-
nie si¢ wyklucza®'. Dotyczy to niestety takze rozdzialéw kluczowych dla filozofii
historii** oraz rozdzialéw rozwijajacych teorie Pieciu Przemian (wiixing), ktore
jak wykazujg Keimatsu Mitsuo i Dai Junren nie mogly by¢ gloszone przez Dong
Zhongshu®. Gtéwnym wiarygodnym zrédlem wiedzy o mysli Dong Zhongshu s3
jego trzy memorialy skierowane do cesarza Han Wudi, dotyczace relacji miedzy
Niebem i cztowiekiem (K N =3 Tian-rén sance), zawarte w Ksigdze dynastii Han
73 Hanshi. Istnieja co najmniej trzy glowne teorie na temat relacji Tian-ren
sance do Chungiu fanlu. W wersji radykalnej, reprezentowanej przez Michaela Loe-
wea, mowi sie o rozlacznosci obu dziel, tzn. uznaje, iz Chungiu fanlu nie jest zad-

16 Gongyang zhuan 1: 10. W Gongyang zhuan nie pojawia sie jednak stowo ,cnota’, brak tez
terminow typowych dla legizmu i szkoly yin-yang (Gentz 2015, 99). Synteza teorii historii, przyrody
i etyki jest pozniejsza.

17 Np. Gongyang zhuan 10: 199. Autorzy Gongyangu odmawiajg tez baronom prawa do ,egze-
kwowania sprawiedliwo$ci’, p. Gongyang zhuan 16: 347.

'8 Gongyang zhuan 226: 575.

¥ Gongyang zhuan 28: 628.

20 Queen 1996, 13, 40.

2l Tbidem, 76-7.

22 Loewe 2011, 291; Arbuckle 1995, 587.

# Mitsuo 1959, Dai 1968.
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nym zroédlem wiedzy o Dong Zhongshu*. W ,,umiarkowanej” wersji, bronionej
przez np. Sarah Queen, twierdzi sie, iz cze$¢ rozdzialéw Chungiu fanlu przekazuje
oryginalng mysl Dong Zhongshu, a by¢ moze i czg$¢ jego oryginalnych pism®.
W innej wersji, Gary Arbuckle stwierdza, iz Chungiu fanlu stanowi dzieto, ktérego
kolejne rozdzialy odpowiadaja ewolucji Szkoty Nowego Tekstu, zawierajac czes$é
idei autorstwa Dong Zhongshu; iz Chungiu fanlu rozwija watki zasygnalizowa-
ne w memorialach, a elementy filozofii historii z Obfitej rosy... odnajdujemy juz
w tekscie Shangshu dazhuan z konca dynastii Qin®®. W niniejszej pracy przyjmuje
za Queen, iz czes¢ Chungiu fanlu oddaje mysl Dong Zhongshu, a za Arbuckle, iz
tekst ten stanowi wazne zrodto koncepcji rozwijajacych idee tego filozofa. Rewizja
legendy Dong Zhongshu nie musi oznacza¢ umniejszenia jego rangi: nie czynit
on historycznego uzytku z teorii wuxing, ale z teorii yin-yang — juz tak; i cho¢
nie przyczynil sie do tryumfu konfucjanizmu, czgsciej niz ktokolwiek ze wspot-
czesnych odwotywal sie do Konfucjusza; to dzigki niemu kult Nieba zastapil na
trwate poprzednie kulty (doktadnie kult F1.77 wiidi), i to wtasnie on jako pierwszy
przedstawil systematyczng koncepcje korelacji Nieba i ludzkosci.

Z memorialéw zawartych w Hanshu dowiadujemy sie, iz Roczniki Wiosen i Je-
sieni opisujg przeszle wydarzenia tak, ze mozna w nich dostrzec wzajemng inter-
akcje zachodzacga pomiedzy Niebem a ludzmi, a doktadnie, iz Niebo wysylalo
wladcom przerdzne znaki i gdy ci nie odpowiadali na nie swoim postgpowaniem,
zsylalo katastrofy, ktore przyczynialy si¢ do ich kleski i upadku ich panstw?. Do-
kfadnie rzecz ujmujac, zle postegpowanie powoduje powstanie ztego rodzaju g,
ktéry wywoluje zaburzenie rytmu sit yin i yang, co z kolei przyczynia si¢ do wysta-
pienia katastrof naturalnych®. Dzieje si¢ tak jednak nie za sprawa samych ludzkich
czynow, lecz za posrednictwem Nieba, ktore bezposrednio wplywa na yin i yang:
yin dominuje przy tym zima i odpowiada karom, a yang dominuje latem i kores-
ponduje z nagrodami®. Z drugiej strony, ludzkie czyny majg decydujacy wpltyw na
ten stan rzeczy; jak przekonuje Dong Zhongshu, z chwilg gdy wladcy Zhou, a takze
wladca Qin, ktdrego tyrania i okrucienstwo nie ma sobie réwnych w calej historii,
zaprzestali moralnej edukacji (Z{1t jiao hua), ich dynastie upadly®. Krél, ktory
bedzie kultywowal pie¢ wielkich cnét (humanitarno$¢, prawosé, rytual, madrosé

2 Loewe 2011, 16.

% Queen 1996, 67.

2 Arbuckle 1983, 116-7, 296-7, 541.

7 FREEREKZ T, ST OAT 2, AR AL B, BT 2. BIROGAA RiE 2 L,
MR EFE RS 2, DA, HEREDEIE Y, MAREE, MG E. Hanshu 56:
1901.

3 RS, ARG . AAFER T, B E R L. ETRAR, RIF2E5E8 88 mKEE A 52 .
I S5 B BT TS .. Hanshu 56: 1903.

¥ Hanshu 56: 1904.

3 Hanshu 56: 1905.
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i zaufanie) otrzyma wsparcie Nieba, duchdow, a jego cnota dotrze do wszystkich
zyjacych istot’’. Wladca otrzymuje od Nieba mandat (ming) w zamian za swoje
czyny, co sprawia, iz moze dokona¢ rzeczy niemozliwych z perspektywy zwyktego
czlowieka i to ku niemu zwraca si¢ serce ludu; wszystkie omeny, ktore temu towa-
rzyszg, s3 odpowiedzig Tian na jego cnote®. Na bazie tej wizji Dong Zhongshu re-
interpretuje na poczatku drugiego memoriatu histori¢ Chin od czaséw Yao, przez
dynastie Xia, Shang i Zhou, konkludujac, iz pomimo réznych czaséw tworzg one
zasadniczo jedng ni¢”. Co wigcej, zalezno$¢ korelacji Nieba i ziemi nie ogranicza
sie tylko do przeszlosci, lecz rozciaga si¢ takze na przysztosé:

Glebia [relacji pomig¢dzy] Niebem i ludzkoscig stanowi Dao historii (...) [Konfucjusz]
spisal wystepki rozlicznych panstw i klandw, wiazac je z katastrofami i nadzwyczaj-
nymi zmianami, by pokaza¢ przez to, ze ludzkie postgpowanie, niewazne jak dobre
badz zle, osiaga i przenika Niebo i ziemie, a przeszto$¢ i przyszto$¢ wzajemnie sobie
odpowiadaja. To jest wlasnie najwyzsza zasada Nieba*.

Juz na podstawie tego fragmentu wida¢ zatem, iz ludzie i Niebo, dobre lub
zle postepowanie oraz przyroda, przesztos¢ i przysztos$¢ tworza w filozofii historii
Dong Zhongshu jedna calos¢.

Istotna niezmienno$¢ (lub moze raczej niezmiennos¢ istoty) dziejow rodzi
jednak pytanie, ktore wprost zadal Dong Zhongshu cesarz: jak to mozliwe, iz drogi
dawnych krélow tak bardzo si¢ od siebie roznity**? Innymi stowy: czy poza naczel-
ng zasada dziejow, tj. relacja miedzy Niebem a ludzkoscia, istniejg jakies inne za-
sady specyficzne dla konkretnych epok? Dong Zhongshu przyznaje, iz Dao si¢ nie
zmienia i trwa przez dziesiatki tysigcy lat*, jednak poszczegolne dynastie réznig
sie w swoich regulacjach oraz sposobach odpowiedzi na dany im Mandat Nieba,
tj. w ustanowieniu pierwszego miesigca nowej ery oraz przyjetej barwie oficjal-
nych strojow. Ogélny charakter tych regulacji i sposéb sprawowania rzagdéw moz-
na sprowadzi¢ do zasad wlasciwych dla danej dynastii: zasada dynastii Xia byta
lojalnos¢ (* zhong); zasadg dynastii Shang - szacunek (4 jing); zasada dynastii
Zhou - wytwornos¢ (3L wén). Co najwazniejsze, lista ta wyczerpuje spektrum za-

ORATFHAG MG T 28, EEFTE BN B, 2R 2, R R,
AT Ab, SE K A . Hanshu 56: 1906.

2 HMRZITREMZ T#, WEIEANFTEREmNA S, W2az /. R T2 AH
DR, 25 SRS RE, WK I R 42, Hanshu 56: 1902.

B E AR, SR A5 IR 53, Pl 2 I 541, Hanshu 56: 1909.

RN, AW (L) BFIRER 2, SR8, RN A, LB 2R, T
EHLIR b 088 1T A 2R AR, 7R 5 R 2 — i . Hanshu 56: 1913.

% Hanshu 56: 1912.

o JEE BT TR () RANEE, TEIRANSE. Hanshu 56: 1915.
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sad, zatem dynastia Han musi wrdci¢ do lojalnosci i porzuci¢ wystawnos¢ dworu
Zhou”. W ten sposob dokona sie cykl dziejow. Po drugie, cho¢ $wiat starozyt-
nosci jest tym samym $wiatem, w ktérym zyjemy, w dawnych czasach panowala
harmonia i fad, ktérej nigdy nie uda si¢ osiggna¢ - ,,poréwnujac przesztos¢ i te-
razniejszos¢, jak daleko oddalona jest terazniejszos¢ od przeszlosci!™®. Réznica ta
sprawia, iz w cykle dziejéw wpisana zostaje implicytna linearno$¢, ktora nie jest
linearnoscig postepu, lecz upadku: juz nigdy ludzie nie beda mieli takich kwalifi-
kacji moralnych jak przodkowie i dawni wladcy, co za tym idzie, odpowiadanie
Niebu poprzez wlasne postgpowanie bedzie tylko trudniejsze, zwigkszajac w ten
sposob ryzyko wystapienia katastrof. Dynastia Han nie powréci catkowicie do
paradygmatu dawnej dynastii Xia. Co wiecej, z samego schematu wynika, iz tak-
ze panowanie Hanow dobiegnie konca, by ustapi¢ rzagdom opartym na szacunku.
Dlatego, jak zauwaza Arbuckle, filozofia historii Dong Zhongshu nie mogta sta¢ si¢
ideologia cesarstwa dynastii Han™.

Pozostaje nam skonfrontowa¢ ten niezwykle bogaty jak na okoliczno$ci me-
morialu zawartego w kronice material z kilkusetstronicowym Chungqiu fanlu.
Okaze sig, iz dzieto to rozwija zaprezentowane powyzej idee oraz dodaje czgs¢
koncepcji nieobecnych w Hanshu, ktére tak diugo, jak nie popadaja we wza-
jemna sprzeczno$¢, mogly wywodzi¢ sie od Dong Zhongshu i/lub kregu jego
uczniow.

Podstawowym zrédtem nie tylko inspiracji, ale i konstrukeji filozofii historii
Dong Zhongshu jest jego egzegeza Chungiu, o czym $wiadczy tytul i tres¢ Chungiu
fanlu. Dong odwoluje si¢ do rzekomego cytatu Konfucjusza, ktory glosi, iz ,ttu-
maczenie rzeczy za pomoca abstrakcyjnych teorii nie doréwnuje postugiwaniu sie
rozpietoscia i glebig wydarzen historycznych w celu analizy i wyjasnienia rzeczy™*.
Trudno o cytat, ktory lepiej ukazywalby znaczenie historiografii dla filozofii chin-
skiej, a co za tym idzie - rangg filozofii historii. Z perspektywy Dong Zhongshu,
funkcja Rocznikow Wiosen i Jesieni nie ograniczala si¢ jedynie do zbioru nauk mo-
ralnych, cho¢ wymiar ten nie podlegal dyskusji*. Po pierwsze, to Chungiu samo
w sobie mialoby przedstawia¢ okreslong filozofie historii: ,,badajac Chungiu, pa-
trze na sukcesy i upadki, ujmuje rozmaite przyczyny rozkwitu i upadku dawnych
epok’. Poniewaz jednak zdaniem Dong Zhongshu o upadku i powstaniu panstw

7 Ibidem.

®REZR IS ZRE, SZRTIBEZRT, R, BRI, ETAMEE, EE%
B () DS AR Z 3B Hanshu 56: 1916.

3 Arbuckle 1995, 592.

© PR T, AT HEIRYI. Chungiu fanlu 17: 183. Podgzam tu za przekladem
Queen, Major 2016, 182.

1 Np. Chungiu fanlu 3.1: 48.

2 fE e R B, T5 VIR a2 B . Chungiu fanlu 5.7: 99. Por. 13.4: 170,
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decydowata interakcja migdzy Niebem i ziemig, prawdy tej nalezy si¢ doszuka¢
takze w Chungiu. Istotnie, w memoriale z Hanshu Dong przekonuje, iz pierwsze
zdanie Rocznikéw (analogiczne do kazdego zdania rozpoczynajacego poszczegol-
ne wpisy), tj. ,rok pierwszy, wiosna, pierwszy miesigc kréla” (JL4F, %, T I1EH
yudnnian, chiin, wang zhéngyué), glosi, iz krél ustanawia swoj pierwszy miesigc
zgodnie z porg ustanowiong przez Niebo, i tak jak stowo ,,krol” wystepuje po sto-
wie ,wiosna’, tak wladca nasladuje Niebo®. Innymi stowy, w swojej egzegezie ezo-
terycznego znaczenia przypisywanej Konfucjuszowi kroniki Dong Zhongshu pra-
gnie wykaza¢, iz wyjasniala ona dzieje przez pryzmat wzajemnej korelacji Nieba
i ludzkos$ci. Mozna zatem powiedzie¢, iz ta czes¢ refleksji Dong Zhongshu wykra-
cza poza zarysowany w pierwszym rozdziale naszej pracy podzial filozofii histo-
rii na filozofi¢ historiografii oraz filozofi¢ dziejow, tworzac co$, co mozna nazwac
»spekulatywna filozofig historiografii”

Powyzsze rozwazania nie wyczerpuja jednak owej spekulatywnej filozofii pi-
sarstwa historycznego. W odréznieniu od poprzednich egezegetow Chungiu, kto-
rzy poprzestawali na stwierdzeniu, iz kronika ta jest zbiorem nauk moralnych,
Dong Zhongshu pyta o warunki tego stanu rzeczy. Sadzenie postaci historycznych
wymaga bowiem co najmniej trzech warunkéw: po stronie podmiotu, mozliwosci
dokonywania sadu przez ludzi; dalej, przedmiotu tego sadu, tj. tego, co wlasciwie
sie ocenia (intencje, rezultat, charakter postaci historycznych); wreszcie, zaktada
sie wspolnos¢ kryteriow faczacych przesztosé i terazniejszo$¢, tzn. iz dawne czasy
nie s3 na tyle odmienne, iz nie mozna ich ocenia¢. Kazdy z tych warunkéw mozna
przesledzi¢ u Dong Zhongshu. Jesli chodzi o ,wladz¢ sadzenia”, to zdaniem Donga
zostala ona dana przez Niebo: ,,chwalenie dobra i potepianie zta, radowanie si¢
honorem i brzydzenie si¢ hanba - nie s3 to rzeczy, ktére moze wytworzy¢ sam
czlowiek, zostal nimi obdarzony przez Niebo™. Po drugie, oceniajac postaci histo-
ryczne nalezy dokona¢ ewaluacji intencji, a nie samego czynu:

Ksiega Piesni mowi: ,,co inni ludzie maja w sercu, ja moge zmierzy¢ to refleksja”. Zna-
czy to, ze kazde zdarzenie ma swo6j odpowiednik. Poprzez obserwacje zewnetrznego
faktu mozna dotrze¢ do tego, co kryje sie wewnatrz. Jesli spojrzymy dla przykladu na
zachowanie Duna, aby pozna¢ jego serce, okaze sig, Ze jego pierwotng intencja nie
byta zbrodnia (...). Jesli jego serce nie bylo szczere, jak mégt tego dokonac? Dlatego,
jesli przesledzimy [jego zachowanie] od poczatku do konca, okaze si¢, ze nie mial on
intencji popelnienia morderstwa®.

 Hanshu 56: 1904.

“ AR, ISR, dENREE A, R AE NE . Chungiu fanlu 3.4: 62. Takze
2.4: 33.

* Chungiu fanlu 2.7: 39. Podazam za przekltadem Queen, Major 2016, 88.
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Kluczowg role spelnia dedukcja: ,w omawianiu poszczegélnych przypadkéow,
Chungiu opiera si¢ na wydarzeniu po to, by dotrze¢ do intencji; jedli intencja jest
zfa, nie czeka si¢ do popelnienia czynu [aby mdc go osadzi¢]™*6. Warto zauwazy¢,
iz wage rekonstrukeji intencji aktorow na podstawie zapiskow historycznych pod-
kreslali na Zachodzie dopiero Dilthey czy Colingwood. W ich przypadku miata to
by¢ jednak czes¢ metody dystynktywnej dla nauk historycznych, podczas gdy dla
Dong Zhongshu stanowito to grunt spekulatywnej filozofii.

O tym, iz Dong Zhongshu wyraznie wyeksplikowal trzeci warunek dokony-
wania sagdu nad postaciami historycznymi, tj. zatozenie o jednosci przeszlosci i te-
razniejszosci, wiemy juz z Hanshu, gdzie mowa byla o ,,jednej nici” dziejow i Dao
historii. Mozliwe jest wszakze nie tylko dokonywanie osadu przeszlosci, réwniez
przeszte zdarzenia stanowia zrodlo wiedzy o terazniejszosci i przysztosci®’. Ma to
miejsce dzigki jednosci przesztosci i czaséw obecnych:

Nie styszatem, by istnialy na $wiecie dwie Drogi (Dao), dlatego cho¢ sposoby, na jakie
rzadzili przodkowie, byty rdzne, ich zasada byta wspolna. Przeszto$¢ i przysztosé sa ze
sobg powigzane i si¢ przenikaja*.

W ten sposob Dong Zhongshu przychyla sie do tezy stanowigcej wyznacz-
nik konfucjanskiej filozofii historii: dzieje stanowig realizacje jednej zasady, z tej
perspektywy przeszlos¢ oraz terazniejszos¢ sg jednym i pozwalajg czerpac na-
uke moralng z historii. Implikuje to przy tym pewien rodzaj esencjalizmu. Jak
zauwaza Liu Jiahe, jesli polaczymy te ide¢ z wizja korelacji Nieba i ludzkosci
okaze sie, iz w procesie historycznym, tak jak rozumie go Dong Zhongshu, moz-
na wyroznic trzy warstwy. Pierwsza warstwe stanowi niezmienne Dao historii;
kolejna, juz zmienng warstwe stanowig przemiany przyrody, ktére — zaposredni-
czone przez Niebo - znajdujg swoje odzwierciedlenie w zmianach zachodzacych
w trzeciej warstwie, tj. w $wiecie spolecznym i politycznym, historii sensu stric-
to*. Zdaniem Wang Gaoxina, o ile idea Dao, ktére nie zmienia si¢ w trakcie dzie-
jow stanowi przejaw idealizmu historycznego, o tyle inne idee Dong Zhongshu
wyrastaja z ducha realizmu, a nawet historyzmu®. Koncepcje te (ktéra znajduje
poparcie takze na gruncie Hanshu) mozna zatem przedstawi¢ nastepujaco:

o (B B, AR RIS . EAE AR Chungiu fanlu 5.5: 96.

TN Z N B EL R, B 4 R 2R, AT IR E . Chungiu fanlu
5.7:99. JLTAEEM, EEEZRIE, NEHBNNG, 22, %2484 Hanshu 56: 1913.

® FTEOR T, MO NSRRI, 4@ IE. Chungiu fanlu 1.4: 16.

* Liu 1995, 449-450.

0 ‘Wang 2002a, 100.
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Warstwa Opis Dynamika Status
trzecia $wiat ludzki zmienne realne: spoteczne
druga przyroda zmienne realne: naturalne

pierwsza Dao niezmienne idealne (,,zasady”)

Ryc. 6. Podstawowa struktura procesu historycznego wedlug Dong Zhongshu

Pomiedzy przyroda a swiatem ludzkim zachodzi przy tym relacja wzajemnej
korelacji: to, czy w danej epoce panuje fad lub chaos, zalezy od przemian przyro-
dy, transformacji yin i yang®'. Z drugiej strony, jesli wladca nie sprawuje rzagdow
w sposdb nalezny, ludzi dotykaja choroby, majg miejsce kataklizmy (np. wysychaja
rzeki), ktére obejmuja nawet zwierzeta®. Interakcja ta nie ma jednak charakte-
ru bezposredniego. Jak referuje ja juz Hanshu, pomiedzy ludzkim zachowaniem
a przemianami przyrody posredniczy Niebo. Cnota tych, ktérzy zostaja wltadcami,
dociera do Nieba, ktore traktuje ich niczym synéw*. Nalezy podkresli¢, iz Niebo
nie udziela Mandatu juz wladajagcym krolom i cesarzom, lecz , krél musi najpierw
otrzyma¢ Mandat i dopiero po6zniej jest krolem™*. Aby utrzyma¢ Mandat, krol
musi nie tylko cechowac si¢ cnota, lecz winien réwniez praktykowa¢ rytuaty, ktére
»laczg Niebo i ziemie i uciele$niajg yin i yang”**, a doktadnie wkrotce po otrzyma-
niu Mandatu wladca fundujacy nowa dynastie (tu kryl sie¢ niewatpliwie apel od
Han Wudi) zmienia kalendarz, ustanawiajac nowy pierwszy dzien roku, przyjmuje
nowe imig¢ i zmienia kolor szat*. Uczucia wladcy odpowiadajg stanowi Nieba, dla-
tego mowi sig, iz uczestniczy on w Tian”’; dziala, obserwujac Niebo, dlatego dazy
do harmonii z nim*. Oznacza to jednak, iz Niebo nabiera wielu cech bytu oso-
bowego. Dong pisze, iz badajac zamiary Nieba, dostrzegamy, iz jest ono nieskon-
czenie dobre, i ta dobrocig obdarza wszystkich ludzi®. Jak blyskotliwie zauwaza
Joachim Gentz, taka wizja Nieba ma rodowdd nie tyle konfucjanski, co moistycz-

U Chungqiu fanlu 81.2: 647.

2 Chungqiu fanlu 60: 503, 511. Takze Chungqiu fanlu 44: 522. Mechanizm tego wplywu zostaje
jednak omoéwiony podtug teorii wuxing, sa to zatem pdzniejsze modyfikacje pierwotnych idei (szko-
ty) Dong Zhongshu.

SRR MR B, KM T2, 95F8 KT, Chungiu fanlu 23.10: 243. Takze 25.1: 274.

s F3F W Z % . Chungiu fanlu 23.2: 223.

5 38, B R, BEFZES. Chungiu fanlu 34.1: 354.

* HUAPEREEL . ERMESE. SULW. SR, BALLS, AECRIEREETD B F TR, Chungiu
fanlu 1.4: 19. Takze 15.1: 174.

T ORMC AR B, LR RAR, R E (L) ATEE2 KA. Chungiu fanlu 44.3: 426. Takze
41.1: 398.

8 B NFURIMAT (...) 8GR, Chungiu fanlu 45.1: 430.

» ERRLE, MEMAW NZamAR W, AR RINAW. Chungiv fanly 44.1:
421. P. takze 37: 392.
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ny®. Biorgc pod uwage dotychczasowe ustalenia, nalezy przychyli¢ sie do tezy, iz
za sprawa Dong Zhongshu konfucjanizm stal si¢ specyficzna, panstwowa religia
oraz przyzna¢ za Kiinstlerem, iz ,teorie Dong Zhongshu zapoczatkowaly rozwoj
konfucjanizmu w kierunku teistycznym™. Jak zaznacza jednak Sarah Queen,

W odréznieniu od na przyktad tradycji judeo-chrzeécijaniskiej, ktora zakltada ontolo-
giczng przepas¢ pomiedzy Bogiem a ludzkoscia, interpretujac ludzkos¢ jako zasadni-
czo r6zng od Boga, wezesni konfucjanisci utrzymywali, ze zachodzi istotowa ontolo-
giczna jedno$¢ pomiedzy Niebem a ludzkoscig (...). Idea jednosci rozjasnia nie tylko
duchowy wymiar konfucjanizmu jako takiego, lecz takze religijny charakter mysli
Dong Zhongshu®.

Sam Dong Zhongshu podkresla 6w holistyczny i religijny charakter wlasnego
systemu, gdy w rozdziale pod znamiennym tytutem ,,Droga Nieba nie jest duali-
styczna” pisze, iz dzialanie Nieba przejawia si¢ nie na sposéb dualistyczny, lecz
»jednosciowy”, a rozdzial ten konczy znamiennym cytatem z Ksiggi Piesni: ,,Bog
jest blisko, w sercu, ktore nie jest rozdwojone™®.

Aby Niebo mogtlo pelni¢ rol¢ posrednika pomiedzy ludzkimi czynami a prze-
mianami przyrody, nalezy wykaza¢ jednos$¢ Tian nie tylko z ludzkoscia, lecz takze
z naturg. Niebo jest zrodlem czterech rodzajow gi, ktére ksztattujg pory roku®;
takze ,wola Nieba stale umieszcza yin w pustych miejscach i bierze je, by towa-
rzyszlo yang”®. Niebo zarzadza zmianami gi w sposob stopniowy, nic nie staje
sie nagle gorace lub zimne®. Ponadto, zmiany te maja takze charakter ustalonego
schematu, w ktérym (inaczej niz np. w dialektyce) podobne przechodzi w podob-
ne: ,,yang zwieksza yang, yin zwigksza yin (...), gdy [Niebo] chce przynies¢ deszcz,
aktywuje yin, powodujac powstanie yin; gdy zamierza zatrzymac deszcz, aktywu-
je yang, powodujac powstanie yang”®. Niebo ingeruje zatem wyraznie w dzieje:
»rozkwit i upadek s3 wyznaczone przez Niebo, medrzec to wie i wie takze, ze s3
sytuacje, gdy nie jest w stanie si¢ uratowa¢, takie, ktore sg przeznaczeniem™®. Na-

% Gentz 2009, 64-70.
! Kinstler 2007, 84.

%2 Queen 1996, 234-5.

O A, RZATH (L) (GF) = BAghii, & /.0, Chungiu fanlu 51: 454-5.

 Chungqiu fanlu 43: 410-420. ,Pozny” rozdzial 42 dodaje, iz Niebo dziala wedlug Pigciu Prze-
mian.

& RZE, H B E, I L&), Chungiu fanlu 46: 436. Takze 80.1: 641.

6 R ZHIE, EFEE. Chungiu fanlu 53.5: 465. Przeczy temu fragment 52.2: 460, gdzie mowa
o tym, iz zmiany gi majg charakter gwaltowny, czemu towarzyszyly katastrofy nawet za panowania
dobrych wladcow.

7 B2 BRTMIRZAERE (...) BRECN R B RS DURRZ, B10E R RIEN S LUEES. Chungiu fanlu 58: 481,
484.

o8 R, BNENL, A HTANBERL, fiv 529K, Chungiu fanlu 9.1: 147.

o
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lezy oczywiscie zada¢ pytanie, skad plyna tak fatalistyczne implikacje teorii Dong
Zhongshu®, skoro to ludzie prowokuja Niebo do takich a nie innych decyzji. Oka-
zuje sie, iz w duchu monarchizmu typowego dla Gongyang zhuan, Dong Zhon-
gshu uznaje ostatecznie, ze jedynie wladca wpltywa swym postepowaniem na Nie-
bo, pozostali ludzie, w tym medrzec, s3 bezradni wobec sytuacji, w ktérej Tian
podjelo decyzje o potepieniu wladcy i zestaniu klesk naturalnych. Z tego powodu
szczegotowa wizja historii Dong Zhongshu, do ktérej teraz przejde, odzwierciedla
polityczne dzieje Chin.

Jak wiemy z Hanshu, ogdlna wizja korelacji Nieba i ludzi postuzyta Dong
Zhongshu do przedstawienia szczegélowej typologii dziejow: cykli dynastii Xia,
Shang i Zhou, ktérym odpowiadaty kolejno zasady lojalnosci, szacunku i wytwor-
nosci. Typologia cnét nie pojawia sie jednak w Chungiu fanlu. Malo tego, znaj-
dujemy tam kilka r6znych typologii, ktére — z trudem dajace si¢ pogodzi¢ - pre-
zentuja niezwykle niesp6jna wizj¢ historii. Bez wzgledu na ustalenia filologiczne,
juz na samym gruncie analizy idei mozna przyja¢, iz typologie zawarte zwlaszcza
w 23 rozdziale Chungiu fanlu nie tylko nie pochodzg od samego Dong Zhongshu,
lecz takze nie s3 dzielem jednego autora. Nie znaczy to jednak, iz nie nalezy im si¢
przyjrzeé: przeciwnie, obrazujg one zywe zainteresowanie filozofig historii wsrod
nastepcéw Donga.

Z wymienionymi dynastiami w miejsce cndt skojarzone zostaja barwy, ktore
rzutujg na caly skomplikowany system rytuatéw, jaki mialy zachowywa¢ dyna-
stie: mowa bowiem o Trzech Standardach (=4 santong), tj. biatym, czerwonym
i czarnym. Odpowiadaly temu kolejno: dynastia Shang, dynastia Zhou oraz epo-
ka Wiosen i Jesieni, ktorg traktuje sie tu jako dynasti¢ krolewska™ (ktorej wladca
miatby by¢ zapewne Konfucjusz). Ze zdania, iz Trzy Standardy rozpoczynaja si¢
od czerni oraz cyklicznosci santong, mozna (cho¢ niebezposrednio) wywniosko-
wag, iz czern byla réwniez standardem dynastii Xia, poprzedzajacej Shang. Nadto
kazdy ze standardow zostaje polaczony z panowaniem jednego z wladcow poprze-
dzajacych rzady Xia: Wiosny i Jesienie z Yu, Zhou z Shunem, a Shang z Yao. Przy
odrobinie zyczliwej interpretacji mozna zatem przyja¢, iz cykl ,,czern - biel - czer-
wien” rozpoczal sie wraz z Yao. Rozdzial milczy jednak w kwestii etapéw cyklu.
Naturalnie Qin winna przyjac biel, a Han - czerwien. To jednak nie koniec inter-
pretacyjnych komplikacji. Mowa bowiem, iz czern oraz biel to standardy prostych
(& zhi) rytuatéw, a czerwien — wytwornych (3 wén). Dynastia Zhou okazataby
sie zatem, tak jak wedlug Hanshu, dynastig cnoty wytwornosci. W dalszym ciagu

% Watek ten oraz czeste odwotania do 7 ming na kartach Chungiu fanlu istotnie ograniczaja
hipoteze o moistycznym rodowodzie idei Dong Zhongshu.

0 Chunqiu fanlu 23.3: 226-229, 23.7: 240-242. Arbuckle (1998, 593) bfednie traktuje jako czar-
ng dynastie Han. Nie ma na to dowodéw w Chungqiu fanlu, za to explicite identyfikuje sie¢ Okres
Wiosen i Jesieni z czernia.
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rozdziatu 23 rozwinieta zostaje koncepcja, zgodnie z ktorg wlasciwy cykl obej-
muje powtarzajace si¢ zasady prostoty-zhi i wytwornosci-wen, odzwierciedlone
w dynastii Shang i Xia”'. W kolejnych partiach prostota, wytwornos¢, Shang i Xia
potraktowane zostaja jednak jako osobne cztery modele (UU7% sifd), co nie tylko
ujmuje Shang i Xia jako nazwy pospolite, lecz réwniez prowadzi do paradoksal-
nych konsekwencji, kiedy wtadcy Shang nie przyjeli Shang jako swojego modelu,
etc. Za Arbucklem i m.in. Wang Gaoxinem przyjmiemy, iz s to zasadniczo nie
cztery, a dwa etapy cyklu”. Warto wreszcie doda¢, iz podzialy te dotycza jedynie
Chiniczykéw, tj. mieszkaiicéw Srodkowych Panstw (FH[E] zhonggud); barbarzyn-
com i mieszkancom dalszych krain, ktérym obce byly rytualy, obce byly rowniez
rzady przy pomocy Trzech Standardéw. Jednocze$nie twierdzi sig, iz Trzy Dynastie
wladaly calym $wiatem”, co oznacza, iz ludy nie-chinskie sa nie tyle wylaczone
z obszaru refleksji filozoficznej jako nie dajace si¢ obja¢ tym samym schematem
(lecz moze dajace si¢ uja¢ inaczej), co jako nieistotne dla przebiegu historii jako
takiej, ,niehistoryczne”. W tym sensie rozwazania z Chunqiu fanlu majg charak-
ter etnocentryczny (formalnie i materialnie). Uspojniong filozofi¢ historii Dong
Zhongshu (wedtug Hanshu) i Chungqiu fanlu mozna przedstawi¢ w formie poniz-
szej tabeli”* (kursywa zaznaczono elementy wydedukowane z tekstu, brak dynastii
Qin jest celowy”™):

Dynastia Barwa Cnota Styl

Yao czeri lojalnosé¢ | prosty |
Shun biel szacunek I wytworny N

Yu czerwien wytwornosc | prosty |

Xia czern lojalnos$¢ I wytworny I
Shang biel szacunek | prosty |
Zhou czerwien wytwornoéé I wytworny 111N
Chungiu czern lojalnos¢ | prosty |

Ryc. 7. Uspojniony i uzupetniony schemat dziejow wedlug Chunqiu fanlu i Hanshu 56

7

Chungiu fanlu 23.13: 243.

72 Arbuckle 1998, 593; Wang 2012, 156.

PO HE, L HRIE T A AR R = ASUE, BUL=#TK . Chungiu fanlu
23.4:236.

™ Ani w Chunqiu fanlu, ani w Hanshu (tak Dong Zhongshu zhuan, jak i Wuxing zhi) nie odnaj-
dziemy wzmianki o wykorzystaniu przez Dong Zhongshu teorii Pigciu Przemian w filozofii historii,
tak jak zrobil to np. Zou Yan.

7 W Chunqiu fanlu 65.2: 536-7 czytamy, iz Qin nie uzyskalo wsparcia Nieba tak, jak Zhou, za-
tem w obliczu pogardy Qin dla rytuatéw (i pogardy Donga dla Qin) wydaje si¢, iz uznal on dynastie
Qin za ,niebyly”.

)
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Cho¢ powyzsza szczegélowa wizja cykli historycznych nie byla popularna, za-
sadnicza idea korelacji Nieba i ludzkosci Dong Zhongshu znalazla pdzniej liczne
grono zwolennikow.

4.1.2. Idea dziejowej korelacji Nieba i ludzkosci
w dobie Wschodniej dynastii Han

Przekonanie o wzajemnym wplywie Nieba i ludzkosci w dziejach stalo si¢ po-
niekad dominujacym pogladem filozoficznym okresu Wschodniej dynastii Han. Co
ciekawe, poglad ten wyznawali nie tylko bezposredni kontynuatorzy Dong Zhongshu
(Szkola Nowego Tekstu), lecz takze tworca wlasciwej Szkoly Starego Tekstu, Liu Xin
(BIEK, 46 p.n.e.-23 n.e.) oraz tacy myéliciele niezalezni jak Wang Fu (-4, 82-167 n.e.).
W przypadku Liu Xina wplynela na to jego sytuacja historyczna, tj. poparcie, jakie
udzielit on Wang Mangowi (¥, 45 p.n.e.-23 n.e.), moznowtadcy, ktdry po latach
sprawowania przez jego rdd faktycznej wtadzy nad Chinami i kurateli nad marionet-
kowymi, maloletnimi cesarzami, zdecydowal oglosi¢ si¢ cesarzem nowej dynastii,
a wlasciwie — Dynastii Nowej G§T5H Xin chdo). Wang Mang byl prawdopodobnie
pierwszym cesarzem, ktory otwarcie i od poczatku panowania przypisywal sobie
otrzymanie Mandatu Nieba, malo tego — wedtug relacji Hanshu (ktéra zastuguje
na wiarygodno$¢ tym bardziej, iz jest wielce nieprzychylna Wang Mangowi) miat
on polaczy¢ te ide¢ z zapomniang teorig Pigciu Przemian, twierdzac iz czas cnoty
ognia, tj. dynastii Han, juz przeminat’. Wysilki te mialy rzecz jasna na celu legity-
mizacje targniecia si¢ na wladze Han, cho¢ idea powrotu do starozytnosci stojaca za
jego reformami socjalnymi wskazuje, iz mogly one wynika¢ z autentycznych prze-
konant Wang Manga”. Liu Xin, ktéry podjal si¢ rowniez teoretycznej legitymizacji
dynastii Xin, chetnie siegal po teori¢ Pigciu Przemian. Przypuszcza si¢ nawet, iz
zmodyfikowal pod tym katem cze$¢ pism konfucjanskich, ktére opracowywal i edy-
towal jako cesarski bibliotekarz, pism, ktére tak naprawde dopiero od tego czasu
uzyskaja bezsporny i powszechny status Klasykow. Los chcial, iz dlugtrwate susze,
a nastepnie wielka powédz zwigzana ze zmiang ujécia Rzeki Zéttej doprowadzity
do buntéw chlopstwa, ktére ,,wlasciwie” ukierunkowane przez réd Liu przywrocity
dynastie Han (zwang Wschodnig). Co istotne, teoria Pigciu Przemian oraz interakeji
Nieba i ludzkosci doskonale wyjasniata upadek Wang Manga. Juz pierwszy cesarz
Wschodniej dynastii Han, Guangwu uznal, iz apokryficzne teksty dotyczace wroz-
biarstwa (#4# chénwéi) maja by¢ wykladane w Akademii Cesarskiej, a w rezultacie
stynnej konferencji w Sali Biatego Tygrysa w 79 r. n.e. teoria korelacji Nieba i ludzko-
$ci potaczona z koncepcjami yin-yang i wuxing stala si¢ oficjalng doktryna cesarstwa

o BB K AB A, M0 % . Hanshu 99: 3021.
7O historiozofii Wang Manga zrekonstruowanej na bazie Hanshu: Zhao 2012.
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chinskiego. Oznaczalo to takze tryumf Szkoly Nowego Tekstu (i posrednio Dong
Zhongshu). Poklosiem debaty z 79 r. n.e. staty si¢ Catosciowe [dyskusje z] Sali Biatego
Tygrysa [-1)%18 Bohiitong, spisane przez Ban Gu (¥L[#, 32-92 n.e.). Bohutong jest
swoistg skarbnicg wiedzy o kulturze i mysli tego okresu, obejmujacym sprawy kultu,
rytualéw, muzyki, prawa, edukacji, zarzadzania, handlu, a nawet ubioréw. Nie bez
powodu w tytutach pdzniejszych dziet z zakresu filozofii historii pojawi sie znak 1#
tong, ktory podkresla¢ bedzie ,,calosciowy” charakter rozwazan. Jak podkresla Ren
Jiyu, z perspektywy tamtego czasu synteza wiedzy w duchu korelacji Nieba i ziemi
oraz sit yin i yang, jakiej dokonano w Bohutong, moze zosta¢ poréwnana jedynie
z synteza Hegla, przy zastrzezeniu zasadniczej réznicy w postaci logicznej natury tej
drugiej”®. Jednoczesnie, jak w przypadku kazdej encyklopedii, Bohutong po$wieca
oryginalno$¢ ujecia na rzecz jego systematycznosci. Twierdzi si¢ np., ze katastro-
fy i dziwne zdarzenia stanowig sposob, w jaki Niebo ostrzega wladce, zachecajac
go do przemyslenia swoich czynéw i ponownej kultywacji cnoty”. Zmiana wladcy
dokonuje si¢ konkretnie na drodze zmiany cyklu wyznaczonego przez wzajemne
przechodzenie w siebie pieciu sil: wody, metalu, ziemi, ognia i drewna®. Co najistot-
niejsze, Bohutong nie czyni z tych ustalen uzytku $cisle historiozoficznego, w catym
dziele nie odnajdziemy zadnego schematu dziejow.

Ciekawszym myslicielem byl pod tym wzgledem He Xiu (ff[{K, 129-182 n.e.),
jeden z czotowych przedstawicieli Szkoty Nowego Tekstu. He Xiu opatrzyl ko-
mentarzem Gongyang zhuan, (re-)interpretujac literalnie kazda wzmiankowana
katastrofe jako ostrzezenie dane od Nieba dla ludzi. Jego koncepcja interakcji mig-
dzy dwiema klasami bytu (2% érléi), tj. sprawami ludzkimi (N5 rénshi) a ka-
tastrofami naturalnymi (5 5% zaiyi)®, zostala zatem ugruntowana w interpreta-
cji historii, a nie teoretycznej wykladni (w czym podazal za Dong Zhongshu), co
przekladalo si¢ na czeste manipulacje materialem, tj. ,wstawianie” klesk, o ktorych
ani Chungiu, ani Gongyang nie wspominaly®’. Inaczej niz Dong Zhongshu, kto-
ry na bazie swej egzegezy bronil cyklicznej i regresywnej wizji dziejow, He Xiu
przyjat linearng i progresywna koncepcje historii, wyrézniajac epoki: chaosu (%
AL shuailuan), rozkwitu (F1F- shéngping) i najwyzszego pokoju (KF- taiping),
odpowiadajace kolejno temu, co Konfucjusz poznat z przekazow, co ustyszal i co
zobaczyl®. Jako ze He Xiu nie uzyl tej typologii poza Okresem Wiosen i Jesieni,
trudno traktowac ja na réwni z systemem Dong Zhongshu.

8 Ren 1998, 494.

PR FTUAE SEEMAT 2 BT AR S N, SEIEHAT, S EIRAE1E. Bohutong 16: 267. Przeklad:
Tjan 1952, 489.

o FATHTUAEEMT? DB, BoA R dat. KA, KA+, BEE, SAEK, KAEK,
Bohutong 9: 187.

81 He Xiu, Gongyang jiegu 1, za: Gongyang zhuan 1: 5.

2 Wang 2012, 112-121.

% He Xiu, Gongyang jiegu 1: 26. Pojecie taiping odegra donioslg role w pozniejszej historiozofii
i historii Chin.
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Pomimo znacznych réznic na gruncie filologii, w zakresie filozofii historii
gléwni twércy Szkoly Starego Tekstu, Liu Xiang (%[1], 79-8 p.n.e.) i jego syn,
wspomniany juz Liu Xin, nie odbiegali od linii wyznaczonej przez Dong Zhon-
gshu i kontynuowanej przez He Xiu. Co prawda w dziele znanym jako Nowe Aran-
zacje H1/¥ Xinxi Liu Xiang dokonal selekeji i edycji istniejacych anegdot histo-
rycznych tak, aby ilustrowaly one pewne postawy moralne, w czym obywat si¢ bez
teorii Pigciu Przemian (szczegélny akcent padal przy tym na wymiar historyczny
cnoty naboznosci synowskiej # xido i bedacej jej przedtuzeniem cnoty dobrego
ministra®). Z Hanshu wiadomo jednak, iz Liu Xiang napisal prace poswigcona
w calosci teorii wuxing, tj. Hongfan wuxing zhuanlun, ktora nie zachowala si¢ do
naszych czasow, a ktdrej przedmiotem byla analiza ,,zapiskow o katastrofach od
najdawniejszej starozytnosci po dynastie Qin i Han™®. Jedna z odnotowanych wy-
powiedzi Liu Xianga unaocznia ten projekt:

Rezultatem harmonijnego gi sa dobre omeny, a nieregularnego gi - cudowne wyda-
rzenia. Wiele dobrych omenéw oznacza spokéj panistwa, a masa cudownych zdarzen -
jego kryzys. Taka jest stala ni¢ faczaca Niebo z ziemig i calo$ciowe znaczenie historii®.

W odrdéznieniu od swojego ojca, dla ktérego kazda katastrofa miata zwigzek
z polityka, Liu Xin dokonat selektywnej schematyzacji dziejéw*”. Schemat ten wy-
gladal nastepujaco:

Element Wiadcy: Wiadcy: Dynastie:
pierwszy cykl drugi cykl trzeci cykl
drewno Fuxi Ku Zhou
przeskok do: woda Gonggong Zhi Qin
ogien Shennong Yao Han
ziemia Huangdi Shun Xin (?)
metal Shaohao Yu (dynastia Xia)
woda Zhuanxu Tang (dynastia Shang)

Ryc. 8. Cykle dziejow wedtug Klasyka epok Liu Xina®

8 Liu Xiang, Xinxu 1.1: 2, 2.1: 47-8, 2.11: 75, 3.6: 125, 4.2: 154. Takze cnoty ren, np. 3.7: 141

i cheng, np. 4.24: 199.

[ JiEE A B DORIBEFRBON B B2 AT B SR 20, HERMT R, SRR, 245

Hanshu 36: 1515.

s RSREAE, eSS, M2 H LB %, R KB e, Rt WA, w4 2l . Hanshu

36: 1509.

% Wang 2012, 87. Schemat ten, jak wykazuje Wang (2012, 194), blednie przypisano w Hanshu

25: 1049 Liu Xiangowi.

8 Klasyk epok 4% Shijing to fragment Santong lipu Liu Xina, zawarty w Hanshu 21: 869-878.




Teoria ta rézni sie w kilku istotnych punktach od znanej nam koncepcji Zou
Yana, ktora objasniata zmiany dynastii w odwolaniu do Pigciu Przemian. Po pierw-
sze, schemat Liu Xina siega znacznie wcze$niej, w efekcie panowanie dynastii Xin
byto dla niego srodkows fazg trzeciego cyklu, a dla Zou Yana byloby ono dopie-
ro poczatkiem nowego. Po drugie, elementy przyrody u Liu Xina nie znosza si¢
(FHIME xiangshéng), a rodza nawzajem (FH4E xiangsheng). Po trzecie, kolejno$¢ ele-
mentow jest inna niz u Zou Yana. Po czwarte, Liu Xin znalazt sposéb na uwzgled-
nienie w swoim schemacie dziejow wiadcow i dynastii (szto gtéwnie o Qinéw), kto-
rzy faktycznie sprawowali rzady, ale czynili to w sposéb pozbawiony legitymizacji.
W oparciu o fakt, iz Qin Shi Huang uznat swoja dynastie za czas rzadéw wody, Liu
Xin stworzyl schemat, w ktérym deklaracja ta dokonuje zbyt pochopnego ,,przesko-
ku” we wlasciwej i, jak sie zdaje, sztywnej kolejnosci elementow. Przekonanie o cia-
gloéci wladzy ma tez u Liu Xina dodatkowe, nieoczekiwane uzasadnienie: oto w tym
samym Klasyku epok twierdzi sig, iz kolejni wladcy byli swoimi potomkami w linii
prostej. Nie tyle spekulatywny, co po prostu falszywy charakter tego twierdzenia nie
podlega dyskusji z perspektywy zrédet historycznych. Mniej oczywiste jest filozo-
ficzne znaczenie tej tezy: czy w ten sposob Liu Xin chciat pokaza¢, iz wladcy - po-
dobnie jak elementy - literalnie ,wzajemnie si¢ zradzajg’? A jesli tak, to czy u zrodet
nowej dynastii nie lezy wowczas akt ojcobojstwa? Klasyk epok milczy w tej kwestii.

Fakt, iz zaréwno cykliczna wizja Liu Xina, jak i linerana wizja He Xiu mieszcza
sie w tym samym paradygmacie, $wiadczy o zréznicowaniu epoki z jednej stro-
ny i jej zasadniczym ograniczeniu z drugiej. Niezalezni mysliciele konca dynastii
Han, tacy jak Xun Yue (Fj1it, 148-209 n.e.) oraz wspomniany juz Wang Fu podzie-
lali poglad epoki, ale z zastrzezeniami. W Rocznikach Hanéw V£iC Hanji autor-
stwa Xun Yue czytamy, iz ,,sprawy ludzkie zmieniajg si¢ znacznie takze wtedy, gdy
wydarzenia o wielkiej skali nie ulegaja zmianie”, cho¢ wyrazne poparcie dla teorii
wzajemnego wplywu Nieba i ludzkos$ci widoczne jest w innych miejscach Hanji®.
Jak podkresla Ann Kinney, rowniez Wang Fu podejmuje temat transformacji pie-
ciu elementdéw w historii®. Sposob asocjacji poszczegdlnych wladcow z elementa-
mi nie rézni si¢ jednak od Liu Xina®'. O ile Xun Yue ograniczal wplyw Nieba na
ludzi, o tyle Wang Fu mial watpliwosci co do granic wplywu ludzi na Niebo:

Czlowiek moze kontrolowac swoj dobry lub zly los, ale ostatecznie decyduje o tym prze-
znaczenie. Zachowanie jest substancja cztowieka, a przeznaczenie — systemem Nieba.
Czlowiek kontroluje to, co zalezy od niego, ale nie zna tego, co ma zrédlo w Niebie®.

9 KL MREFEAEE, SR NF 2 855 TR A 5. Qian Hanji 6: 165. O przyktadach obecnoéci idei
Tian-ren ganying u Xun Yue p. Wang 2012, 134-140, 194 i Wang 2002b, 503-510.

% Kinney 1990, 61.

! Por. Qianfulun 34: 593-649.

2 NUNTERL, AT R E, i fik. 178, 2B, . RHd. £RCH, H s
s FEFR R, ANATHIE. Qianfulun 26: 452-3.
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Ostrozne ,ostatecznie” nie likwiduje wptywu czlowieka na dzieje, nie mniej
zachowawczy charakter ma stowo ,takze” w cytacie z Xun Yue, nie odbierajace
historycznej roli przyrodzie. Swiadczy to jednak o wyczerpaniu pewnego modelu
oraz naporze glosow krytycznych, ktére pozbawione tego typu klauzul otwarcie
odrzucity idee korelacji Nieba i ludzkosci.

4.1.3. Filozofia historii Lu Jia

Koncepcja wzajemnego wplywu Nieba i ludzkosci nie jest jedyna forma idei
korelacji przyrody i ludzi w dziejach, jaka powstala w okresie dynastii Han. W cza-
sie poprzedzajacym Dong Zhongshu, u progu panowania Hanéw, idea ta znalazla
swojego zwolennika w osobie Lu Jia (4 5, zm. 170. p.n.e.), ktéremu Zapiski histo-
ryka przypisuja swoiste nawrdcenie Liu Banga, zalozyciela dynastii Han, na kon-
fucjanizm. Liu Bang mial rzec, iz nie potrzebuje ani Ksiggi Dokumentéw, ani Ksiggi
Piesni, gdyz zdobyl Chiny, siedzac na koniu; Lu Jia zapytal go, czy jest w stanie
rzadzi¢ Chinami, nie zsiadajac z konia, po czym zobrazowat przyktadem m.in. Qi-
néw, iz rzady pozbawione humanitarnosci i prawosci upadajg. Przerazony cesarz
poprosil Lu Jia o wyjasnienie przyczyn powstania i upadku panstw w dziejach®;
tak mialy powsta¢ Nowe stowa #if Xinyii*!. Dzielo to programowo zawiera zatem
elementy filozofii historii.

Wedtug Lu Jia, przemiany yin i yang odpowiadaja za zjawiska przyrody, zwlasz-
cza pory roku, a zaburzenie ich rytmu skutkuje katastrofami®. Ludzie zostali zro-
dzeni z qi Nieba i ziemi, dlatego dawni medrcy badali fenomeny niebieskie i ziem-
skie®. Wszyscy wybitni wladcy: Tang, Wu, itd. dzialali w zgodzie z przemianami
yin-yang i obserwacjami Nieba”. Lu Jia podkresla racjonalnos¢ tych przemian®,
zatem idzie tu bardziej o (proto-)astronomie niz mglistg idee nasladowania na-
tury. Konsekwencja tej racjonalnosci jest przekonanie, ze Niebo nie podejmuje
decyzji dotyczacych poszczegdlnych spraw, lecz za pomoca ogdlnych zasad kieru-
je biegiem konkretnych rzeczy®. Wladca, ktéry nasladujac Niebo w tym zakresie

% Shiji 97: 2699.

% Sytuacja jest oczywiscie bardziej skomplikowana. W kwestii autentycznoéci Xinyu p. Loewe
1993, 171-4.

% Xinyu 1: 2. Bazuje na edycji Xinyu xiaozhu Wang Liqi: Xinyu 1986.

% Xinyu 1: 7, 9. Zdanie (5ZAHJE...) mowi o zgodnosci jedynie w kontekscie powstania czlo-
wieka (... ).

7 Fms A, B w2k, BIRR AT &1, IREZES MHES), EIERSC TR, Xinyu
6: 95.

R AT R, AR AT B, AR ATAC, RN AT AL Xinyu 1: 5.

® R LARIA /. Xinyu 3: 55.
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kieruje si¢ sprawami wielkiej wagi, gwarantuje pokoj'®: w mysli Lu Jia pobrzmie-
waja watki filozofii Xunzi. Poglebia je przekonanie Lu Jia o nie tylko racjonalnosci
i ogolnosci, ale takze stalosci drogi Nieba. To ludzkie postegpowanie, a nie Tian,
ksztaltuje dzieje:

Dlatego istota pokoju i kryzysu, oznaki powodzenia i nieszcze$cia, wszystko to za-
lezy od cztowieka. Dao zachowania [panstw] i ich zaniku, sprawy zwyciestw i pora-
zek, wszystko to wynika jedynie z dobrego postepowania. Storice i ksi¢zyc nie ulegly
zmianie za Yao i Shuna, ktorzy [wyznaczaja] rozkwit, a gwiazdy nie zmienily sie za Jie
i Zhou, ktérzy doprowadzili do upadku. Droga Nieba si¢ nie zmienia, to droga ludzi
ulega zmianom'"".

Sposdb, w jaki zdaniem Lu Jia postepowanie realnie ksztaltuje historig, ma jed-
nak niewiele wspdlnego z racjonalnym humanizmem, ktéry zdaje si¢ sugerowac
poprzedni cytat:

Upadek epoki i utrata Dao nie jest rezultatem dzialania Nieba, a efektem czynow wlad-
cy. Zta polityka rodzi zle gi, zle gi rodzi katastrofy. Podlug tego gi rodza sie zle weze
i robaki, [takze] wskutek polityki na niebie jawi sie tecza. Gdy na dole porzuci sie¢ Dao
rzadzenia, na gorze zmieniajg sie znaki niebieskie. Gdy zta polityka szerzy si¢ wérod
ludu, na polach pleni si¢ robactwo i unosi tecza'®.

Mamy tu zatem do czynienia z wyrazng ideg korelacji przyrody i dziejow z po-
mini¢ciem roli Nieba, ktére to posrednictwo wprowadzi dopiero wiek pdzniej
Dong Zhongshu. Katastrofy naturalne prowadza do upadku panstw, i odwrotnie
- te same katastrofy sa wynikiem ,,upadlej” polityki. W tym sensie mozna powie-
dzie¢, iz o biegu dziejow decyduje ostatecznie dzialanie wtadcy. Mozliwos¢ pomi-
niecia $srodkowego ogniwa przemian przyrodniczych pozwala Lu Jia skoncentro-
wac si¢ na wlasciwym typie skutecznej historycznie moralnosci, jednak nie mozna
o tym ogniwie zapomnie¢. Deklaracje nawet takich interpretatoréw filozofii chin-
skiej jak Xu Fuguan, ktéry uznal Lu Jia za ,,mysliciela oswieconego™® z trudem
daja si¢ pogodzic z tezg o bezposredniej relacji miedzy konkretnymi czynami a ka-
tastrofami i plenieniem sie¢ insektow.

190 Xinyu 7: 108, dost. i Z #TEA O ,gromadzi¢ w sercu sztuke [rzaddw] przez dziesigé
tysiecy pokolen”

o R fE 2 B, HZAE, W B AT E, R, RAEAT; 3B ASHA
i, 4. TT%EFF@E FRAEA T NE Sy . Xinyu 11: 155. This fragment undoubtedly
echoes Xunzi’s Tianlun.

02 TR K, AERZ P A, JYE BIE A U, EEUEER, SRS, Wl
KA, BSOS ML J, DRI e VRIERIA R, RIERSCEAA b SBBURIA I, E'Jﬂ?é_ﬁ-;iﬁ’\ﬁ
Xinyu 11: 204. Tecza uchodzi w tradycyjnej kulturze chinskiej za zty omen.

105 Xu 2002, 55.
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Relacja miedzy moralnoscig a przyroda zostaje ujeta przez Lu Jia takze z innej
strony: moralno$¢ rozwija potencjat sil yin i yang'®, jej praktykowanie oznacza po-
wrot do harmonii Nieba i ziemi'®. W duchu tym razem Mencjusza, Lu Jia stwier-
dza, iz panstwa pozbawione rén oraz yi (humanitarnosci i prawosci) upadaja, tzn.
ren-yi odpowiada za tad lub chaos'®. Ani sila, ani bogactwa nie maja w tym wzgle-
dzie takiego znaczenia jak moralnos$¢'”, cho¢ do krzewienia cnoty wymagana jest
pewna pozycja i wladza'*®. Poniewaz lud nasladuje wladce, jego cnota przeksztalca
lud tak, jak rzeka zlobi koryto'®. To, ze porzucenie cnoty skutkuje upadkiem pan-
stwa jest zatem ,,niezmiennym prawem dziesigciu tysiecy pokolen, powszechna
zasada historii”'"’. Jedna i ta sama zasada wyjasnia wielko$¢ Yao i Shuna oraz upa-
dek Qin'", a poniewaz postgpowanie starozytnych nie rézni si¢ od czynéw ludzi
dzisiejszych czasow, nie trzeba koniecznie odwolywa¢ si¢ do dawnych czasow''2.
Innymi stowy, starozytno$¢ nie jest instancja per se, gdyz pelna jest podtych wiad-
cow, a obecne czasy nie zastuguja na catkowite potepienie. Lu Jia ubolewa nad ten-
dencja swoich wspolczesnych do powazania wszystkiego, co starozytne i gardzenia
najnowszymi dziefami'”® (cho¢ nie odrzuca konfucjanskiej wizji historiografii jako
zbioru nauk moralnych'*). Tymczasem kazdy, kto wprowadza Dao, moze stac si¢
Yao lub Shunem'”. Dobrzy wladcy nie dokonywali zadnych nadludzkich czynéw,
wrecz przeciwnie: rzadzili nic nie czyniac''®, cnotliwi medrcy ukrywali si¢ w dobie
chaosu'”.

Przekonanie o jednosci i ciagloéci dziejow doprowadzilo Lu Jia do linearnej
koncepgji historii. Lu Jia dzieli histori¢ na okres dawnych, ,,srodkowych” i po6z-
nych medrcéow. W czasie dawnych medrcow ludzie badali zjawiska astronomicz-

104 B LM AR, 2T AR Xinyu 1: 30.

105 RN, B2, RIS U L. Xinyu 8: 117.

1% Xinyu 1: 34. Lu Jia cytuje na koncu wywodu Guliang zhuan: ,jesli rzadzi si¢ przy pomocy
ren-yi, tad trwac bedzie dziesig¢ tysiecy pokolen”. Zdania tego nie odnajdziemy w obecnej wersji
Guliang zhuan.

7 SRINASREELAT, TUBANRE B 5F, IEE IS, JYEEAATF 5, A F AT . Xinyu 10:
146.

108 S TG LRI HET 3L, BRI S5 TMAT. Xinyu 5: 84.

19 Xinyu 4: 65.

o fEGH A fE, KIEH ST, B 5I%, A FIACHE. Xinpu 2: 43,

" Xinyu 3: 167.

" JEYT AL A AE (..) WO NPT, IRELSAE R, Xinyu 2: 41.

1 A DLAS T R L, DLA 2 A RS Xinyu 2: 39.

mOEENHEE NS, RRTEEEZ . BEREE R 2T, MRS, Xinyu
2: 37. Takze: BN (..) FHEEA K, DIERRE LY, REATITZE, AR,
Xinyu 11: 157.

Us TEMAT 2R, BAESR. ZECE, AIRE. ZEtH. Xinyu 12: 170-171.

16 Xinyu 4: 59. Jest to rzecz jasna watek taoistyczny.

W7 Xinyu 6: 95.
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ne i geograficzne, powstaly trygramy i znano juz réznice plci, powinnosci syna
wobec ojca i ministra wobec wiadcy, co przyczynilo si¢ do powstania urzedoéw i,
koniec konicdw, monarchii. Kolejni monarchowie nauczali lud nowych rozwigzan
technologicznych i administracyjnych: Shennong nauczyt uprawy zbéz, Huangdi
- budowy doméw, Houji wyznaczyt granice pol i krajow, Yu ujarzmil powddz,
Xi Zhong skonstruowal pojazdy, a minister Gao Yao wprowadzit system nagréd
i kar. W ,wieku $rednim”, srodkowi medrcy, tj. Wen Wang i Zhou Gong ustano-
wili rytualy i zasady moralne, w efekcie czego powstala tez hierarchia spoleczna.
Gdy droga dynastii Zhou upadata, narodzil si¢ pézny medrzec — Konfucjusz, ktéry
spisal Pigcioksiag, w ktorym zbadat zasady faczace Niebo, ziemig i ludzi oraz obja-
$nit przyczyny upadku panstw''s. Podobienstwo wizji Lu Jia do koncepcji legistow
nie jest przypadkowe: jak zauwaza Ren Jiyu, cho¢ typologia Lu Jia ma charakter
spekulatywny, obywa si¢ bez odwolania do nadzwyczajnych zjawisk, co czyni zen
mysliciela postepowego'”. Trudno jest jednak pogodzi¢ owe trzy ery z ideg przy-
rodniczego oddzwigku czynéw wladcy. Mozna to wytlumaczy¢ faktem, iz Lu Jia
objasnia przy pomocy czynnikéw empirycznych jedynie geneze instytucji spo-
tecznych, natomiast historia polityczna (zmiany dynastii) zalezy od postepowa-
nia wladcy, ktére stanowi przyczyne katastrof. Polaczenie watkéw konfucjanskich,
taoistycznych i legistycznych bylo typowe dla wczesnej dynastii Han, o czym do-
bitnie $wiadczy kolejny przyklad.

4.1.4. Filozofia historii w Huainanzi

Modyfikacja konfucjanskiej filozofii historii przez Lu Jia nie stanowila jedy-
nej wersji idei wzajemnej korelacji przyrody i §wiata spotecznego w poczatkowym
okresie dynastii Han, poprzedzajacym powstanie koncepcji Tian-ren ganying.
Inna wizja, wyrastajaca tym razem z ducha nie konfucjanizmu, a taoizmu, zostata
przedstawiona w dziele Huainanzi f£ ¥ 1, ktore powstato w 139. p.n.e. na dworze
Liu Ana, kréla Huainanu i stanowi zbior esejow autorstwa wielu filozoféw, zreda-
gowany by¢ moze przez samego krola, ktéry zaprezentowal to dzielo cesarzowi
Han Wudi. W przeciwienstwie do wielu innych pism Hanowskich, autentycznos¢
Huainanzi nie podlega watpliwosci. GIéwny temat sporego, liczacego 21. rozdzia-
tow dzieta to portet idealnego systemu spofecznego i wladcy, a idea ganying jest,
jak podkresla Charles Le Blanc, jednym z gléwnych watkéw tej wizji'®.

Moéwigc o taoizmie, mam na mysli jego szczegolng forme, jaka stanowila tzw.
szkota Huang-Lao, bedaca dominujacym nurtem filozofii u progu dynastii Han,

18 Xinyu 1: 7-18. O epoce Konfucjusza p. takze Xinyu 10: 142.
19 Ren 1998, 49. Podobna opinia takze w Wang 2001, 10.
120 Le Blanc 1993, 189-190.
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zwlaszcza w okresie faktycznego panowania cesarzowej Lii (195-180 p.n.e.). Dzigki
odkryciu w grotach Mawangdui (1973) prawdopodobnego korpusu pism szko-
ly, tj. Czterech Kanonéw Zéttego Cesarza 57 VU4 Hudngdi sijing, teorie te, be-
dace specyficznym polagczeniem klasycznego taoizmu, legizmu i nurtu yin-yang,
znow ujrzaly $wiatlo dzienne. Dao zostaje tam ujete jako zrédlo fa i zasada stojaca
za wlasciwym czasem. Medrzec podaza za Dao, dlatego rozumie przyczyny nie-
szczg$¢ i powodzen. Droga Nieba, ziemi i por roku jest stata, dopiero odejscie od
tej normy powoduje kleski; harmonia i jednos$¢ z naturg daje natomiast pokdj,
o czym $wiadczy historia'*. Za wyjatkiem nielicznych fragmentéw, ktdre przypi-
sujag mozliwos¢ interwencji ze strony Nieba'?, zasadniczo Huangdi sijing traktuje
korelacje jako proces naturalny, a nagrody/kary jako spontaniczne i wynikajace
z samej istoty rzeczy. Koncepcja ta zostaje rozwinieta w Huainanzi i odniesiona do
filozofii historii'*’. Zdaniem Feng Youlana, Huainanzi dokonuje wrecz transfor-
macji formalnych pojec taoizmu (bedacych poza czasem i przestrzenia) w pojecia
pozytywne (w obrebie czasu i przestrzeni)'*.

Transformacja taoizmu dokonuje sie przede wszystkim poprzez rozszerzenie
motywu pierwotnej utopii. Wedtug autoréw Huainanzi, w zamierzchlych czasach
Fuxi i Niwa trwali w jednosci z Dao, ich duch zgadzal si¢ z przemianami przy-
rody i ,nie bylto takiego zdarzenia, na ktére by nie odpowiadali” (A& shi
wii bitying) swoim zachowaniem. W ten sposdb nie dzialajac utrzymali caly swiat
w harmonii, w zgodzie z przemianami Nieba i ziemi, yin i yang, pér roku i wuxing.
Kazdy z bytéw zyt dzieki temu (czyli dzieki ich odpowiedzi!) w zgodzie z wlasna
naturg, a na $wiecie zapanowal pokdj i szczescie'”. Przodkowie uzgadniali swoje gi
z qi Nieba i ziemi, dlatego zyli w epoce jedno$ci. Nie znano wtedy humanitarnosci
ani rytualéw, a jednak byt to czas wielkiego tadu K¥fi dazhi'?. Odejécie od stanu
jednosci i harmonii nastapilo juz za panowania Fuxi, z chwila gdy ludzie porzucili
pierwotng niewiedze dla samos$wiadomosci i w ten sposob wylaczyli si¢ z jedno-
§ci z naturg. Upadek postepowal w czasach Boskiego Rolnika i Zo6ttego Cesarza,
pierwszych dynastii Xia i Shang i osiaggnat swoj szczyt za Zhou, gdy konfucjanisci
»wkroczyli” z normami ren, rytualami i klasykami'”. Era ta byta tak zepsuta, ze po-

12 Por. fragmenty Huangdi sijing z komentarzem: Roth, Queen 1999, 241-256.

122 Np. ibidem, 252: N3 AZk, %4 KH (,jesli nie ukarze cie czlowiek, z pewnoscia ukarze
cie Niebo”).

12 Mowa tu o zwigzku ideowym, jakkolwiek Huangdi sijing cytuje si¢ w Huainanzi 26 razy.
Podkresli¢ nalezy tez tlo spolecznie: krél Huainanu wywodzil si¢ z niezaleznego od stolicy potudnia
Chin, bastionu Huang-Lao.

2% Feng 1947, 112-113.

' Huainanzi 1: 1-2.

126 Huainanzi 2: 147, 8: 819.

¥ Huainanzi 2: 197-198.
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jedyncze wysilki ludzi nie byly temu w stanie przeciwdziata¢'*®. Jak wynika z ana-
lizy filozofii historii w Huainanzi dokonanej przez Rogera Amesa, dominujacym
tematem jest wlasnie 6w upadek'®. Wyjatek stanowi rozdzial dziewigtnasty, ktory
traktuje o rozwoju technologicznym, jak dokonat si¢ dzigki pierwszym wladcom,
jednak, jak podkresla Michael Puett, postep ten, oddalajac od stanu harmonii,
oznaczal ostatecznie degeneracje'*. Rozliczne narracje upadku réznig si¢ w szcze-
golach®!, co jest konsekwencjg heterogenicznej natury Huainanzi, ale sg zgodne,
iz idee humanitarnosci i prawosci nastalty doktadnie wtedy, gdy upadifa pierwot-
na cnota. Wedle innego ujecia to cnota byla oznaka upadku pierwotnego Dao,
co prowadzi do podziatu historii na epoki: dawng (Dao), srodkowa (de) i p6zna
(ren-yi)'**. W tle stale obecna jest idea korelacji §wiata ludzkiego i przyrody: w roz-
dziale szostym twierdzi sie, ze w efekcie porzucenia przez wladcow pierwotnej
cnoty oraz zwigzanego z tym chaosu politycznego wystapity kataklizmy naturalne,
a zwierzeta zaczely zachowywac si¢ w niespotykany wczesniej sposdb'*.

Wedlug Huainanzi mozliwy jest wszakze powrét do stanu harmonii i tadu,
cho¢ nie bedzie on identyczny z przedhistorycznym stanem naturalnym, w kto-
rym zyli pozbawieni wiedzy i nie réznigcy si¢ niczym od zwierzat ludzie. W jed-
nym fragmencie twierdzi si¢ nawet, iz stan ten faktycznie powrdcit w czasach Han
Waudj, jakkolwiek nie sposéb traktowac tej deklaracji szczerze'**. Zdaniem Le Blan-
ca, cho¢ na pierwszy rzut oka idea stopniowego upadku implikuje ,,defetystyczng”
wizje historii, idea powrotu wprowadza ,,falowy” wzorzec dziejow, ktéry obecny
jest rowniez w biblijnej eschatologii i Heglowskiej filozofii dziejow'*. Jak podkre-
$la Puett, Huainanzi nie wzywa do powrotu do stanu harmonii, ale do stworzenia
nowej harmonii w istniejacym juz $wiecie, wlaczajac zaistniate innowacje'**.

Nie nalezy zatem wzorowac¢ si¢ na dawnych bohaterach'’, gdyz jest to nie-
wykonalne, ani bada¢ Chungiu, gdyz jest to wyraz zdegenerowanej epoki'*, ani
w ogoble nasladowa¢ dawne czasy, poniewaz ,,jesli idealy starozytnosci sg state, nie

%8 Huainanzi 2: 234.

122 Ames 1994, 42-53.

B0 Huainanzi 19: 1132. Puett 2014, 282. Por. Ames 1994, 19-20.

31 Np. Huainanzi 8: 838 nie méwi o postepujacym upadku, lecz zaktada interludium w formie
okresu pokoju i harmonii w czasach zaltozycieli dynastii, Tanga i Wu. Autorowi tej wizji blizej byto
do konfucjanizmu.

192 T T T AN, ot S AT S B, R A A - A7 58 Huainanzi 10: 1031

3 Huainanzi 6: 692-693.

B4R E AR, RAE BAL FFRLERE (L) T T BUR RIS, Huainanzi 6: 710.
Han Wudi oskarzyt Liu Ana, swego bratanka, o spisek; przeciw wladzy cesarza Hanow spiskowal tez
ojciec Liu Ana.

135 Le Blanc 1985, 178, 209.

136 Puett 2014, 283.

197 JE 57 2 948 Huainanzi 11: 1182.

8 Huainanzi 13: 1350.
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mozna ich nasladowa¢”'®. Zadne takie modele de facto nie istnieja, zmieniajg sie
one w zaleznosci od czaséw i epoki'*’; réwniez standardy tego, co prawdziwe i fal-
szywe, sg rozne w réznych czasach'!. Nie oznacza to jednak pochwaly relatywizmu,
gdyz mowa nie tyle o pojedynczych okolicznos$ciach, co o ich calosci - tendencji
rozwoju, shi. Tendencje te nalezy wykorzysta¢ dla wlasnej korzysci'®?, préby prze-
ciwstawiania si¢ shi s za$ z gory skazane na porazke'®. Jednym z podstawowych
wyrazdw tendencji-shi jest wlasciwy czas, dajacy zwyciestwo lub umozliwiajacy
spotkanie wlasciwej osoby'**. Nie moralnos¢, jak sadza konfucjanisci i motisci,
a sposobny czas przesadza o sukcesie wltadcow'*. Zgodno$¢ z czasem jest innym
rodzajem zgodnosci [l yin z przyroda'*, prawdziwa korelacja obejmuje bowiem
zgodnos¢ z wlasnym czasem, ludzmi, duchami oraz Niebem i ziemig'¥. Filozofia
historii Huainanzi nie jest zatem niesp6éjnym amalgamatem taoistycznej utopii,
konfucjanskiej wizji upadku i idei legistow, ale - jak podkresla Le Blanc - holi-
styczng integracjg jednostki i §wiata, kosmosu i spotecznosci oraz spontanicznosci
i struktury'*. Potwierdza to ostatnie zdanie dzieta: ,,poszerz te ksiege do [rozmia-
réw] calego swiata, a nie pozostawi ona wolnych miejsc”. Owa idea holizmu faczy
sie bezposredno z ,,falowym” wzorcem dziejéw, owocujac specyficzng ideg konca
historii:

Imponujgcym zabiegiem Huainanzi jest, iz autorzy chcg twierdzic¢, ze owa poste-
pujaca/ degenerujaca historia zbliza si¢ teraz do konca, lub jeszcze dokladniej, iz to
Huainanzi doprowadzi ja do konca. Poprzez wykorzystanie wszystkich poprzednich
innowacji medrcow i uczynienie z nich jednorodnego system, Huainanzi odtwarza
jednos¢, ktdra istniala wezesniej. (...) Autorzy Huainanzi przyjmuja stanowisko bar-
dzo podobne do Heglowskiego. Rowniez twierdzg, iz osiggneli ostateczne zwienczenie
wiedzy. (...) Autorzy ci, zyjac w schytkowej fazie ludzkiej historii, rozumiejac dzialanie
makrokosmosu oraz wiedzac, jak tekst moze przystuzy¢ sie Wielkiej Jednosci, przyno-
szg harmonie¢ wszystkiemu, co istnieje'®.

139 W MUINEI A, Huainanzi 13: 1331.

wo Rt BRI R RIG 5 WEE NG A 23, BRI 22 . Huainanzi 11: 1152.

R TR AR AT, S R AT M AR AT R, Huainanzi 11: 1173,

2 Huainanzi 19: 1950.

WORHEM AT 22 B, MAMESEEZ 8, s I AABELARL D), M E ez 3
Huainanzi 9: 479.

Y Huainanzi 11: 1188.

W W T, ARl B, RRIEARE AR 2 B, SRR AT SR I L. Huainanzi 14: 1487.
VU o LA 2547 SR T, I 2 3% S 8. Huainanzi 18: 1915, Patrz takze: Xu 2010, 3.

16 Huainanzi 14: 1503. Patrz takze 14: 1484 z ideg ,,czasu Nieba”.

W g TR, ATTANEE, AR, #E52 Sl RIT BLIEYE 2 Huainanzi 13: 1350. Takze 18:
1919.

148 1.e Blanc 1985, 209.
4 Puett 2014, 288-289.
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W pewnym sensie juz sam program wyczerpania calosci historii prowadzi do
idei konca historii, poniewaz tylko zakonczona historia moze zostac ujeta jako sys-
tem. Ten holistyczny i jednoczesnie linearny sposob rozumienia dziejow znajdzie
swoja kontynuacje w neotaoizmie.

4.2. HanowskKa filozofia historii poza idea korelagji
(ganying)

4.2.1. Filozofia historii Yang Xionga

Yang Xiong (#/, 53 p.n.e.-18 n.e.) stanowi ciekawy przypadek filozofa, ktéry
ide¢ korelacji §wiata przyrodniczego i ludzkiego odrzucal $cisle na gruncie filozofii
historii, ale nie w ogéle. Jego Kanon Najwyzszej Tajemnicy X Z &8 Tai Xudnjing,
bedacy spekulatywnym komentarzem do Yijing, zawiera holistyczng i korelacyjna
metafizyke, bedacg pierwsza tego typu metafizyka powstala w tonie konfucjanizmu
(cho¢ nie bez inspiracji taoizmu). Swiadczy o tym dobitnie nastepujacy fragment:

Gleboka zasada (% xudn) doglebnie przenika wszystkie gatunki rzeczy, ale jej forma
jest niewidoczna. Czerpie ona pokarm z pustki i nicosci, a swoje zycie bierze z regut
natury. Koreluje duchows inteligencje i wyznacza bieg zdarzen. Przenika przeszto$é
i przyszlosc¢ i daje poczatek gatunkom. Operuje sitami yin i yang i wprawia materi¢ gi
w ruch. Kiedy yin i yang sa zjednoczone, wszystko na Niebie i ziemi jest spelnione'.

Metafizyka Yang Xionga jest rowniez holistyczna w podstawowym sensie tego
stowa: jak zauwaza Ziporyn, u Yang Xionga ,,znaczenie czesci jest funkeja jej re-
lacji do calo$ci’, a calos¢ jest organicznie obecna w kazdej czgsci. Wiaze sie z tym
teoria powtarzajacych si¢ w nieskonczonos¢ cykli czasowo-przestrzennych', kto-
re s3 wszak jedynie cyklami przyrody.

Taixuanjing nie moze jednak postuzy¢ do rekonstrukeji filozofii historii. Uczy-
ni¢ to mozna na podstawie innego dzieta Yang Xionga, Wzorcowych stéw 125
Fayadn, ktore s pismem reprezentatywnym dla Szkoty Starego Tekstu. Fayan to
tekst, ktorego autentycznos$¢ nie budzi zastrzezen; powstal on w 9 r. n.e., cho¢ pe-
ten jest archaizmoéw, gdyz stylistycznie wzorowany jest na Dialogach konfucjan-
skich'?. Prezentowana w Fayan filozofia historii jest ortodoksyjnie konfucjanska,
pozbawiona odniesien do teorii yin-yang i wuxing oraz skupiona w niespotyka-

150 R, WA E RN SR B T AT, SRR TR e A, E ) A DB,
PSR — A —4, R 2. Taixuan li 1. Podgzam za przekladem Wing-Tsit Chana
(1963, 291). Por. Nylan 1993, 429.

151 Ziporyn 1995, 50-51, 68-69, 77, 83.

152 Knechtges 1993, 101.
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ny wczesniej sposob na osobie Konfucjusza i Piecioksiegu'®. Jak przyznaje sam
Yang Xiong, napisal on Fayan, gdyz zasady przywrdcone przez Konfucjusza znow
upadly'™*. Poréwnuje si¢ on zatem do Konfucjusza, a w innym miejscu takze do
Mencjusza'>. Nauki Konfucjusza wyczerpuja Dao"* do tego stopnia, iZ mozna po-
wiedzie¢, ze Dao Nieba ,,bylo obecne” w Konfucjuszu'”’. Z drugiej strony, rowniez
Konfucjusz, cho¢ umarl, jest obecny w swoich naukach'®. Gdy medrzec nie zyje,
trzeba pytac sie ksiegi, gdyz zasada zycia medrca i zasada ksiegi jest taka sama,
uwaza Yang Xiong'®. Wynika z tego cze$¢ oddawana Klasykom. Dziela niezgodne
z Klasykami sg wedlug Yanga nie warte uwagi'®. Niestety, cz¢$¢ Klasykow zaginela
(w rezultacie edyktu Qin Shi Huangdi) lub zostata uszkodzona, co prowadzi do
wielu praktycznych problemow, ktérych Yang Xiong jako przedstawiciel Szkoty
Starego Tekstu byt szczegdlnie §wiadom'®'. Oczywiscie, mozna zapytac: po co two-
rzy¢ jakiekolwiek dziefa po Klasykach? Autor Fayan odpowiada, iz cho¢ jego dzie-
to jest nowe w swojej formie, jego tres¢ nie rozni sie od Klasykow, jest przekazana
i ma na celu wyjasnienie ren oraz yi'®.

Konserwatywne podejscie do pism konfucjanskich nieuchronnie wigze sie
z wiarg w moralng funkcje historiografii. Yang Xiong pisze wprost, iz historia jest
zwierciadtem EE jian, w ktérym moga przeglada¢ sie ludzie obecnych czaséw'®,
Nie kazda tradycja jest jednak godna i warta nasladowania'®, tylko drogi dawnych
krolow moga stuzy¢ za model'®. Droga Yao, Shuna i Wu przenika calg historie,
siegajac az do dzis'*. Krytyce poddane zostaje zatem, co zrozumiale, Dao innych
szkol: legizmu, taoizmu i nurtu yin-yang'’. Nieprawda jest jednak, iz dawni krolo-
wie nie wprowadzali zadnych zmian. To wtasnie oni w reakcji na pierwotny chaos
ustanowili obyczaje'®, oprécz innowacji technologicznych mialy tez miejsce zmia-

153 P, Xu 2002, 312.

54 Fayan 14.2: 426.

%5 Fayan 2.20: 52.

156 FHOLIE, Mk 1B 8. Fayan 1.24: 28.
7 RZIE, NEAJEF-? Fayan 1.3: 3.

58 Fayan 7.6: 174.

% Fayan 2.21: 53.

10" Fayan 5.17: 130, 5.27: 140. Nie znaczy to, Ze Yang Xiong nie powazal dziet powstalych w do-
bie dynastii Han. Wyrazal si¢ z uznaniem o np. Shiji, piszac, iz jest to ,,prawdziwy zapis [przeszltosci]”
TE8% shilii, 10.30: 311.

6 Fayan 5.21: 133.

12 Fayan 5.18: 130, 5.20: 132.

163 WEPETH, E AL N, BESLIT A 17 2. Fayan 8.22: 220.

164 JEAT K AR T2 Fl: TR AL, 75 A% Fayan 4.16: 98.

165 NG EZIEE, BT AL, Fayan 2.8: 40.

16 Fayan 4.1: 83.

167 Fayan 4.24: 108, 4.26: 110, 9.8: 237-8.

'8 Fayan 4.10: 92.
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ny w stylu rzadzenia. I cho¢ Dao cesarzy: Yao, Shuna i dynastii: Xia, Shang i Zhou
bylo identyczne, to Yao i Shun dowiedli go przez abdykacje, Xia przez zacne czy-
ny, a Shang i Zhou przez humanitarne wyprawy karne'®®. W sposéb typowy dla
konfucjanskiej filozofii historii, Yang Xiong rozréznia niezmienng istote dziejow
od zmian o charakterze fenomenalnym. W duchu tradycji konfucjanskiej pisze
on takze o Mandacie Nieba, jaki przyjeli dawni krolowie'”’, cho¢ podkredla sie, iz
nie wszystkie dynastie go otrzymaty, np. dynastia Qin sprzeciwila si¢ odwieczne-
mu Dao, dlatego Niebo i ziemia ostatecznie odrzucito Qinéw, doprowadzajac do
ich upadku'”!. Mandat ten otrzymata natomiast dynastia Han, ktéra przyniosta ze
sobg czasy rozkwitu, o czym $wiadczy m.in. powolanie Akademii Cesarskiej czy
powr6t do dawnych obyczajow, cho¢ - jak Zyczy sobie Yang Xiong - przydalby sie
réwniez powrdt do dawnego systemu studnia-pole'”2. Mandat, czyli inaczej prze-
znaczenie, oznacza to, czego nie mozna unikna¢ i co pochodzi od Nieba'”. Ponie-
waz medrzec zna zasady Nieba, nie boi si¢ ming'”.

O medrcu powiada sie takze, iz poznajac Dao Nieba, nie ogranicza si¢ do stan-
dardow wtasciwych dla rodziny, a nawet dla panstwa, lecz bada rzeczywistos¢ i sie-
bie przy pomocy standardéw uniwersalnych, wlasciwych dla calego swata'”. Tacy
byli tez medrcy i wladcy starozytnosci, ktorzy ,wyszli naprzeciw przeznaczeniu’.
Wiasnie w takim epistemologicznym, a nie ontologicznym, kontekscie nalezy ro-
zumie¢ zdanie, iz ,medrzec harmonizuje wszystko, co znajduje si¢ miedzy Nie-
bem iludzmi”'”®. Gdzie indziej Yang Xiong pisze, iz tak jak shi (astrolog, wrézbita,
pézniej: historyk) wrézy o sprawach ludzi z ruchéw Nieba, tak medrzec wnioskuje
o Niebie na podstawie zachowan ludzi'”’, tzn. odkrywa wplyw Tian na dzieje. Jak
podkresla Xu Fuguan, taka wizja medrca jest poklosiem metafizyki Yang Xionga
i pomimo krytyki idei korelacji przyrody i dziejow, nie jest empiryczna, lecz spe-
kulatywna'”®.

Wizja medrca, ktory jedynie dzigki swoim nadzwyczajnym zdolnosciom jest
w stanie obja¢ jednym schematem poznawczym Niebo i ludzi pozostaje w zgo-
dzie z partiami Fayan, w ktérych Yang Xiong odrzuca spekulatywna filozofi¢ hi-
storii. Mimo estymy dla Mencjusza, odrzuca on jego koncepcje, zgodnie z ktéra co

1 Fayan 13.10: 393.

70 Fayan 6.10: 151.

I Fayan 7.25: 195. Teza ma charakter ogdlny oraz zabarwienie retoryczne, nie ma tu zadnej
wizji korelacji.

72 Fayan 13.34: 420.

' Fayan 6.11: 152.

74 Fayan 3.3: 58.

17> Fayan 3.21: 74.

s BEA (...) FIRI RN ZBE. Fayan 5.4: 116.

77" Fayan 8.13: 213-14.

178 Xu 2002, 313.
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500 lat pojawia si¢ medrzec. Jak pisze Yang Xiong, Yao, Shun i Yu oraz Wen, Wu
i Zhougong zyli w tym samym czasie, z kolei Tang i Konfucjusz pojawili sie kilka
wiekow po ostatnich medrcach. Nie mozna stad przewidzie¢, czy medrzec pojawi
sie za rok, czy za tysiac lat'”®. Na pytanie, czy upadek Qin i tryumf Han sprawito
Niebo, czy czlowiek, Yang Xiong odpowiada: i to, i to. Dobor wlasciwych ludzi
i czasu zalezat od ludzi, ale reszta od Nieba. Sam opis tych wydarzen w Fayan jest
jednak empiryczny, wyjasniajac je reformami administracyjnymi i bledami jed-
nostek'. Yang Xiong przypieczgtowal w ten sposob przepelniajacy jego filozofie
historii racjonalizm i elitaryzm: dzieje s areng dzialan medrcéw z Konfucjuszem
na czele, dzialan pozbawionych schematu.

4.2.2. Populizm historyczny: Jia Yi i Zhong Changtong

Inna koncepcja historii, ktéra obywala si¢ bez idei korelacji przyrody i dziejow,
a jednocze$nie nie popadata w znamionujacy wizje Yang Xionga elitaryzm i mo-
ralizm, zostala zaproponowana przez Jia Yi (¥ 3H, 200-169 p.n.e.) na poczatku
panowania dynastii Han. Jego filozofi¢ historii rekonstruujemy dzi$ na podstawie
przypisywanej mu Nowej Ksiegi #1285 Xinshii, cho¢ spisali ja raczej uczniowie Jia
Yi'*!. Tytul Nowa Ksigga pojawia si¢ dopiero za dynastii Liang (VI w. n.e.), pierwot-
nie praca ta byta bowiem znana jako Mistrz Jia, co stanowi zapewne rezultat po-
traktowania nowej edycji Jiazi sporzadzonej przez Liu Xianga jako nazwy wlasnej
dzieta'®. Autentyczno$¢ Xinshu jest zatem wcigz dyskutowana'®.

Jia Yi podzielal konfucjanska idee, zgodnie z ktérg nalezy czerpa¢ lekcje z hi-
storii, ktdra jest swoistym zwierciadlem, méwiacym wiele zwlaszcza o przyczy-
nach upadku'*. Jia Yi nie ma jednak na mysli literalnego poznawania lub naslado-
wania przeszlosci. Tym, co nalezy docieka¢ i nasladowac w historii, jest jej ogélna
zasada, wyjasniajaca przyczyny tadu i chaosu lub inaczej - rozkwitu i upadku'®.
Jia Yi proponuje zatem spekulatywng filozofie historii, ktéra bedzie poszukiwata
tej zasady. Co istotne, nie bedzie nig Niebo, gdyz wszystkie najistotniejsze zdarze-

7% Fayan 8.1:198.

180 Fayan 10.9-10: 275, 278.

181 Xu 2002, 71.

182 Opinie taka wyraza Sun Yiyang, p. Nylan 1993, 167.

183 Por. Svarverud 1998, 1-91.
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nia zachodzace w dziejach nie sg rezultatem dzialania Tian, lecz ludzi'*’. Nie ma
zatem podstawy, by mowic¢ o cyklach historycznych. Po pierwsze, ta sama dyna-
stia moze ponownie obja¢ wladze'¥’, co wykluczata klasyczna koncepcja Mandatu
Niebios i cykli dynastycznych z Shangshu. Po drugie, poszczegdlne dynastie nie sa
przedzielone Zadnymi regularnymi interwalami czasowymi: od Shang do Zhou
byto dwadziescia pokolen, od Zhou do Qin - trzydziesci, a Qinowie wladali tylko
dwa pokolenia'®®. Jedyna cyklicznos¢, jakiej nie odrzuca Jia Yi, to nastepstwo okre-
soéw tadu i chaosu, ktére ostatecznie jednak nie daje si¢ z wyprzedzeniem przewi-
dzie¢'. Powstaje zatem pytanie: co, jesli nie Niebo, stanowi zasade dziejow i jak
owa zasada ksztaltuje bieg historii?

Jia Yi udziela na to pytanie zdecydowanej odpowiedzi: zasada dziejow, stojaca
za okresami fadu i chaosu, jest lud (& min). Warto w tym miejscu przytoczy¢
dluzszy cytat, ktéry pochodzi z centralnej partii Xinshu, tj. rozdziatu ,,O wielkiej
polityce I":

Powiada sig, iz co do polityki lud stanowi w kazdym sensie przeznaczenie, tj. decyduje
o0 przeznaczeniu panstwa, wltadcéw i ministrow. Zachowanie i upadek panstwa zalezy
od ludu. (...) Dlatego jesli w bitwie miato miejsce zwycigstwo, stalo sie tak, bo pragnat
tego lud; jesli atak si¢ powiddl, znaczy, ze chcial tego lud; jesli obrona si¢ udata, znaczy
to, ze lud chcial przetrwad. (...) Katastrofy i powodzenie nie sa spowodowane przez
Niebo, ale z konieczno$ci przez zolnierzy i lud (...). Dobre czyny przynosza dobry los,
zle czyny niosg katastrofy. Owi ,,blogostawieni przez Niebo” nie otrzymali pomocy
od Nieba, a rzekomo przekleci przez Niebo nie moga si¢ na nie uskarza¢, gdyz jest
to rezultat ich wlasnych czynéw. (...) Dlatego nie nalezy obraza¢ najbardziej podlych
z ludu ani wykorzystywa¢é nawet najgtupszych sposréd nich. W calej historii, ci ktérzy
walczyli z ludem, predzej lub pdzniej zostali przez lud pokonani (...). Lud jest zasada
[rzadow przez] dziesigd tysiecy pokolen (...). Ten, kto jest wrogiem ludu, zawsze prze-
gra z ludem™.

Dla pogladu tego uku¢ mozna nazwe ,populizmu historycznego’, si¢gajac
w ten sposob do zrédlowego znaczenia pojecia nader czesto kojarzonego dzis wy-
acznie z demagogia, ktére oznacza w pierwszym rzedzie ideologie uznajaca wole

186 e ARR 2 BT &, N2 FTag . Xinshu 3: 78.

187 Xinshu 10: 320.
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ludu za jedyne zrodlo legitymizacji systemu, a przy tym traktujace lud, tj. zwykle
ludzi prostych, nierzadko ludno$¢ wiejska, jako niezlozone i jednolite spoteczne
cialo''. Definicja ta, przeniesiona na grunt filozofii historii, doskonale pasuje do
mysli Jia Yi, ze wszelkimi konsekwencjami.

O historycznej roli ludu mozna przekonac si¢ dwojako. Z jednej strony, wystar-
czy pozna¢ nature ludu, aby zrozumie¢ przyczyny fadu i chaosu'®>. Z drugiej, moz-
na siegna¢ do samej historii, a doktadnie do przyktadéw dawnych wtadcow, ktorzy
osiagneli sukces dzigki trosce o lud'*’; o jednym z nich, tj. Yu Wielkim, powiada
sie, iz pracowal razem z ludem'*. Najlepsza ilustracjg przeciwnego zachowania
bylo panowanie dynastii Qin. W slynnym eseju O winach Qinéw, ktéry stanowi
systematyczng probe odpowiedzi na pytanie o przyczyne upadku pierwszej cesar-
skiej dynastii, Jia Yi nie tylko przyjmuje hipoteze identyczng z wysunieta przez Lu
Jia, tzn. iz Qinowie blednie stosowali do zarzadzania panstwem te same techniki,
ktdre stuzyly jego podbojowi i zjednoczeniu, lecz nadto podkresla, iz w calej ich
polityce zabraklo ren, ktore jest tu niczym wiecej niz troska o lud i uspokojeniem
sytuacji tak wewnetrznej, jak i zagranicznej. W rezultacie polityki pozbawionej
ren chtopi pod wodzg Chen She wzniecili powstanie, ktére doprowadzito ostatecz-
nie do upadku Qinéw. Jak pisze Jia Yi, ,Chen She nie doréwnywatl zdolnosciami
ludziom nawet $redniej klasy, nie posiadat talentéw Konfucjusza i Mozi”, a mimo
to zgromadzit lud, ktéry ,wypelnit §wiat, zgromadzil si¢ jak chmury i zabrzmiat
niczym grzmot™**. Nie ulega watpliwosci, iz populizm Jia Yi byl inspirowany tymi
wydarzeniami, ktérych byt on przeciez naocznym $wiadkiem. Potwierdza si¢ w ten
sposob teza wysunieta we wprowadzeniu, iz najwigkszy wplyw na powstawanie
nowych ujec z zakresu filozofii historii majg same wydarzenia historyczne. Cala
narracja Jia Yi obywa si¢ bez idei Nieba, réwniez o pierwszym cesarzu dynastii
Han, chlopie z urodzenia, twierdzi si¢ jedynie, iz zareagowal on na wydarzenia
swojego czasu'®.

Troska o dobrobyt ludu jest najwyzsza forma ren'”’. I cho¢ wladca musi wyko-
rzysta¢ swojg pozycje i wladze (shi), aby méc wprowadza¢ humanitarng polityke
w zycie'*®, nie powinien budowa¢ swoich rzagdéw na karaniu, lecz raczej na sza-

91 Abts, Rummens 2007, 408-409.

92 PR R E, BUZIRAL. Xinshu 5: 173.

93 Xinshu 9: 284. Mowa oczywiscie o Yao i Shunie, podane sg tez tradycyjne kontrprzyktady -
Jie i Zhou.

194 G B [ R B Xinshu 9: 302. Takze: 3: 107.
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cunku i zaufaniu ludu, ,,0 czym $wiadczy cala historia”**. Rowniez rytualy sg po-
trzebne tylko o tyle, o ile pomagaja wladcy, by nie stracil poparcia ludu®®. Suweren
jest dla ludu tym, czym rodzice dla swych dzieci*. Jak wielokrotnie przekonuje
Jia Yi, lud odwzajemnia nastawienie wladcy*”. Lud boi si¢ i kocha takich wladcow,
dzieki temu panuje harmonia®”. Na pytanie Machiavellego, czy lepiej wzbudza¢
strach, czy tez mito$¢, Jia Yi odpowiedzialby, iz nie s3 to opcje roziaczne. Oznacza
to jednak specyficzne, ,,populistyczne” rozumienie ludu.

Chociaz nie brak fragmentéw, w ktorych twierdzi sie, iz troska o lud oznacza
troske o kazdego jego czlonka z osobna®®, lud traktuje si¢ ostatecznie jako homo-
geniczne cialo o bardzo konkretnej charakterystyce i pozycji. Lud moze zajmowac
sie tylko rolnictwem, kazda inna préba doprowadzi tylko do jego nieszczescia®®.
Nie mozna wykroczy¢ zwlaszcza poza bezposredniag wymiang dobr (gospodarke
towarows), tzn. pienigdz nie moze by¢ uzywany przez lud. W przeciwnym razie
dojdzie do katastrofy, a dokladnie ,,gdy pieniadz rozprowadzi si¢ po [spotecznych]
dolach, pojawi si¢ wiele falszywych monet, uzywanie go przestanie by¢ wiarygod-
ne i glupi lud poda go w watpliwos$¢™**. W innym miejscu moéwi sie wprost, iz lud
jest glupi, co znaczy, ze trzeba nim kierowac. Fakt ten oznacza réwniez, iz lud nie
moze wybierac sobie urzednikéw, to madry wtadca wybiera ich ludowi. Gléwnym
zadaniem owych urzednikow jest troska o lud i uzyskanie poparcie jak najwigkszej
iloéci ludzi*”. Fragment ten jest mocno ambiwalentny. Jak podkresla Fang Litian,
jest w nim obecny zaréwno element postepowy, zwigzany ze zdecydowanym im-
peratywem zabiegania o poparcie ludzi, z drugiej widoczne s3 w nim ograniczenia
epoki Jia Yiianachronizmem byloby je oceniac z dzisiejszej perspektywy**. Punkt
ten oslabia jednak wydzwigk gloéwnej tezy Jia Yi: jesli ludem mozna sterowa¢, to
ostatecznie za lad lub chaos w dziejach s3 odpowiedzialni urzednicy i suweren,
ktéry ich wyznacza, co faktycznie przyznaje*”. Wiadce mozna bowiem porow-
na¢ do tronu, ministréw i urzednikéw do schodéw, a lud - do ziemi, podlogi**.

19 W EL I ETANTT BLZE I (...) WOBIOR L &, D06 B, MR BiLAY, SLBRME, W A0k 5 2. Xin-
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Filozofia historii Jia Yi sytuuje sie zatem pomiedzy konfucjanizmem a legizmem:
z jednej strony, mowa o lekcjach czerpanych z historii, roli troski o lud, tj. ren;
z drugiej - lud traktuje przedmiotowo i caly ciezar historycznej inicjatywy spoczy-
wa na urzednikach, ktorzy potrafia go kontrolowac.

Do idei tych powrocil mysliciel, ktéry byt $wiadkiem juz nie powstania,
a upadku Han, tj. Zhong Changtong (ff{£#t, 179-220 n.e.). Zdaniem Zhonga,
dynastia Qin upadta, gdyz uciskala lud*'. Cnota humanitarnosci i prawosci spro-
wadza sie do troski o dobrobyt ludu, w czym pomaga¢ ma umiejetne wykorzy-
stanie praw i instytucji*?. Fragment ten przywodzi znéw na mysl legizm, jednak
Zhong Changtong dystansuje si¢ od niego, podkreslajac, iz nalezy w tym zakresie
nasladowac rozwigzania starozytnych, bowiem obecnie lud i urzednicy znajduja
sie w bardzo cigzkiej sytuacji*'>. Dawni krélowie traktowali lud, zwlaszcza ubogi,
tak jak krewnych, a stan ten ulegl zmianie, gdy w hierarchii spotecznej i egzekowa-
niu praw zapanowal chaos**. Zasadniczo pesymistyczng oceng¢ dziejow poglebia
konstatacja, iz czasy fadu s krétkie, a okresy chaosu - dlugie®’. Zhong Changtong
przedstawia nawet dokladng strukture procesu historycznego uzasadniajaca taki
stan rzeczy. Na pierwszym etapie ma miejsce wojna, ktorej zwyciezca ustanawia
nowa dynastie. Jak pisze Zhong, ludzie ,,blednie biorg to za wiadomos¢ od Nie-
ba”?'%. Na drugim etapie ma miejsce konsolidacja wladzy, ,lud si¢ uspokaja” i to
wlasnie na ten czas przypada okres fadu. Na trzecim etapie dochodzi do degene-
racji wladzy, ,,gérne i dolne warstwy” spoleczenstwa zaczynaja si¢ nienawidzic,
burzy sie hierarchia i rodzi si¢ chaos. Stan ten wykorzystuje nowa dynastia, zatem
- jak podkresla sam Zhong Changtong - proces rozpoczyna si¢ od nowa®’. Ta
cykliczna koncepcja historii obywa si¢ zatem bez Nieba, ktore mialoby te cykle
inicjowac i konczy¢. Zhong krytykuje nie tylko ,,btedne” uznanie zmian historycz-
nych za wole Nieba, lecz takze zdecydowanie i wprost odrzuca ide¢ korelacji Nieba
i ziemi w takiej postaci, w jakiej dominowatla w jego czasach:

To, jak owi dwaj wladcy [tj. Gaozu i Guangwudi**] i szereg ich stug podbili $wiat, ob-
jawili swa cnote prostemu ludowi, osiagneli sukces, dokonujac wielkiego dzieta i stawe
swa ustanowili na sto pokolen - wszystko to jest efektem dziatania czlowieka, zadna

2 Changyan 1.5 (Li luan): 154.

212 Changyan 2.7 (Sun yi): 180-181.
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nauka o Niebie nie jest tu potrzebna. Przeciwnie, ci ktorzy przejeli wladze nad swiatem
i stali si¢ wielkimi ministrami, nie czekali na poznanie drogi Nieba. Jedyne, co doce-
niajg oni w drodze Nieba, to troska o sprawy ludu w zgodzie z gwiazdami i podgzanie
za czterema porami roku w zarzadzaniu prac publicznych. Co mozna wiedzie¢ o do-
brych lub ztych omenach? Jesli bada si¢ droge Nieba, ale nie ma si¢ planu dla ludzi,
laduje si¢ w towarzystwie szamandw, lekarzy, wrézbitéw i wywolywaczy duchéw, glu-
piego ludu bez jakiejkolwiek wiedzy. Zawierzenie drodze Nieba i odwrdcenie si¢ od
spraw ludzkich: tak zachowuja si¢ zagubieni wtadcy doby chaosu, ministrowie doby
upadku panstwa??.

Powyzszy fragment stanowi jedng z najwyrazniejszych deklaracji sprzeciwu
wobec idei Tian-ren ganying sformulowanych w okresie Wschodniej dynastii Han.
Wyrasta on ze swoistego humanizmu Zhong Changtonga, ktéry znajduje od-
zwierciedlenie nawet w uzywanym przezen jezyku. Znacznie czesciej niz o ludzie
(min) Zhong pisze o ludziach (ren). Powodem tego jest nie tyle upodmiotowienie
ludu, ile uznanie wtadcéw za réwnorzedny czynnik sprawczy, tzn. nie tylko lud,
ale zarowno lud, jak i wladcy, tj. ludzie (w przeciwienstwie do Nieba) stanowig
zrédlo przemian historycznych. I cho¢ filozofii Zhong Changtonga z idealizacja
przesztosci, podkresleniem roli wladcy i ideg cykli dynastycznych blizej do kon-
fucjanizmu niz Jia Yi, nie sposob nie zgodzi¢ si¢ z He Zhaowu, ktéry sytuuje ja
w intelektualnym klimacie rozktadu dynastii Han i zwatpienia w idee Mandatu
Niebios razem z (neo-)legizmem Cui Shi**.

4.2.3. Neolegistyczna filozofia historii: Huan Tan i Cui Shi

Kleska dynastii Qin, do ktérej przyczynit sie po czgsci spoteczny opdr wobec
reform i surowego prawa wprowadzonych na modtle legistow, nie przyczynit sie
ostatecznie do upadku, tudziez kompromitacji, legizmu. Pierwszy cesarz dynastii
Han kontynuowal polityke Qinéw z istotng korekta w postaci decentralizacji wila-
dzy i przyznaniu lenn cztonkom swego rodu, ale jednoczesnie przez cate panowa-
nie utrzymal edykt Li Si o paleniu ksiag. Za sprawa doradcy cesarzy Wen i Jing, le-
gisty Chao Cuo (5&5H, 200-154. p.n.e.), wrdcita idea centralizacji rzadu, ktéra byta
prawdopodobnie przyczyna zamachu na jego zycie. Pozostawil on po sobie ksiege,
zrekonstruowang i znang jako Chaoshi Xinshu, w ktdrej pojawia si¢ jeden z wy-
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znacznikéw Hanowskiego legizmu, tzn. scentralizowane rzady prawa umieszczo-
ne zostaja w dawnych czasach, konkretnie: czasach legendarnych Pigciu Cesarzy.
Na przetomie obu dynastii Han, w tym za panowania dynastii Xin, do ozywie-
nia idei legizmu przyczynit si¢ Huan Tan ({3, 43. p.n.e.-28. n.e.), ktéry podob-
nie jak Liu Xin oraz Yang Xiong przynalezat do Szkoty Starego Tekstu. Huan Tan
to prawdopodobny autor dzieta Nowy esej #7i Xinlun®'. Prawdopodobny, gdyz
w calej pracy nie brak watkéw, ktore wzajemnie si¢ wykluczaja, jak zauwazyl to Yii
Ying-shih w odniesieniu do pogladéw Huan Tana na kwestie $miertelnosci*** i co
mozna przesledzi¢ takze w filozofii historii**’. Celem, dla ktérego Huan Tan na-
pisal Xinlun, byto - jak przyznaje - ,,przedyskutowanie historii”***. Owa dyskusja
przyjmuje po czesci forme specyficznego studium przypadku, tj. analizy przyczyn
upadku Wang Manga, ktéremu stuzyl Huan Tan. Po pierwsze, Wang Mang po-
legal wylgcznie na sobie, w przeciwienstwie do Liu Banga, ktéry polegal na zda-
niu innych ludzi, tak jak Yao, ktory wywyzszyt swego ministra, Shuna®*. Nie bylo
zatem nikogo, kto $mialby skrytykowa¢ Wang Manga**. Huan Tan podkre§la, iz
»powstanie i upadek panstw zalezg od spraw politycznych’, a doktadnie doradcow,
o czym $wiadcza przyklady rozkwitu (Wuwang, Gaozu) i upadku (Qin Shi Hu-
angdi, Wang Mang) dynastii*’. W tym zakresie mozna uczy¢ si¢ od przeszlosci**.
Po drugie, Wang Mang wpatrywal si¢ we wzorce z dawnej starozytnosci, w prze-
ciwienstwie do Liu Banga, ktdéry nie ignorowal idei swoich czaséw*?. I cho¢ Huan
Tan wierzy, iz raz na tysiac lat pojawia si¢ prawdziwy medrzec, zaznacza, iz kazdy
medrzec glosi nowe idee*’. Po trzecie, Wang Mang upadl, gdyz zbyt czesto kon-
sultowal si¢ wyroczni i oczekiwal na nadzwyczajne znaki*'. Sytuujac Huan Tana
w obrebie dyskusji legistow, mozna zatem powiedzie¢, iz przyznawal on priorytet

2! Tytul mozna takze przelozy¢ jako ,Nowy Traktat” lub ,Nowe dyskusje”. Okreélenie ,esej”
uzadnialyby m.in. liczne wtrety autobiograficzne. Huan Tan podaje, iz uzyl stowa ,,nowy”, nawiazu-
jac do Xinyu Lu Jia i Xinxu Liu Xianga. Nie wspomina on o Xinshu Jia Yi, co przemawia za p6zniej-
szym pochodzeniem tytulu tego dziela.

222 Yu 1965, 109.

2 W Xinlun 6 odnajdziemy fragment, iz wladcy odpowiadali swoim postepowaniem na kata-
strofy naturalne, cho¢ zaczyna si¢ od stwierdzenia, iz katastrofy ,,wystepuja w kazdej epoce” Jest to
fragment osamotniony. Jego obecno$¢ moze wynikaé z faktu, iz mamy do czynienia z rekonstruk-
cja pierwotnego dzieta w formie kolekgji zebranych cytatow przypisanych Huan Tanowi, dokonang
przez Yan Kejuna. U tegoz: Huan 2009, 22.

24 SR Ry, Wk 5 Xinlun 1: 1.

2 Xinlun 3: 8-9.

26 Xinlun 4: 12.

27 [ 2 R L, R A BUH; BUFAR R, th P8l V. Hou Hanshu 28: 957. Xinlun 6: 19.

28 Xinlun 3: 11.

29 Xinlun 4: 13.

20 Xinlun 3: 6, 9: 40.

B! Xinlun 5: 15-16.

N
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nie tyle prawu, co sztuce rzadzenia shii. Nowe fragmenty Xinlun zebrane przez
Timotheusa Pokore ukazujg jednak takze rol¢ obiektywnych i niekoniecznie suro-
wych praw w jego mysli. Droga prawa i zdyscyplinowanej biurokracji jest nazwana
tam ,,droga hegemonow”**, ktéra w schemacie historycznym Huan Tana naste-
puje po drodze boskich wladcow (hudng), cesarzy (di) i krolow (wdng), trwajac az
do dzis*.

Najwybitniejszym legista schytkowego okresu dynastii Han byt Cui Shi (£ &,
zm. 170 n.e.), autor Traktatu o polityce Wi Zhénglim. Cui Shi podkresla w du-
chu klasycznych legistow, iz Trzy Dynastie roznily si¢ w zakresie wprowadzanych
praw”* i chociaz idealom Konfucjusza i Mencjusza nie brakowalo stusznosci, byly
one wiasciwe tylko dla ich czaséw, a nawet nie do konca, gdyz zaden z nich nie
osiagnal tego, co zamierzal**. Nie nalezy zatem podaza¢ drogg starozytnych, win-
no si¢ raczej wzorowa¢ na drodze hegemondw, ktérzy wzbudzali strach po-
przez surowe prawa i kary. Nieprzypadkowo od czaséw panowania Han Yuandi
(75-33 p.n.e.), przepelnionego wzorcami konfucjanskimi, datuje si¢ upadek dyna-
stii Han*®. Za tad lub chaos wystepujacy w danej epoce odpowiada to, czy stosuje
sie wlasciwe kary*’. U zrdédet tej tezy lezy przekonanie, iz natura ludzka dazy do
przyjemnosci, bogactw i zaszczytoéw, a niekontrolowana ekpresja pragnien ludzi
prowadzi do chaosu, dlatego dawni krélowie stworzyli prawa i kary, ktore mialy
na celu ograniczy¢ pragnienia ludu*®. Cui Shi uwaza, iz niezdolno$¢ dynastii Han
do wprowadzenia praw zgodnie z potrzebami nowego czasu przyczynita si¢ do
jej kryzysu i upadku**. Innym powodem, dla ktérego upadly takze dynastie Qin
i Xin - gdyz, jak podkresla Cui Shi, polityka Handw nie réznita si¢ istotnie od Qi-
nowskiej — bylo zle optacanie urz¢dnikéw?*. Nagradzanie urzednikéw dalo pokoj
w zamierzchtych czasach Yao i Shuna, a oparcie wladzy na skutecznych ministrach
przyniosto tad w panstwie**!. Nie tylko oni, ale takze dawni wladcy w ogélnosci
umiejetnie operowali ponadto systemem kar**2. Dlatego Cui Shi jest przekonany,

232 Pokora 1975, 206-208, 236-238, 240-241.

23 Xinlun 2: 3. Huang rzadzili przy pomocy Dao, cesarze — poprzez cnote, krélowie — przez
ren-yi.

»4 Zhenglun 1: 19.

25 Zhenglun 1: 24-5.

6 Zhenglun 2: 30. Takze 2: 38.

27 RN E L BEA . Zhenglun 2: 35.

28 RNZNE, G BARHE () R HUEE A, 0B RE AP I K. Zhenglun 2: 44.
Cui Shi pisze wrecz, iz ludzie ,,my$la w dzien i marza w nocy tylko o tym”. Jego ujecie natury ludzkiej
jest naturalistyczne. W 7: 93 pisze np., iz aby wychowa¢ kogos za pomoca rytualéw i prawosci, trzeba
go najpierw nakarmic.

»9 Zhenglun 1: 18.

20 Zhenglun 7: 102.

1 Zhenglun 1: 2, 6: 89.

2 R (L) TRILTHN EHEL Zhenglun 3: 56.
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iz nalezy w tym sensie podazac za (odpowiednimi) starozytnymi przykltadami**.
Jak pisze, ,,jesli idzie o upadek trzech dynastii [Zhou, Qin i Xin], to pomimo r6z-
nych czaséw, jego przyczyna jest taka sama; moja dynastia nie wyciagnela z tego
lekcji™*.

Jak stusznie zauwaza Hsiao Kung-chuan, idee Cui Shi z Zhenglun tacza konfu-
cjanizm i legizm*®. Z uwagi na ten fakt oraz réznice pomiedzy myslag Huan Tana
i Cui Shi z jednej strony, a Shang Yanga i Han Fei z drugiej nalezaloby uzy¢ ter-
minu ,,neolegizm”, uzywanego bardzo rzadko i w odniesieniu do dynastii Tang**.
Zaréwno Huan Tan, jak i Cui Shi uwazaja, iz narzedzia polityczne promowane
przez klasyczny legizm, tj. prawo i skuteczna administracja, stanowig uniwersalng
gwarancje tadu. Co wiecej, twierdza oni, iz tad ten mial miejsce w starozytnosci,
tzn. iz dawni krolowie doskonale wprowadzali w Zycie owe strategie, dlatego nale-
zy nasladowac te rozwigzania bez wzgledu na czasy, w ktérych przyszto zy¢. Stoi to
w opozycji do idei Shang Yanga i Han Fei, ktdrzy pisali, iz nie tylko nie powinno
sie nasladowac starozytnosci, lecz takze terazniejszosci, gdyz kazda forma nasla-
downictwa pomija specyfike czasu i jego warunkéw (shi). Mysl Huan Tana i Cui
Shi jest wiec legistyczna w swojej tresci, ale konfucjanska w swojej formie. Ujmujac
rzecz inaczej, jest ona odwréconym konfucjanizmem, ktéry promuje ,,droge hege-
mondw” w miejsce ,,drogi krolow”™

Idee Cui Shi znalazly kontynuacj¢ jeszcze po upadku dynastii Han, w dziele
pt. Esej o istotnych sprawach epoki 25 Shiyaolin autorstwa Huan Fana (5,
zm. 249. n.e.), kanclerza Cao Cao*”. Podobnie jak Huan Tan i Cui Shi, sugerowal
on wzorowanie si¢ na dawnych wladcach (gléwnie Yao i Shunie) w zakresie im-
plementacji odpowiednich strategii, ale w odréznieniu od poprzednikéw central-
ng role przyznal wykorzystaniu potencjalu armii. Huan Fan jest, niestety, jednym
z ostatnich reprezentantéw fajia. Wraz z upodobnieniem si¢ do konfucjanizmu
zwinieto sztandar legizmu, po czgsci za cene asymilacji idei legistycznych.

4.2.4. Fatalizm historyczny Wang Chonga

W analizie koncepcji z zakresu filozofii historii, ktore odrzucajg idee korelacji
Nieba i ludzkosci, podazamy od idei najblizszych ortodoksyjnemu konfucjani-
zmowi do ich opozycji, ktérg wyznaczyt w okresie Wschodniej dynastii Han Wang
Chong (F7¢, 27-97. n.e.), autor Esejéw wywazonych % Lunhéng. Wang Chong

M A H SR, Zhenglun 9: 117.

M=k, BN FE, FRAEHTEE. Zhenglun 7: 102.
245 Hsiao 1979, 535-6.

6 Ppulleyblank 1960, 77-114.

27 de Crespigny 2007, 335.

189



zaproponowal kompleksowg filozofi¢ historii, w ktorej przeciwstawit sie nie tyl-
ko zwolennikom wizji Tian-ren ganying, lecz takze wielu wymienionym w tym
podrozdziale myglicielom. Jego filozofia stanowila najwiekszy atak na tradycyjne
myslenie historyczne w Chinach od czaséw Shang Yanga i Han Fei.

Wang Chong bierze na celownik przede wszystkim dominujacy poglad o hi-
storycznej roli Nieba. Niebo nie wybiera wybitnych jednostek, ktérym przyznaje
wladze, poniewaz - jak wida¢ - wladcy w wigkszosci sg mierni, chyba Ze przyzna-
my, iz jest to najwyzszy standard, jaki przyjmuje Niebo, ale tego nie czyni nikt**®.
Takze katastrofy nie stanowig ostrzezenia za zte postepowanie wladcy, to prowa-
dziloby nadto do analogicznej tezy, iz choroby dotykajace jednostki sa zrzadze-
niem i karg Nieba*®. Przestanka, ktora stoi za kazdym z tych przekonan, to wiara,
ze ludzkie postepowanie moze wplyna¢ na Niebo. Wang Chong odrzuca te idee¢:

Jesli idzie o katastrofy, wyrazitem juz watpliwo$¢ co do tego, ze Niebo postuguje sie
nimi, by ostrzec ludzi. Méwi si¢ nadto, iz suweren porusza Niebo swoja polityka,
a Niebo w odpowiedzi wprawia gi w ruch (...). Niebo moze poruszy¢ rzeczy, ale jak
rzeczy mogg poruszy¢ Niebo? Ludzie i rzeczy zalezg od Nieba, Niebo jest ich panem
(...). Gdy gi Nieba zmienia si¢ na gorze, czlowiek i inne byty odpowiadaja na dole
(...). Gdy Niebo zamierza zesta¢ deszcz, §wierszcze i mrowki pierzchajg (...). Dlatego
czlowiek zajmuje miedzy Niebem i ziemig takie same miejsce, jak mrowki i §wierszcze
w swych kryjowkach?*.

Z powyzszego fragmentu wynika jednak, iz Wang Chong nie odrzuca wplywu
Nieba na ludzi, cho¢ podkresla, iz jest on jednostronny. Aktywnos$¢ Nieba dotyczy
jednak tylko zjawisk o charakterze naturalnym. Po drugie, samo Niebo rozumie
sie tu jako byt naturalny:

Droga Nieba jest taka sama, jak droga czlowieka, jesli chcemy pozna¢ Niebo, musimy
wzigé [za punkt wyjécia] sprawy ludzkie. Nie poznamy odpowiedzi na pytanie, jesli
nie spotkamy osobiscie czlowieka i nie zapytamy go. Tymczasem chcemy pytaé Niebo,
ktore jest wysoko, ktore jest tak daleko od nas. Jesli Niebo nie ma uszu, jest pozbawio-
ne ciala, jest wiec gi. Bedac gi, tak jak chmury i mgla, jakzeby mogto pouczaé ludzi?*!

8 Lunheng 18: 1030-1031.

29 G SCHR, W L NH REURTE, RIS SR 2t () B e . R A ST, R
FNIATHBA . KSR, RN, A 8%, RIEHE S ZK N F? Lunheng 14: 825-826.

w0 G, DA R ARG AR, Bl KR E, JANFUBEIR, REHELEL
2 () RRREENY), WS REER? MRz NBEAR, R TS () REER L, NDE
JATR R (L) BMORELN, MHEAE (..) #OR B, MHEAE () MOAER I ] () g2 AR
. Lunheng 15: 849-850.

B1ORELNFNE, BONR, NS, AR, SRS RN, BRI, 2Am. R, R
e, HELAAIE. WoRMEH, JpEatd. JRB, AWM. REZ, (THES N, Lunheng 18:
1028-1029.
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Niebo jest zatem jedynie specyficznym kompleksem gi. Wszystkie nakazy
przypisywane Tian nalezy zatem traktowa¢ w duchu, jak dzi§ bysSmy powiedzieli,
deflacjonizmu: zdaniem Wang Chonga, odniesienia do Nieba obecne w Klasykach
stuza jedynie wzbudzeniu strachu wsréd ignorantéw oraz podkresleniu znacze-
nia wlasnych stéw jako rzekomo pochodzacych od Tian, cho¢ wola Nieba nie jest
nigdy znana bezposrednio, lecz przejawia si¢ w intencjach i czynach wladcow*>.
Prowadzi to takze do rozbicia frazy Tianming: przeznaczenie, ktore otrzymali daw-
ni krélowie, nie pochodzilo od Nieba, lecz bylo wpisane w ich nature (xing) juz
w chwili urodzenia*?. Jak zauwaza Wang Chong, mozna wcigz obstawac przy tezie,
iz pomimo ming wpisanego w nature ludzka, Niebo jeszcze raz wzywa krolow, ale
to by znaczylo, iz Niebo ingeruje w sprawy spoleczne, tymczasem wladcy dziafali
w ramach spontanicznej natury>*.

Niejako kosztem idei Nieba to wlasnie pojecie przeznaczenia zajmuje cen-
tralne miejsce w filozofii historii Wang Chonga. Kazdemu, ,,kto ma glowe, oczy
i krew w zylach”, przeznaczona jest okreslona dlugos¢ zycia, sukcesy i poraz-
ki; dotyczy to zaréwno krolow, jak i zwyktych ludzi**®. Ponadto, ,postepowanie
moze by¢ dobre lub zle, ale to czy spotka si¢ ono z nagroda czy kara, zalezy juz
tylko od dobrego lub ztego losu” (ff ou), pisze Wang Chong, po czym podaje
liczne przyklady z historii ilustrujace te zalezno$¢*¢. Nawet jesli ma sie zdolnosci
medrca, tak jak Shun czy Konfucjusz, bez fortuny nic si¢ nie uda*’. Cnota nie ma
zadnego wplywu na przeznaczenie; ci, ktérzy tak twierdzili, utrzymuja ponadto,
iz jesli wladca byl cnotliwy, to wszyscy w danym czasie za nim podazali, co jest
falszem?*®. Czasem dobrej osobie towaszyszy zfa (np. minister) i to jest wlasnie
ow zty los*’. Zdarza si¢ jednak, ze cnotliwi sg szczesliwi, co wzmacnia — gtéwnie
za sprawg ksiag historycznych - i tak juz powszechna wiare w to, ze Niebo zsy-
ta(-to) szczescie w zaleznosci od czynéw*®. Podzial na cnotliwych i podlych nie
ma ostatecznie znaczenia, gdyz wszystkie czyny kazdej jednostki od narodzin do

22 Lunheng 14: 845.

23 Lunheng 3: 176-177.

% Lunheng 3: 182. Fraza o ingerencji Nieba (il N3, A {# 2 #8) mowi o wzajemnym
wplywie.

=5 NGB AERE, Shath. GHEZSR G, FHRRER Zd. BEARTA,

HBRTNE AEHZE, :.[fIlZE TEANH A Eﬁiﬁ% i Tz, PR 5. Lunheng

1: 38.

e SREEATRATAR, S E S, A BT AME. Lunheng 2: 63.

»7 Lunheng 2: 72.

28 Lunheng 17: 1012.

29 Lunheng 1: 2-3.

20 Lunheng 6: 335.
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$mierci to wypadkowa przeznaczenia i czynnikéw losowych, gléwnie czasu®'.

W mysli Wang Chonga mamy zatem do czynienia z polaczeniem dwdch pojec,
ktére na gruncie filozofii Zachodu sg zwykle sobie przeciwstawiane, tj. fatum
i przygodnosci/losu. Mozna przyja¢, iz podczas gdy przeznaczenie jest wpisane
w nature kazdego czlowieka, tj. czynnik wewnetrzny i subiektywny, los okreslo-
ny jest przez czynniki zewnetrzne, obiektywne. Zwigzek ten mozna przedstawic¢
nastepujaco’®*:

los 1 6u

sprawy ludzkie

] natura £ xin —‘ fatum iy min
materia 4 gi il ¢ | N rénshi |
E— Niebo K Tian

Ryc. 9. Fatalizm Wang Chonga (linie ze strzalka: ,wplywa na’, linie bez strzalki: ,,tworzy”)

czas K shi

Niebo nie wplywa na $wiat spoleczny, ten za$ znajduje si¢ migdzy mlotem
losu a kowadlem przeznaczenia. Przebieg dziejow mozna zatem teoretycznie
wyczytac z konstelacji jednego i drugiego. Dlatego ,,zawsze gdy moéwi si¢ o spra-
wach ludzkich, nalezy méwic o ich calosci, ktéra nie moze zosta¢ podzielona™.
Nie sposob jednak w praktyce poznaé przeznaczenie wszystkich ludzi i uwzgled-
ni¢ wszystkie czynniki losowe, istniejg rzeczy, ktorych nie moze wiedzie¢ nikt**.
Wang Chong nie przychyla si¢ zatem do idei prawa dziejow, ktére ,,ponad gtowa-
mi” poszczegolnych aktoréw historycznych miatoby decydowac o ich losie, tzn.
nie jest to jakakolwiek forma determinizmu historycznego. W konsekwencji, nie
mozna przewidzie¢ przyszlosci, kazda proba prognozy przyszitosci jest najwyzej
rozumowaniem przez analogie, »traktowaniem o patacu, kiedy siedzi sie w le-
piance”®®. Prognozowanie przyszlosci nie ma nawet wigkszego sensu, poniewaz

zasady natury sg stale:

Niebo starozytne jest takie samo, jak Niebo pdzniejszych epok. Niebo si¢ nie zmienia,
gdyz gi nie ulega zmianie. Lud starozytnosci nie rézni sie od ludu pdzniejszych epok,
wszyscy sa wypelnieni tym samym pierwotnym gi. Pierwotne gi jest czyste i harmonij-

ne, niezmienne w ciggu calej historii**°.

W B ZAT, AT R SRR, AR R, IR, ol e
T IE AR, AR . Lunheng 6: 363.

22 Zainspirowal mnie w tym wzgledzie wykres Xu Fuguana, por. Xu 2002, 388.

25 Gligy N B9 51 N, NHATHS, INATETAE. Lunheng 3: 207.

%4 Lunheng 26: 1502. W oryginale A~AJ 1.2 2.

25 Lunheng 26: 1480.

w6 PHZR, FHZRM, RAES, FAMCE. 2R, Tz i, HETR. T
AT, A ANEL. Lunheng 18: 1073.
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Naturalizm Wang Chonga jest ahistoryczny, tak jak wigkszo$¢ naturalizmow.
Natura jest stala i w przeciwienstwie do instytucji spotecznych nie stanowi w za-
sadzie przedmiotu dziejowej zmiany. Prowadzi to do swoistego esencjalizmu: ,,na-
rzedzia i metody si¢ zmieniaja, ale natura i postgpowanie jest takie samo’, pisze
Wang Chong, po czym przechodzi do krytyki filozofii historii Dong Zhongshu,
zgodnie z ktéra pewne epoki cechowata prostota, a inne wzniostos¢, lub iz trzy ko-
lejne dynastie Xia, Shang i Zhou mialy inne zasady; ,,rozkwit i upadek zdarzaja si¢
w kazdej epoce (...) to, czy metoda [rzadow] byta wznioslos¢ czy prostota, pojawia
sie w calej historii”?’. Bohaterowie dawnych epok nie réznig si¢ od obecnych®®.
Nie ma wigc racji Wang Shounan, ktéry przypisuje Wang Chongowi ,,ewolucjo-
nizm historyczny”*®. Zdaniem Wang Chonga, wladcy dynastii Han nie réznia sie
od medrcow starozytnosci, a jako ze tylko dawnych medrcom (shengren) przypisu-
je sie ustanowienie ery najwyzszego pokoju (taiping), nalezy poczyni¢ konkluzje,
iz w epoce Hanow w istocie juz zapanowal najwyzszy pokéj*”°. Zdaniem Puetta,
w my$li Wang Chonga mamy raczej do czynienia z wizjg oczekiwania na przyszte-
go medrca i przyszlg ere pomyslnosci’’!. Niestety, Puett nie podaje Zadnych cyta-
tow, ktére miatyby potwierdzi¢ t¢ intepretacje. Wydaje sie, iz rozdzial ,Pochwata
Handéw” jest jednoznaczng afirmacja terazniejszo$ci, majacg zniwelowa¢ réznice
dzielgce ja od przeszlosci.

Konfucjanisci sg tymczasem zbyt zapatrzeni w starozytno$¢ i uwazaja, ze
wszystkie stowa pochodzace od dawnych medrcéw sa pozbawione bledu, a co za
tym idzie - nie mozna w praktyce podwaza¢ pogladéw nauczyciela?”?. Ludzie $lepo
wierzg w Klasyki, ktére zwykle przesadzaja i koloryzuja®”. Az dwa rozdzialy Ese-
jow (dwudziesty piaty i dwudziesty szosty) poswiecit Wang Chong odnotowaniu
takich przesad, jak np. tezie, Ze za czaséw Yao i Shuna nikt nie zostal ukarany, mimo
iz wyprawili si¢ oni na lud Miao**. Nalezy badac to, co prawdziwe lub falszywe
w ogdle, podazanie za starozytno$cig nie ma tu nic do rzeczy*”. Niestety, ludzie
wierza, ze wszystko, co spisano na bambusie i pochodzi od dawnych medrcow, jest
bezbledne, stad gdy pojawiajg si¢ prawdziwe zapiski niezgodne z tymi dawnymi

67 RESHERE Ty, VEATASE, RMA G SO 5, A R, AN () XHE
23, AL, 3 R, T 2, AR 4 . Lunheng 18: 1080. Forke biednie thu-
maczy zhi i wen jako ,,nature” i ,kulture”, p. Forke 1907, 474. Odniesienie do Donga Zhongshu, cho¢
implicytne, jest oczywiste.

28 R Atz 4, Attt 48, Lunheng 18: 1083.

2 ‘Wang 2011b, 384.

70 Lunheng 19: 1093.

7! Puett 2005/06, 280-281.

72 YREETE B3R, Lunheng 9: 500-501.

7 Lunheng 18: 1088-1089.

774 Lunheng 8: 458. Wedlug Wang Chonga, tendencja do przesadzania jest naturalna, p. 8: 483.
3 Lunheng 30: 1684-1685.
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pismami, odrzucajg te pierwsze?’¢. Konfucjanisci nie badaja w ogole dziejow Qin
i Han, skupiajac si¢ na Klasykach, ktére w poréwnaniu z dzietami odlegtej staro-
zytnosci sg relatywnie mlode?”. Ich kryterium ,,starozytnosci” jest zatem arbitral-
ne. Z drugiej strony, jest ono fikcyjne, poniewaz konfucjanisci nie traktuja klasy-
kow jako dziel historycznych. Klasyki zostaty napisane w reakeji na kryzys swoich
czas6w i gdyby nie te zdarzenia, nie byloby tych dziel”®. Swiadczy o tym m.in. fakt,
iz uczeni nie dociekajg historycznej genezy Klasykéw ani ich autorstwa czy prze-
kazu. Czy wiedzg oni, kiedy powstata Ksigga przemian i kto jest jej autorem? Czy
maja $wiadomos¢ faktu, ze istnieja trzy rézne wersje Ksiggi Dokumentow o rdznej
ilo$ci rozdzialow, a jesli tak, na jakiej podstawie jedng z nich uznajg za wiarygodna
i gdzie mialyby by¢ przechowywane rzekomo ocalone wersje? Podobne pytania
kieruje Wang Chong w strone znawcoéw Chungqiu, Shijing i Liji*”®. Pytania te, ktore
jak zywo przypominaja wspolczesng krytyke zrédet oraz w znacznym stopniu zdo-
minowaly warsztat pracy dzisiejszej sinologii, swiadcza o wyjatkowej swiadomosci
historycznosci samych dziet historycznych. Xu Fuguan nie ma watpliwosci, iz dla
Wang Chonga pisma klasyczne to dziela historyczne®®, co w istotny sposob anty-
cypuje krytyke historyczng Liu Zhiji i filozofie historiografii Zhang Xuechenga.
Mozna powiedzie¢, iz podczas gdy na gruncie teorii procesu historycznego Wang
Chong broni esencjalistycznego i ahistorycznego naturalizmu, dziefa ludzkiej kul-
tury poddane zostajg radykalnemu uhistorycznieniu w duchu racjonalnego kry-
tycyzmu. Nalezy zatem zada¢ pytanie, do jakiego stopnia 6wczesna historiografia
stanowila wcielenie tego ducha.

4.2.5. Filozoficzne znaczenie oficjalnej historiografii okresu
Hanowskiego

Przeglad chinskiej filozofii historii nie bytby pelen bez cho¢by skrétowego po-
chylenia si¢ nad zagadnieniem powstania oficjalnej historiografii w czasach dyna-
stii Han, w formie, jaka stworzyli wielokrotnie cytowany Sima Qian i wspomniany
juz w tym rozdziale Ban Gu. Problematyka ta istotna jest co najmniej z dwdch
powodow. Po pierwsze, kroniki autorstwa Sima Qiana i Ban Gu w znacznym stop-
niu uksztattowaly chinska historiografie: nasladowano ich styl oraz strukture,
a dziela z zakresu filozofii historiografii uczynily z nich punkt wyjscia swych analiz

7o HHEE R &, UREAITR B, BB B, BARZH, METR e, ENE;
W P 2 M, B % AR, IR AL E AN TS AL Lunheng 4: 232.

¥7 Lunheng 12: 715-716.

778 Lunheng 29: 1649-1650.

77 Lunheng 12: 719-724.

280 Xu 2002, 357.
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(p. 5.1.2). Po drugie, kronikarstwo Sima Qiana i Ban Gu nie stanowito jedynie
przedmiotu refleksji filozoféw, lecz zawieralo takze wiele elementéw filozoficz-
nych, ktére - cho¢ czesto zawarte implicite w narracji — oddzialywaty na przyszle
pokolenia myslicieli w nie mniejszym stopniu niz koncepcje $cisle teoretyczne.
Wytyczanie restrykcyjnej granicy miedzy dyskursem historycznym (ktéry dopiero
sie rodzil) a filozoficznym w odniesieniu do tych dwoch kronikarzy jest zreszta do
pewnego stopnia anachronizmem.

W tym miejscu moze pas¢ pytanie, dlaczego to Sima Qian i Ban Gu uzna-
wani sg za pierwszych reprezentantéw klasycznej historiografii chinskiej, podczas
gdy mieliSmy juz tutaj do czynienia z Ksiggg Dokumentéw, Rocznikami Wiosen
i Jesieni czy Komentarzem Zuo. Po pierwsze, watpliwe jest, iz pierwotng intencja
tych dziet byl wierny opis przesztych zdarzen (raczej przekazanie pewnych prawd
moralnych i politycznych); nawet jesli, to nie wyluszczajg one swej metody i nie
przywiazuja uwagi do zrédel; ich narracja jest uproszczona, a styl jednostronny:
Shangshu to gléwnie zbiér moéw, Chungiu — enigmatyczny annal wydarzen, Zuo
zhuan - komentarz wyjasniajacy i poszerzajacy znaczenie Chungiu. To samo doty-
czy innych dziet ,,historycznych” tego czasu (np. Zhushu jinian, Zhanguo ce, etc.),
ktdre pozbawione sg metodologicznego warsztatu Sima Qiana i Ban Gu. Po drugie,
w pracach tych termin 5 shi nie oznacza jeszcze historyka, a dziedziczny urzad
skryby zatrudnionego przy okazji ceremonii rytualnych, notujacego nadzwyczajne
zdarzenia, a przy tym astrologa, wrdzbity i szamana A% wi?®!. Informacje te po-
twierdza réwniez autobiografia Sima Qiana*”.

Owa autobiografia jest bardzo waznym zrédlem wiedzy o motywacji Sima
Qiana do napisania swojej kroniki, jak réwniez informacji o jego ojcu Sima Tanie,
ktory rozpoczal to dzieto. Sima Tan to autor wspomnianego juz podziatu filozofii
chinskiej na sze§¢ gtéwnych szkdl, z ktérych najwyzej stawiat taoizm). Problem,
ktére partie Zapiskéw historyka 25U Shiji s3 dzielem ojca, a ktdre syna, do dzi$
stanowi przedmiot dociekan sinologow?®’. Wedlug autobiografii, ojciec chcial, by
nie zaniedbano materialéw historycznych, ktére gromadzit i by jego syn, na wzér
Konfucjusza, ktéry zredagowal Chungiu, napisat kronike na miar¢ nowych cza-
séw. Sima Qian otwarcie podejmuje sie tego zadania, zaznaczajac, iz tak jak od
upadku Zhou do czaséw Konfucjusza minelo pieéset lat, tak od $mierci Kongzi
do jego epoki réwniez mineto pét tysiaclecia®!. Nawiazuje on zatem do Mencjan-
skiej koncepcji cykli historycznych, uznajac sie za medrca inicjujgcego nowy cykl.
Sima Qian identyfikowal si¢ z Konfucjuszem, ktéry cho¢ nazwany najwyzszym

1 ‘Wang, Ng 2005, 4-8.

22 S KA () SR E . Shiji 130: 3295.

83 Po przeglad teorii odsylam do: Klein 2010, 386-445. Klein wskazuje tez na role pozniejszych
redaktorow.

4 Shiji 130: 3296-7.
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medrcem (% B zhishéng), byt, wedle jego biografii, wiele razy odrzucany i niezro-
zumiany (Sima Qiana oskarzono o zdradg¢ i wykastrowano w 99 r. p.n.e.)*. Sima
poréwnuje si¢ takze do Qu Yuana, Sunzi czy Han Fei, ktérzy stworzyli swe dziela
w wiezieniu®. Przejmujgcym wyrazem jego smutku i frustracji jest list do Ren
Ana®.

Autobiografia podaje nie tylko powody, dla ktérych Sima Qian podjat sie na-
pisania kroniki jako takiej, lecz uzasadnia réwniez obecno$¢ poszczegélnych jej
czeéci. Dzielo Sima Qiana, bedace zapisem 2500 lat dziejéw Chin od Zdltego Ce-
sarza do poczatkow dynastii Han, stanowi nie tylko niespotykang wcze$niej histo-
rie uniwersalng, lecz takze niezwykle zlozone strukturalnie dzieto. Shiji, liczace
130 rozdzialéw, dziela sie na ,,Zapiski gtéwne” A<4C Bénji, ,,Tablice chronologicz-
ne” & Bido, ,Traktaty” & Shii, ,Domy dziedziczne” 15X Shijia oraz ,,Pozostate
biografie” #11f# Liéezhuan. Bezpoérednig implikacja tego podziatu byt fakt, iz jeden
bohater pojawial sie zwykle w dwdch narracjach: kronice oraz biografii, ktére od-
miennie go portretowaly. Czolowe postaci historyczne byly nawet réznie przed-
stawiane w obrebie Benji, np. Xiang Yu ukazany jest jako okrutnik w rozdziale
poswieconym cesarzowi Gaozu, ale w Xiangyu benji pokazuje si¢ jego motywy
i tragizm postaci. Implikuje to specyficzng forme perspektywizmu, a co za tym
idzie — problematyzuje zagadnienie obiektywizmu narracji Sima Qiana*®. W in-
nym miejscu Sima Qian przyznaje, iz jesli nie jest w stanie rozstrzygna¢ ponad
wszelka watpliwos¢, ktdra z przekazanych wersji zdarzen jest wiarygodna, zapisuje
obie?®. Nie oznacza to, ze jest on catkowicie bezkrytyczy. Odrzuca on np. wszelkie
przekazy dziejow sprzed Huangdi, gdyz s3 one wewnetrznie sprzeczne, niezgodne
z innymi zapisami i pelne p6zniejszych teorii, gtéwnie idei wuxing®". Jak podkre-
sla Stephen Durrant, zamiast pytac o to, czy narracja Shiji jest prawdziwa, nalezy
zapytac, gdzie i w jakiej formie Sima Qian wysuwa stosowne roszczenia prawdzi-
wosciowe®!. Warto$ciowszym celem badawczym bylo dla Sima Qiana stworzenie
narracji zupelnej, a jak wiemy dzi$ dzigki Godlowi, zupelnos¢ osiaga sie zawsze
kosztem rezygnacji z niesprzecznosci systemu.

Dazenie do uchwycenia caloéci dziejow przejawia sie tez w pozostatych par-
tiach Shiji. Po pierwsze, Sima Qian poswigcil osobne rozdzialy informacjom
o panstwach graniczacych z imperium Hanowskim, tj. Xiongnu (prawdopodob-

25 Shiji 47: 1905-1947. Por. Durrant 1995, 39. Sima Qian wybrat kare kastracji, by méc dokon-
czy¢ Shiji.

286 Shiji 130: 3300.

%7 Por. Durrant et al. 2016.

8 Por. Kiinstler 1975.

w0 —FAK, —F ML, A5 CMEE, BELLELEE, WO 2. Shiji 13: 505.

20 Shiji 13: 487.

! Durrant 2005.
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nie Hunom), Nan Yue (panstwu na terenie od Kantonu po pdtnocny Wietnam),
Dong Yue (potudnie Chin), Chaoxian (Korei Péinocnej i czesci péinocnych Chin),
Xinanyi (Syczuan i Yunnan) i Dayuan, czyli ,Wielkim Jonczykom, tj. indogrec-
kiemu panstwu graniczagcemu z Kuszanami, o ktérych wspomina. Uwzglednienie
niechinskich narodéw w historii powszechnej bylo wydarzeniem bezprecedenso-
wym. Po drugie, oprocz historiografii Sima Qian zawarl w Shiji traktaty poswie-
cone (kolejno) rytualom, muzyce, prawu, kalendarzowi, astronomii, ceremoniom,
rzekom i kanalom czy administracji finansowej. Sima Qian podkreslil zwigzek
tych ksiag z historia: obyczaje dostosowuja sie do zmian historycznych, a prawo
obrazuje te przemiany w $wiecie spotecznym obecnej epoki*?. Jak stusznie zauwa-
za Wang Gaoxin, program Sima Qiana jest zasadniczo holistyczny*”. Jesli powro-
ci¢ do naszej typologii holizmu historiozoficznego, mozna uscisli¢ t¢ opinie, jako
ze Sima Qian reprezentuje zdecydowanie holizm co do czasu i przestrzeni i cze-
$ciowo co do znaczenia. Czy przychyla sie on jednak do holizmu co do rozumu,
tzn. czy jego historiografia zawiera elementy normatywne?

Zagadnienie to mozna by okresli¢ mianem historiozofii Sima Qiana, ktéra
wyrazaja czy to komentarze do narracji (rozpoczynajacych sie od zwrotu K 52
Fl taishigong yue, ,wielki historyk uwaza, ze”), czy tez wprost pewne partie nie-
narracyjne (np. wstepy do tabel chronologicznych). Zdaniem Sima Qiana, daw-
ni wladcy dynastii Yu oraz Xia rzadzili ludem poprzez cnote i radzili si¢ Nieba,
zanim rozpoczeli swoje panowanie, czego rezultatem byt rozkwit (xing); wladcy
dynastii Shang i Zhou rzadzili przy pomocy ren-yi, a dynastia Qin zastgpila rzady
cnotg rzadami sifg, co przyczynilo sie do jej upadku®*. Diagnoza, zgodnie z kto-
ra przyczyng zwyciestw w dziejach bylo kultywowanie cnoty, a upadku i chaosu
- jej brak, pojawia si¢ w Shiji wielokrotnie, takze w samej narracji historycznej,
jak np. wtedy, gdy Sima Qian wyjasnia przyczyne zastgpienia Xia przez Shang*”.
Jego wyjasnienie upadku Qin nie rézni si¢ nawet co do sformulowania od obja-
$nienia Jia Yi**. Za powstanie/upadek w historii szczegdlnie odpowiedzialne jest
wywyzszanie na urzedy (lub nie) prawych 0os6b*”. I cho¢ poszczegoélne wydarzenia
historyczne Sima Qian wyjasnia przez przyczyny empiryczne, w zakresie wyja-
$nienia wielkoskalowych proceséw historycznych, takich jak upadek jednej dy-
nastii i powstanie drugiej, Sima siega po sprawdzone interpretacje konfucjanskiej
filozofii historii. Mato tego, nawigzuje takze do teorii Dong Zhongshu, taczacej
dynastie Xia, Shang i Zhou z konkretnymi cnotami lojalnosci, szacunku i wytwor-

22 WA A SR (RS (L) DI, AN fEHEE. Shiji 130: 3304.

25 Wang 2002b, 230, 258.

24 Shiji 16: 759-760.

25 GBI, w5 B i, ViR e LR E S Shiji 2: 88.

26 A7 FEAN T BT B L. Shiji 6: 282.

w7 [ R, A AR, BT AN R . Bl BT, B ONRE, BLE . Shiji 50: 1990.
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nosci oraz dodaje, iz ,droga trzech dynastii krélewskich jest niczym cykl, konczy
sie i zaczyna od nowa’, dlatego powstanie Han oznacza dlan powrot do zasad dy-
nastii Xia?®. Innymi stowy, Sima Qian otwarcie popiera pewna cykliczng metafi-
zyke dziejow. Aspekt ten jest nader czesto pomijany przez zachodnich sinologow,
ktérzy odczytuja Shiji badz z perspektywy literaturocentrycznego narratywizmu,
badz z perspektywy teorii historiografii upatrujacej w tym dziele standardow
naukowych. Co ciekawe, badacze chinscy (jak np. cytowany tu Wang Gaoxin)
popadaja w druga skrajnos¢, uznajac, iz Sima Qian catkowicie zgadza si¢ z Dong
Zhongshu i ideg korelacji Nieba i ludzi.

Zaréwno filozoficzny, jak i (proto-)naukowy charakter projektu Sima Qiana
staje si¢ jasny w $wietle jego wlasnej deklaracji pochodzacej z listu do Ren Ana:

Rozpostartem sie¢ nad zaniedbanymi i zagubionymi przekazami przeszlosci, zbada-
tem [dawne] czyny i wydarzenia, analizujac przyczyny sukcesoéw i porazek, wzrostu
iupadku. W stu trzydziestu rozdziatach sprobowatem tez wyczerpa¢ wszystko, co lezy
w granicach Nieba i ludzi, calosciowo uja¢ przemiany historyczne i stworzy¢ oryginal-
ng teorie®”.

Dla petni obrazu historiozofii Sima Qiana nalezy zatem przyjrze¢ si¢ roli, jaka
spelnia w jego wypowiedziach i — posrednio — narracji Niebo. Zasadniczo Sima
Qian unika odniesien do Nieba tak czesto, jak to mozliwe i uznaje, iz to cztowiek
jest gtéwnym, jesli nie jedynym, aktorem historycznym. W tym kontekscie Wong
Young-tsu przypisuje Sima Qianowi swoisty humanizm®®. W usta Chen She, ktory
doprowadzil do upadku dynastii Qin, zostaje wlozone kauzalne i racjonalne wyja-
$nienie pozbawione odniesien do woli Nieba*'. Inny bohater tego czasu, Xiang Yu,
powiada, iz przegrana bitwa nie jest jego wina, lecz zrzadzeniem Niebios, co zosta-
je wprost skrytykowane przez Sima Qiana w jego komentarzu®®. Z kolei tragiczne
losy Boyi oraz Shuqi, ktérzy wyrézniali si¢ moralnoscia, prowadzg Sima Qiana
do otwartego zwatpienia w reakcje Nieba na cnotliwe zachowanie ludzi, a nawet
istnienie Tian’”. Wyjatek od tego typu narracji jest jednak znaczacy, dotyczy bo-
wiem Liu Banga, zalozyciela dynastii, ktéremu nie tylko przypisuje si¢ specjalne
wsparcie i wybor ze strony Nieba (oraz wprost jego mandat®™), lecz nadto méowi

28 2 BUE (L) BRNKZ B () FINRZ BT () = F I8 JRER, A&TM{RYR. Shiji 8:
393-394.

0 Hanshu 62: 2068. Por. znacznie rozniacy sie przektad Durrant et al. 2016, 28-29.

3% ‘Wong 2015, 49-62.

3 Shiji 48: 1949-1950.

02 Jy5I R, AR S qRth, AR, Shiji 7: 339.

305 Shiji 61: 2124-2125. Por. Wang, Ng 2005, 69.

%% Shiji 8: 391; 16: 759.
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sie, iz rzeczywistym ojcem Liu Banga byt smok®”. Standardy naukowosci byly wiec
ostatecznie stosowane selektywnie. Pokazuja one problematyczng sytuacj¢ samego
historyka, ktory w obliczu konfliktu z wtadca dynastii Han musial okaza¢ wier-
nos¢, jak i ogdélne uwiklanie historiografii w zadanie legitymizacji politycznej, co
jeszcze dobitniej pokazuje przyktad Ban Gu i jego Ksiggi Handéw 83 Hanshii.

Zasadniczg réznicg pomiedzy Hanshu a Shiji jest fakt, iz Hanshu stanowi kro-
nike Zachodniej dynastii Han, a nie histori¢ uniwersalng. Model ten nasladowa¢
bedzie wigkszos¢ kolejnych dziel historiografii chinskiej, a historie uniwersalne
beda odtad w odwodzie. Co do struktury, Hanshu nasladuje jednak Shiji, dzielac
sie na ,,zapiski’, ,tabele”, ,traktaty” oraz ,,biografie”. Traktaty (nazwane it zhi, a nie
shu) dotyczyly miar i kalendarza, kar, muzyki i rytualéw, ofiar, zywnosci i towardw,
rzek i kanaléw, geografii i administracji, astronomii, a takze teorii wuxing oraz
literaturze i sztuce (ten ostatni traktat, tj. 2 3. & Yiwénzhi, stanowi najstarszg za-
chowang chinska bibliografi¢). Osobne zhuan poswigcono takze Hunom, ludom
potudniowo-zachodnim i ziemiom dalekiego Zachodu (Azji Srodkowej)**. Ban
Gu utrzymuje zatem co do formy holistyczny program Sima Qiana i krystalizuje
historie jako dzial wiedzy o znaczeniu szerszym niz jej wspolczesna, europejska
postac. Jego ocena historiografii Sima Qiana byla zlozona. Z jednej strony, doce-
nial czasowy zasieg Shiji i uwazal, iz Sima Qian mial ,talent dobrego historyka,
dobrze porzadkowal przebieg wydarzen, dyskutowat bez ubarwien, [pisal] prosto,
ale nie wulgarnie, jego styl byl bezposredni, a [opisane] fakty istotne. Nie gardzit
pieknem i nie ukrywat zta, dlatego jego dzielo mozna nazwac ‘prawdziwym zapi-
sem” . Z drugiej strony, ta sama surowos¢ i obiektywizm wywolywaty krytycyzm
Ban Gu, ktéry brak konfucjanskiej wizji dziejow w Shiji ttumaczy! taoistyczna pro-
weniencjg Sima Qiana. Jak podkreslaja Wang i Ng, ,,Ban Gu mial jeden nadrzedny
cel: dokona¢ legitymizacji miejsca dynastii Han w dziejach. W tym celu jedno-
znacznie wspieral teorie korelacji Nieba i ludzkosci Dong Zhongshu i uzytkowat ja
permanentnie w celu legitymizacji Hanow”>%.

Ban Gu, ktéry podobnie jak Sima Qian kontynuowal dziefo ojca, tj. Ban Biao
(F1)%, 3-54 n.e.)®, zawart w Hanshu jego Traktat o Mandacie krolow Fonihm
Wiangminglun, ktéry w duchu konfucjanizmu przypisuje zalozycielom dynastii

05 Shiji 8: 341.

36 Polski przektad fragmentéw Hanshu (i Shiji) portretujacych Zachéd w: Zuchowska, Sarek
2017, 39-43, 51-55.

0 R KM, ML SR, T, AN, HOCE, K, AR, NS
R, WEE 2 H 8% Hanshu 62: 2070. Por. odmienny przeklad: Watson 1958, 68.

3% Wang, Ng 2005, 70.

3 Dzielo Bana Gu dokoriczyta jego siostra, Ban Zhao (M, 45-116), zarzadczyni cesarskiej
biblioteki, astronomka, poetka i filozofka, autorka Lekcji dla kobiet %3, Niiji¢. Jej pozostate dziela
niestety zaginety.
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otrzymanie Mandatu Nieba. Ponadto traktat ten przychyla si¢ do omoéwionej juz
przez nas teorii Pigciu Przemian Liu Xina, uznajgc Liu Banga za odpowiednika
cesarza Yao, tj. dynastie Han za okres cnoty ognia®’. Podobnie jak w przypadku
Sima Qiana, Ban Biao l3czy to metafizyke z metodologia: opisujac okresy wzro-
stu i upadku w historii nie mozna pomija¢ roli Mandatu Nieba, a jednoczesnie
nie nalezy upigksza¢ przekazu, ,,opisa¢ [co zaszlo] i nic nie tworzy¢™!"'. Konflikt
obu warstw jest pozorny, gdyz to dzieje jako sensowna catos$¢ sg wlasnie tym, ,,co
zaszlo” w oczach historyka, bez wzgledu na to, iz z naszej perspektywy sens ten
jest skonstruowany. Upadek Wang Manga mialby zatem wynikac z braku ren*'?,
gdzie indziej mowa tez o zaburzeniu harmonii yin-yang jako przyczynie upadku,
a harmoni¢ w czasach medrcow nazywa sie droga Nieba®’. Model Ban Gu, zwig-
zany z legitymizacja wladzy, przyjal sie w czasie politycznego chaosu, natomiast do
Sima Qiana powrdca historycy Songowscy: Zheng Qiao i Sima Guang.

Podsumowujac, w filozofii historii okresu dynastii Han dominowat poglad, iz
historia jest wyjasnialna przez pryzmat korelacji zachodzacej pomiedzy postepo-
waniem czlowieka a przemianami przyrody. Rozmaite konceptualizacje historycz-
nej manifestacji czy to sil yin-yang, czy to Pigciu Elementéw prowadza do stwier-
dzenia, iz byla to nie tyle luzna korelacja, co wizja organicznej jednosci i calosci
bytu przyrodniczego i dziejowego, ,,przyrodohistorii’, by uzy¢ zwrotu Adorna’'“.
Szczegdtowe schematyzacje dziejow, kwestia posrednictwa Nieba, a nawet roz-
strzygnigcie cyklicznej badz linearnej natury historii miaty charakter wtérny. Idea
korelacji miata ponadto wymiar moralny: bez wzgledu na to, czy dzieje stanowily
cykliczne przejawianie si¢ Dao (Dong Zhongshu), rozw¢éj (He Xiu) czy upadek
(Huainanzi), moralny wymiar historii pozostawal niekwestionowany. Starokonfu-
cjanska idea pobierania moralnych nauk od historii zostata rozwinieta do postaci
koncepcji moralnej przyrodohistorii. Historie w takim samym stopniu wyjasniajg
prawa przyrody, co prawa moralne, jakkolwiek priorytet przyznany zostaje osta-
tecznie wymiarowi moralnemu, uosobionemu przez wieloznaczne Dao. Owa holi-
styczna interpretacja zostala rozciggnieta takze na przyszlos¢, jakkolwiek nie byla
ona wcigz holistyczna co do przestrzeni: interpretowano jedynie historie Chin,
mimo iz dzieto Sima Qiana zapoznalo éwczesnych filozoféw z historig niechin-
skich narodow.

Wielu filozoféw historii okresu dynastii Han odrzucalo jednak idee wzajemnej
relacji pomiedzy przyroda i dziejami, oddzielajac prawa opisujace swiat ludzki,

310 Hanshu 100: 3086-3087.

R A AR, BT (L) WARRIa. RIS R R 2 () B AATE, B AE.
Ibidem (3089-90).

32 Hanshu 99: 3075. F2E5 AR, /KB Z 5, —T-tH. Hanshu 72: 2313.

33 SR SR ET DB K I8 . Hanshu 88: 2663.

314 Adorno 1986, 499.
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w tym $wiat historii, od praw natury. Dla czesci z nich wylacznym sprawca histo-
rycznym byt cztowiek: czy to w wymiarze indywidualnym, jako wybitna jednostka
(Yang Xiong), czy to kolektywnym, jako lud (Jia Yi); drugi przypadek zakladalby
przy tym holizm co do przyczynowosci. Ci, ktérzy nie uwazali ani praw spolecz-
no-naturalnych, ani podmiotu tych praw, tj. ludzi, za wtasciwg zasade procesu hi-
storycznego, uczynili nig bezosobowe prawa: osobno spoteczne, tzn. prawo pozy-
tywne (neolegisci), a osobno prawa przyrody, bedace w istocie wypadkows fatum
oraz przygodnosci, a nie prawami w sensie, w jakim poszukiwala ich spekulacja
zwolennikéw idei korelacji (Wang Chong). Wszyscy z tych myslicieli za wyjatkiem
Wang Chonga, a nawet tworcy historiografii oficjalnej, szczegdlnie Ban Gu, zakta-
dali ponadto, iz kazdy z podanych czynnikéw zbiega si¢ z tym, co moralne. Inny-
mi stowy, dzialanie wybitnych jednostek, ludu lub praw przypada zawsze na czas
moralnego rozkwitu. Idea ta zostanie w nowatorski sposob rozwinigta w kolejnej
epoce, tak w spekulatywnej filozofii historii, jak i filozofii historiografii.



Rozdzial piaty

Filozofia historii
od III do XII wieku

W niniejszym rozdziale oméwiona zostanie filozofia historii po-
wstala na przestrzeni millenium nazywanego czesto ,,chinskimi wieka-
mi $rednimi”. Okreslenie to, majace charakter analogii, jest zasadne tam,
gdzie owa analogia sigga. Przybycie buddyzmu do Chin, rozkwit taoizmu
religijnego i zdominowanie literatury przez ,,zapiski o cudownych zda-
rzeniach” &% zhiguai wyznaczajg swoisty klimat intelektualny tej epoki.
I cho¢ konfucjanizm powrdci do task w dobie dynastii Tang i ponownie
przejmie rzad dusz w czasach dynastii Song (w tym wzgledzie analogia
do zdominowanego mysla chrzescijanskg sredniowiecza europejskiego
jest bledna), to warto odnotowa¢, iz w okresie od IV do VII wieku na-
pisano jedynie dwa (!) traktaty $cisle filozoficzne, tj. eklektyczne (i nie-
przetozone do dzis) Jinlouzi oraz Liuzi'. Era ta stanowila jednoczes$nie
czas cigglego uprawiania historiografii oraz nieznanego wczeéniej za-
interesowania literaturg, gtéwnie poezja, oraz refleksja na jej temat. Od
strony politycznej, ,wczesne sredniowiecze” ponownie przypomina swoj
zachodni odpowiednik: oto na gruzach imperium Hanowskiego docho-
dzi do wielowiekowego rozbicia politycznego, krotszych lub dluzszych
rzadoéw niezliczonych dynastii, w wigkszoéci zalozonych przez ,barba-
rzyncow” z potnocy, ktérzy ulegli rychlej sinizacji. Stan ten uksztaltowat
filozofie historii tego okresu.

W obliczu rozbicia politycznego i nieustajacych wojen, idee Manda-
tu Nieba, korelacji Nieba i ludzkos$ci oraz pozostale optymistyczne teo-
rie historyczne uzywane dla legitymizacji wladzy konkretnych dynastii
przezywaty swoj kryzys. Jednym z nielicznych wyjatkéw jest pochodzacy
z poczatku tego czasu, bo z I11 w., tekst Roczniki cesarzy i kréléw 75 T 1H:

! Chennault 2015, 546. O zasadniczych problemach w odnoszeniu pojecia $re-
dniowiecza do Chin p. Brook 1998.



40 Diwdng shiji autorstwa Huangfu Mi (& Fiif, 215-282), bedacy swoista historia
uniwersalng, w ktdrej kazdej dynastii przypisano okreslony element (xing)*. Z per-
spektywy czasu widzimy, iz odejscie od typowych dla dynastii Han metanarracji do-
konalo si¢ na trzy sposoby. Po pierwsze, powstata swoista kontr-metanarracja, juz
nie konfucjanska, zapatrzona w przeszlo$¢ i pesymistyczna, lecz taoistyczna, nakie-
rowana na przyszlos¢ i optymistyczna wizja zawarta w Taipingjing (5.1.1). Po drugie,
w rezultacie calkowitego odejscia od systematycznych koncepcji dziejow, refleksja
skupita sie wokél wybitnych jednostek i ich wplywu na historie. Po trzecie, mialo
wreszcie miejsce odejscie od spekulatywnej filozofii historii w ogéle na rzecz filozofii
historiografii, tak jak reprezentuja to Wenxin diaolong i Shitong (5.1.2).

W $wietle nieustajacych zmian dynastii przekonanie o centralnym wplywie
jednostek na bieg dziejow i towarzyszace temu zwatpienie w istnienie bezoso-
bowych ,mechanizméw” historii bylo naturalne. Trend ten widoczny jest w tzw.
neotaoizmie, tak religijnym, jak i spekulatywnym (czyli ,ciemnej nauce” %%
xudnxué), ktory w swej filozofii spotecznej zblizal si¢ do stanowiska konfucjan-
skiego. Np. w Laozi weizhi liieli Wang Bi (F-4fi5, 226-249) twierdzi, iz starozytno$¢
oraz terazniejszo$¢ sa ze soba polaczone, dlatego mozna bra¢ lekcje z przesztosci?,
a Guo Xiang (38R, zm. 312) w Komentarzu do Zhuangzi za przyklad kogos, kto
kierujac si¢ w zyciu zasada wuwei osiagnal polityczny sukces, uznaje cesarza Yao*.
Wang Bi twierdzi, iz tad w panstwie jest mozliwy dzigki wladcy pozbawionemu
wiedzy, iz wladca taki otrzymuje w posiadanie $wiat, co wigcej — tylko on stanowi
gwarancje ciggloéci Dao od starozytnosci az do dzis’. Ge Hong (% 1t, 283-343)
w Baopuzi waipian stwierdza, iz ,tylko medrzec jednoczy cnote z Niebem”, czego
przykladem sa m.in. Yao czy Konfucjusz; kazdy z medrcoéw, odpowiadajac Niebu
i zmieniajac mandat, zachowywat sie jednak w nowy i nie zawsze humanitarny
sposob®. Komentujacy to Michael Puett pisze:

Dla Ge Honga, medrcy sa kluczowymi postaciami w ludzkiej historii (...). Bez medr-
cow ludzie kontynuowaliby swoje zycie w trakcie calej historii tak, jak czynili to pier-
wotnie: w jaskiniach, bez ubran, bez rolnictwa, bez panstwa. Powodem, dla ktérego
ludzkie dzieje potoczyly sie inaczej niz w przypadku pozostatych ziemskich stworzen,
sa medrcy (...). Dlatego zmiana dynastii nie byta rezultatem zastgpienia ztego wladcy
przez humanitarnego. Byl to przypadek medrca, dzialajacego z niebianska jasnoscia,
w sposob odbiegajacy od [wymogéw] humanitarnosci’.

* Ibidem, 62-66.

> Wagner 2003, 85. Praca Wagnera obejmuje tekst chinski wraz z przektadem.

* Chan 1963, 327, 335.

> Wagner 2003, 149, 160, 163-4.

¢ RMESEN, BURG1E. HUHSE LKW L, M e AW E T () % BRI BUESE, A=
. JER 1. Baopuzi waipian 37: 683, 685.

7 Puett 2007, 98-9.
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Z drugiej strony, jak podkresla Puett, cho¢ medrcy sg kluczowi dla ludzkiej
historii, Ge Hong nie przypisuje im zadnych nadzwyczajnych zdolnosci®, w prze-
ciwienstwie do nie$miertelnych il shénxian, ktérym poswiecit osobna hagio-
grafie, Shenxian zhuan. Jak pokazuje Campany, Ge Hong dokonuje specyficznej
rekontekstualizacji przesztosci, tak ze Mozi, Dong Zhongshu czy Kong Anguo
okazuja si¢ alchemikami poszukujacymi nie§miertelnoéci’. Shenxian zhuan to je-
den z przykladéw biografii wybitnych postaci, oprocz ktérego wspomnie¢ mozna
Gaoshi zhuan Huangfu Mi, buddyjske hagiografie wybitnych mnichéw: Gaoseng
zhuan i Xu gaoseng zhuan czy anegdoty dotyczace ponad 600 postaci zawarte
w Shishuo xinyu.

Zwrot ku zdolnosciom i talentom pojedynczych postaci historycznych dostrze-
galny jest takze w historiografii tamtego czasu. Najlepszy jego przykiad stanowia
Zapiski Trzech Krélestw —[3{ & Sanguézhi, ktére w odréznieniu od poprzednich
kronik, tj. Shiji i Hanshu, sa zasadniczo zbiorem biografii (dotyczacych ponad 500
0s6b). Charakterystyka gtéwnych bohateréw kroniki autorstwa Chen Shou (B 2%,
233-297), takich jak m.in. Cao Cao, Liu Bei, Sun Quan, Zhuge Liang, Guan Yu
czy Zhang Fei, skupia si¢ na ich specyficznych talentach. Dzigki temu Sanguozhi
mogly staé sie podstawg XIV-wiecznej powieéci Romans Trzech Krélestw —[8Ji#{
Z¢ Sangué ydnyi; tej samej, ktéra rozpoczyna sie od zdania streszczajgcego mysle-
nie historyczne epoki chaosu: ,tendencja [dziejow] $wiata jest taka, ze to, co bylo
diugo podzielone, sie zjednoczy, a to, co byto diugo zjednoczone, rozpadnie si¢”°.
Jak zauwaza Pang Tianyou, styl Sanguozhi wywart wplyw na pdzniejsze kroniki
wczesnosredniowieczne:

Upodobanie w ocenie charakteru i talentu postaci odzwierciedla ogélnospoteczny
trend poszukiwania indywidualnych emocji. Trend ten mial przemozony wplyw na
historykéw okresu Dynastii Pétnocnych i Poludniowych. Hou Hanshu Fan Ye, Song-
shu Shen Yue, Weishu Wei Shou, Nan-Qishu Xiao Zixiana, etc. w swojej czesci biogra-
ficznej w coraz wigkszym stopniu dokonywaly ewaluacji charakteru i temperamentu
postaci'’.

Tendencja ta zaowocowata réwniez teoretyczng koncepcja bohatera historycz-
nego, ktérg mozna odnalez¢é m.in. w Opisie ludzkich charakteréw N¥)i& Rén-
wiizhi autorstwa Liu Shao (21}, 182-245 n.e.). Cho¢ Renwuzhi stanowi pierwsze
chinskie dzieto z zakresu psychologii (w takim sensie, w jakim odnosimy ten ter-
min takze do Charakteréw Teofrasta), juz na poczatku podkresla historyczng role

8 Tbidem, 103.

? Campany 2002, 111-117.

0 RNKE, 5 At & AS). Sanguo yanyi 1. Przektad catego akapitu w: Luo 2014, 5.

' Pang 2003, 72. Holcombe (1994, 4) méwi o ,,odkryciu indywiduum”, jakie nastgpito w tym
czasie.

204



medrcow'. W rozdziale 6smym poswigconym bohaterom twierdzi sig, iz bohater
to polaczenie osoby madrej J& ying oraz silnej HfE xidng, a przykladem takiego
rzadkiego polaczenia, okreslonego terminem yingxiong (ktoéry oznacza bohate-
ra takze we wspolczesnym jezyku chinskim), byl m.in. zatozyciel dynastii Han.
Bez sity nie mozna wprowadzi¢ w zycie zadnych zamiaréw, a bez madrosci nie
ma plandw, ktdre sa warte przeprowadzenia. Kazdy z dwoch elementéw wyzna-
czajacych bohatera rozpada sie na kolejne dwa, tak zZe w sumie bohater to osoba,
ktéra dysponuje madroscig co do obmyslania plandw, inteligencja pozwalajaca je
wprowadzi¢, sifg zdolng podporzadkowac lud i odwaga do pokonania trudnosci®.
Dzigki temu charakterystyka bohatera zostaje wkomponowana w ogolng charak-
terologie Liu Shao; gdzie indziej czytamy, iz za madroscia kryje si¢ yang, a za sila
- yin'*. Poniewaz jednak fenomen bohaterdw jest wyjasnialny nieomal ,,naukowo”,
za$ nadzwyczajne zdolno$ci medrcoéw przekraczajg mozliwosci zrozumienia®, jak
podkresla tez Fang Litian, w filozofii historii Liu Shao medrzec posiada wyzszy
status niz bohater's.

Czescig owej kultury pisarstwa historycznego byt buddyzm chinski, ktory wy-
dal m.in. wspomniane wyzej hagiografie. Tak jak zaznaczono jednak we wstepie,
z uwagi na indyjski rodowdd buddyzmu, religijne ujecie dziejéw i brak istotnego
wplywu na pézniejsza chinska filozofie historii, buddyjska wizja historii zostanie
tu pominigta. Po pierwsze, filozofowie buddyjscy nie tworzyli koncepcji z zakre-
su filozofii historii, a stanowigce rdzen buddyzmu w ogdle idee historiozoficzne
maja charakter religijny. Swiat ludzki jest w ramach tej refleksji tylko jednym
z wielu $wiatéw, w dodatku przejsciowym, a w pewnych ujeciach iluzorycznym,
co przelozylo si¢ na brak zainteresowania historig polityczng. Czymze sg dynastie
w obliczu wyrdznianych przez buddystéw kalp — epok trwajacych 4,3 mld lat? Po
drugie, cho¢ buddyzm z racji swej roli kulturowej miat niezaprzeczalny wptyw na
tres¢ i cze$ciowo forme chinskiej historiografii'’, jeszcze wiekszy wpltyw wywar-
fa na nig krytyka buddyzmu'®. Koncepcja, iz poboznos¢ buddyjska pomaga cesa-
rzowi w uzyskaniu wsparcia Nieba, nie znalazla poparcia’®, w dodatku redukuje
ona buddyzm do postaci narzedzia osiggniecia konfucjanskiego celu. Co do samej
historiografii buddyjskiej, to nalezy podkresli¢, iz w znacznej mierze miala ona

12 Renwuzhi, yuanxu: 6.

3 Renwuzhi 8: 115-120.

" Renwuzhi 1: 15-16.

ORI ERGEE, RN IUh. BN, ROzt U, HOETE. hiEim,
NP2 By, AT L. Renwuzhi 10: 175-6.

' Fang 2006, 513.

17" Szczegbdlowo na ten temat: Pang 2003, 85-104.

'8 Buddyzm obwiniano za upadek panstw i wskazywano, iz nie znano go w czasach ladu, p. Niu
2004, 287-313.

¥ Strange 2011, 56-57. Rozwijano ja takze w czasach dynastii Song, p. Huang Chi-Chiang 2004.
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znoéw charakter religijny, czy to w postaci hagiografii, czy tez tzw. linii przekazu
Dharmy. Jak podkresla Robert Sharf, przekaz 6w ostatecznie transcenduje ludz-
ka historig*”. Pojedyncze odniesienia do dziejow politycznych Chin odnajdziemy
w Mouzi, dziele, ktore stawialo sobie za cel ukazanie kompatybilnosci buddyzmu
z przestaniem konfucjanskim?'.

Fakt, iz Klasyki nie wspominaja o Buddzie, stanowit powazne wyzwanie inte-
lektualne tamtego czasu. To wlasnie krytyce buddyzmu zawdziecza stawe Han Yu,
uwazany za jednego z pierwszych przedstawicieli neokonfucjanizmu. Debatom
w obrebie neokonfucjanskiej filozofii historii, szczegolnie w okresie dynastii Song
(960-1279), zostanie poswiecona druga cze$¢ rozdzialu. W kluczowym dla mysli
Songowskiej pojeciu zasady (Ii) pobrzmiewa wszak metafizyka buddyjskiej szkoty
huayan, co obrazuje ztozonos¢ chinskiej filozofii tego czasu.

5.1. Filozofia historii we wczesnym sredniowieczu (III-VII w.)
5.1.1. Neotaoistyczna filozofia historii: milenaryzm Taipingjing

Wewnetrznie zrdéznicowany neotaoizm nie poprzestal na refleksji dotyczacej
jednostek w dziejach, lecz wyksztalcil takze oryginalng i systematyczng wykladnie
historii, ktdra splotfa si¢ z samg historig Chin. W 184 r. n.e. wybuchlo bowiem
Powstanie Z6ttych Turbanéw, ktére - sthumione ostatecznie po dwudziestu jeden
latach - przyczynilo si¢ posrednio do upadku dynastii Han. Jego przywodca byt
Zhang Jue, lider taoistycznej sekty ,Najwyzszego Pokoju” X-F-i Taipingdao,
gloszacy nadejsécie ery pokoju, réwnosci i wspélnoty dobr. Ideal taiping powrdcit
takze dtugo po upadku powstania, bo w I pol. V w., kiedy dwdch krélow (z Wei
na péinocy i Liu-Song na potudniu) z aspiracjami zjednoczenia Chin okreslito
sie jako ,wladcy najwyzszego pokoju”. Wiele wskazuje na to, iz Zhang Jue ba-
zowal na istniejacym dziele pt. Klasyk Najwyzszego Pokoju XV-#& Taipingjing.
Juz w epoce dynastii Han istnialy jednak dwie wersje tekstu, z ktérych to dluzsza
wersja zostala umieszczona w kanonie taoistycznym i stala si¢ podstawa wspdtcze-
snej edycji Wang Minga z 1960, na ktérej tu bazujemy*. Dzielo, ktére znamy dzis

2 Sharf 2002, 132.

I Hurvitz, Tsai 1999, 422-423.

22 Bokenkamp 1994, 67.

2 Nosi ona nazwe Taipingjing hejiao: Taipingjing 1960. Pierwotna wzmiankowana w Hanshu
wersja Tianguan li Baoyuan Taipingjing zaginela, a z Taiping qingling shu zachowalo si¢ 57 rozdzia-
téw na 170. O historii tekstu p. Beck 1980, 149-167. 42 rozdzialy tworza warstwe A, 4 — warstwe B,
12 pochodzi z innych zZrédet.
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jako Taipingjing, powstalo zatem ostatecznie pod koniec VI w. n.e.** Pisma wcho-
dzace w jego sklad, majace niewatpliwie wielu autoréw, byly w obiegu w trakcie
calego okresu politycznego chaosu, odpowiadajac na potrzeby czasu i konkurujac
z innymi nurtami apokaliptycznymi, o czym $wiadcza liczne krytyki ,,falszywych
prorokéw” w Taipingjing™.

O zwigzku Taipingjing z filozofia okresu Hanowskiego $wiadczy koncepcja ko-
relacji natury i ludzkosci, ktéra stanowi metafizyczny kontekst, bez ktérego nie
mozna zrozumie¢ zawartej w Taipingjing filozofii historii. Wedtug Barbary Hen-
drischke, Taipingjing dokonuje nawet radykalizacji holistycznej idei wzajemnego
zwigzku ludzi i natury, dokonujac jednak przesuniecia akcentu w strone wptywu
czlowieka na nature®. Zgodnos¢ te ujmuje sie wprost jako ,,odpowiedz” (ying)¥,
ktéra rozciaga si¢ nie tylko na Niebo, lecz takze na przemiany yin-yang w ogole,
wliczajac w to zjawiska astronomiczne®. Poniewaz to przyroda jest ,poruszana”
przez postepowanie cztowieka, zostaje do pewnego stopnia pozbawiona sprawczo-
§ci. Zadne zjawiska przyrodnicze nie majg samoistnego wplywu na dzieje ludzi:
»jesli cykliczne obroty sfer sg naturalne i regularne, jakg korzys¢ moga one przy-
nie$¢ ludziom czynigcym dobro?”® Nie oznacza to naturalizmu: istotne i nadzwy-
czajne wydarzenia historyczne wyja$nione zostaja bowiem zupelnie nowym czyn-
nikiem, specyficznym dla Taipingjing: ,,starozytne i nowsze teksty czesto glosza, iz
[dzieje si¢ tak] z powodu koniunkcji Nieba i ziemi, yin i yang, tymczasem nie jest
tak — wszystkie trudno$ci wynikaja z odziedziczonej winy”*’. Analiza filozofii hi-
storii Taipingjing wymaga wiec zbadania idei ,winy odziedziczonej” 7K & chéngfii.

Pojecie to implikuje okreslong narracje historyczng. Dawni wladcy dzialali
w zgodzie z Niebem i ziemig®, a zyjac w harmonii z wolg Nieba, rzadzili przy
pomocy Dao, bez kar i rytualow?. W ktéryms$ momencie popelniono jednak zto;
moment ten jest blizej nieokreslony, aczkolwiek méwi sie o setkach tysiecy poko-
len temu lub nawet, iz wina jest stara jak samo Niebo i ziemia®. W tym kontekscie
wydaje si¢ nawet, iz czas pradawnych wladcow, ktorzy weielali w zycie Dao i zyli
w harmonii z Niebem nie byl utopia, lecz nosit juz - od samego poczatku - zna-
miona zla. Podkresla si¢ jednak, iz w czasach najdalszej przeszloéci, gdy kazdy

2 Hendrischke 1992, 62; Beck 1980, 151, 180. Kaltenmark (1979) uwaza caly tekst za pocho-
dzacy z okresu Han.

%5 Hendrischke 1992, 66.

% Tbidem, 67. Takze Hendrischke 1991, 6.

¥ Taipingjing 16: 44.

% Taipingjing 92: 366, 369.

» THIRIE E AR, JI4T 3, BT TNAR? Taipingjing 92: 374.

0BRSS, ZEARIIZEG 2 &, AR, B K & B M. Taipingjing 92: 371.

LU E R T 20, B RS N EL. Taipingjing 37: 60.

2 Taipingjing 41: 32.

¥ Roézne wersje zebrane w: Hendrischke 1991, 12.
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znal Dao, istnialo tylko niewiele zta*’. Kazde kolejne pokolenie powodowato
jednak swymi czynami, iz zla przybywalo. Pokazuja to dzieje od najdawniej-
szej starozytnosci przez wieki ,,$rednie” po czasy najnowsze®. Co wiecej, kazde
pokolenie przekazuje kolejnym generacjom nie tylko wlasne przewinienia, ale
takze wszystko, co zostalo mu przekazane, zatem wina jest cigzsza z pokolenia
na pokolenie*. Mowa tu o pokoleniach, gdyz w przeciwienstwie do idei karmana
czy biologicznej koncepcji dziedziczenia wina ta nie jest przekazywana z osoby
na osobe, lecz na calg ludzko§¢”. W rezultacie cala ludzkos$¢ cierpi z powodu
win popelnionych przez pojedynczych cesarzy i krolow™, a ludzie doswiadczajg
skutkow czynoéw, ktérych nie popetnili. Jak zauwaza Michael Puett, prowadzi
to jednak do paradoksalnych konsekwencji. Jesli starozytni byli w stanie zrozu-
mie¢ wszechswiat i postepowaé wlasciwie, a mimo to popelnili zto i przekazali
je kolejnym pokoleniom, to oni sg ostatecznie odpowiedzialni za chaos czasow
terazniejszych; ludzie, ktérzy jedynie odziedziczyli wine, nie odpowiadaja za to,
co dzieje si¢ w ich czasach, sg niewinni*. Nawet jesli wladca odznaczy si¢ cnota
dziesieciu tysiecy ludzi, nie przyczyni sie¢ do poprawy sytuacji ani nie zredukuje
zepsucia ludzkosci®. Chaos i zepsucie nie s3 przy tym jedynymi nieszczesciami
dotykajacymi ludzko$¢ z powodu odziedziczonej winy. Naleza do nich wszystkie
katastrofy, cadowne zdarzenia i anomalie®'.

Tym samym idea korelacji przybiera posta¢ pesymistycznej koncepcji impli-
kowania katastrof naturalnych przez ,odziedziczone” postepowanie. Taipingjing
radykalizuje zatem taoistyczng ide¢ korelacji i upadku zawarta w Huainanzi.
Charakterystyczng cechg tej drugiej wizji byto obywanie si¢ bez posrednictwa
Nieba, tymczasem w tak heterogenicznym tekscie jak Taipingjing odnalez¢ moz-
na fragmenty, w ktorych Niebo pelni role swoistego egzekutora konsekwencji
winy dziedziczonej*’. Twierdzi si¢ nawet, iz kiedy ludzie obwiniaja Niebo za nie-
szczg$cia spowodowane odziedziczong wing, pala ono gniewem i zaczyna z nimi
walczy¢, dazac ostatecznie do eksterminacji catego rodzaju ludzkiego®. Tian na-

WK EEZ N AN EHEE, LR AR . Taipingjing 72: 295.

% Taipingjing 37: 61. Takze 44: 143. Trojpodzial ten uzupelniony jest takze wizja upadku od
czasow Trzech Boskich Wladcow, przez Pieciu Cesarzy i Trzech Krélow, az po Pigciu Hegemondw,
p. 47: 140.

R R A NE, BB K 2. Taipingjing 36: 52.

7 W tym sensie chengfu blizsze jest idei grzechu pierworodnego, jakkolwiek nie jest on progre-
sywistyczny.

* Taipingjing 102: 459.

¥ Puett 2008, 185.

" Taipingjing 37: 60.

Y Taipingjing 37: 56.

2 R HR B A, RASHE, AN TE NGB, Taipingjing 92: 370.
 Taipingjing 92: 375.
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biera w tym kontekscie rysow teistycznych, zblizajac koncepcje chengfu do idei
Tian-ren ganying.

Jak nietrudno si¢ domysli¢, staly i stopniowy przyrost ogétu zta prowadzi do
dalszej eskalacji kataklizmoéw, a ostatecznie do swoistej apokalipsy. W rezultacie
susz i epidemii ma dojs¢ do catkowitego wyginiecia ludzkosci, tj. zaden czlowiek
nie przezyje owej ostatecznej ,,anihilacji” & miéjin. Nastepnie dojdzie do roz-
padu jednosci Nieba, ziemi i ludzkosci, po czym takze Niebo i ziemia ulgna znisz-
czeniu, a wraz z nimi wszystkie byty przestang istnie¢*.

W Taipingjing odnajdziemy wiele fragmentdw, ktére méwia o rychtym nadej-
$ciu tego czasu®. Z tego powodu filozofie historii Taipingjing mozna okresli¢ mia-
nem milenarystycznej. Z tezg, iz w Chinach mamy do czynienia z milenaryzmem,
polemizuje jednak Stephen Bokenkamp, ktéry uwaza, iz wizje chiliastyczne zwia-
zane s3 z linerang koncepcja historii, tymczasem w Chinach dominujg koncepcje
cykliczne, zatem pojecia ,,milenaryzmu” czy ,apokalipsy” moga by¢ w tym przy-
padku uzyte jedynie metaforycznie®. Zaskakujacy jest jednak fakt, iz wsréd wielu
pism taoistycznych, do ktérych odwoluje si¢ Bokenkamp, brak Taipingjing. Dzieto
to implikuje bowiem linearng koncepcje dziejow, do ktérej nawet przy zalozeniach
Bokenkampa odnie$¢ mozna pojecie ,,milenaryzmu”. Taipingjing wymienia cykle
takie jak cykl zycia, pér roku czy cykl tradcyjnej chronologii, ale pojecie cyklu nie
zostaje odniesione w skali ,,makro” do konsekwencji winy przewinionej, a nawet
jest w tym kontekscie poddane krytyce?®.

Przede wszystkim jednak apokalipsa nie jest jedynym mozliwym scenariu-
szem kresu historii. Gléwne przeslanie dziela, tj. iz nadchodzi era ,,najwyzszego
pokoju”, jest z gruntu optymistyczne. Ere taiping przedstawia si¢ za pomoca serii
obrazéw. Czytamy, iz ludzie nie bedg woéwczas pozbawieni podstawowych potrzeb,
z prokreacja wlacznie, beda pracowac tylko w sposéb odpowiedni do ich zdolnosci
i zarobig tym na zycie, nie bedg tez niszczy¢ przyrody, a wszystko to — na zasadzie
korelacji! - bedzie miato zwrotny, korzystny wplyw na nature, ktéra stanie sie re-
gularna i bedzie przynosi¢ jedynie znaczne plony*. W panstwie zapanuje spokdj,
znikng wojny i chaos, lud bedzie szczesliwy, a zle zdarzenia nie beda juz mialy

“ Taipingjing 92: 373.

4 Hendrischke 1992, 66.

* Bokenkamp 1994, 61.

¥ Przyznaje to sama Hendrischke, ktora uwaza, iz Taipingjing reprezentuje cykliczng koncepcje
historii. Brak jednak jakiegokolwiek cytatu méwiacego wyraznie o warunkach rozpoczecia nowego
cyklu, zwlaszcza po tym, jak nastapi anihilacja. Zwrot jinzhe (,obecnie”), na ktéry powotuje sie¢ Hen-
drischke (1991, 18) nie implikuje w zaden sposéb cyklicznosci. Petersen (1990, 28-29) wykazuje, iz
cykle sfer niebieskich sa wpisane w jeden wielki cykl dziejow, ktéry jest zasadniczo niepowtarzalny.
W tym sensie nie ma sensu mowic o ,,cyklu historii”

8 Obrazy zebrane w: Hendrischke 1992, 71-72.
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miejsca®. Ustanie tez przemoc wobec kobiet®. W panstwie najwyzszego pokoju
beda na réwni uznani takze niewolnicy i niewolnice, a nawet barbarzyncy®'. Kon-
cepcja ta jedynie potwierdza tezg o linearnej interpretacji historii w Taipingjing.
Jak zauwaza Jens Petersen:

Niebianski Mistrz*? zdaje si¢ przyznawac, iz historia sie zatrzyma; jedli gi Najwyzszego
Pokoju daje szanse na utwierdzenie tego wplywu, to od tej chwili i przypuszczalnie na
zawsze bedzie panowal pokoj. Niebianski Mistrz nie rozwaza opcji przysztego upadku
$wiata; moment obecny oferuje wiec obecnemu czlowiekowi moznosé¢ ,wyskoczenia”
z historii i stworzenia $wiata, gdzie zadna zmiana si¢ nie wydarza ani nie jest potrzebna®.

Jesli zgodzimy sie z tg interpretacja, dostrzezemy, jak rézna od konfucjanskiej
wizji dziejow byla neotaoistyczna: zorientowana na przyszto$¢, a nie na przesziosé;
optymistyczna, a nie pesymistyczna; dopuszczajaca takze mozliwo$¢ ,,wyczerpa-
nia si¢” historii i jej transcendencji, sytuujac si¢ pomiedzy konfucjanska filozofia
historii a buddyjska eschatologia. Jak to wszak mozliwe, iz w obliczu narastajg-
cej winy ustanie chaos i przemoc? Skutki winy odziedziczonej musialyby zosta¢
zniwelowane. Jak jednak tego dokonac¢? Co nalezy uczyni¢, aby na historycznym
»rozstaju drég” podazy¢ ku utopii, a nie ku apokalipsie?

Rozwigzaniem nie jest z pewnoscia nadejscie mesjasza, ,,przysztego medrca’
1% 8 N houshéngrén, poniewaz nie powie on niczego ponadto, co zostalo prze-
kazane w Taipingjing. Odwodzac od prawdziwego przestania Klasyku Najwyzsze-
g0 Pokoju, doprowadzi do jeszcze wigkszego gniewu Nieba i spoteguje zly stan
do tego stopnia, ze nie bedzie juz ratunku®. Za wnioskiem tym kryje si¢ idea,
iz wina odziedziczona jest utrwalana przez zfe nauki, ktére - jako nasladowane
i praktykowane przez ludzi — swoimi nakazami prowadzg do eskalacji katastrof,
a co najmniej nie s3 im w stanie w zaden sposob zapobiec, jak pokazuje historia®.
Kazda z tych nauk ujmuje nature i historie jedynie czgsciowo, czynigc to ponadto
na wiasny sposéb, co prowadzi do powstania odmiennych nauk™. Jesli jedna oso-
ba nauczy dziesig¢, a dziesig¢ kolejne dziesigé, to po czasie beda to doktryny tak
dominujace, ze nie bedzie mozna ich skrytykowaé, mimo iz s3 w wiekszosci fal-

© Taipingjing 91: 359, 361.

0 Taipingjing 35: 34. Mowa zwlaszcza o dzieciobojstwie, ktdre wobec narastajacej dysproporcji
miedzy dzie¢mi plci zenskiej i meskiej doprowadzitoby do wyginiecia ludzkosci, p. 35: 36.

SU Taipingjing 91: 348, 352.

2 Myél Taipingjing A wykladana jest w formie dialogu z ,,Niebianiskim Mistrzem” KAl Tianshi.

3 Petersen 1990, 32.

AN AR RN, W2 () 2 HEEE MRS, REFR
HE R, WAL Taipingjing 91: 350.

> Taipingjing 61: 86.

* REWRMBARI LA, SERIRIEER K, B RMRRZ KA HE. &% EMRRZIE
6, S HE IS8, Taipingjing 69: 270.
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szywe”’. Jednoczesnie, kazda z tych doktryn nosi w sobie zalazki prawdy i nie jest
catkowicie falszywa, poniewaz medrcy sg ostatecznie zsylani przez Niebo*. Dzieje
niosg zatem nadziej¢ wyzwolenia, cho¢ nie jest to nadzieja mesjanska. Z tego po-
wodu Petersen nazywa to ,,antymesjanskim milenaryzmem”™.

Co istotne, kazda z doktryn zawiera ziarno prawdy, ktére uzupelnia sie z po-
zostatymi, tworzac razem catkowitg Prawde®. Dlatego nalezy zebra¢ wszystkie te
fragmenty pochodzace z wszystkich epok (starozytnej, srodkowej i p6znej) do po-
staci jednego pisma®'. Rozwigzanie to podane zostaje dopiero przez Niebianskiego
Mistrza, ktory pelni de facto rolg mesjasza, zastrzegajac, ze nie glosi on niczego no-
wego, ale przekazuje prawde objawiong mu przez Niebo®, doktryne, ktora inaczej
niz dotychczasowe wypowiada si¢ nie o rzeczywistosci, a o innych doktrynach.
W procesie kompilacji musi wzig¢ udziat cala ludzkos¢: starzy i mlodzi, kobie-
ty i mezczyzni, niewolnicy oraz barbarzyncy®. Z chwilg rozpowszechnienia tego
pisma i wprowadzenia go w Zycie przez wszystkich ludzi ustapi zlo, a nastapi naj-
wyzszy pokoj*’. Mamy wiec tu do czynienia nie tylko z holizmem co do czasu,
przestrzeni i przycznowosci, ale takze co do znaczenia, a nawet ze swoistg reifi-
kacja idei calosci dziejow w formie ,,ksiegi ostatecznej”. W ten sposob Taipingjing
posredniczy miedzy spekulatywna filozofig historii okresu Han a wczesnos$rednio-
wieczng filozofig historiografii, do ktorej teraz przejdziemy.

5.1.2. Narodziny filozofii historiografii: Liu Xie i Liu Zhiji

Weczesne sredniowiecze chinskie, tj. okres dynastii Wei i Jin (220-420 n.e.),
a pozniej Okres Dynastii Potudniowych i Pélnocnych (420-589), stanowi czas
szczegdlnego rozkwitu krytyki literackiej lub - jak pisal najwybitniejszy wspol-
czesny chinski pisarz, Lu Xun (1881-1936) — ,ere literackiej samoswiadomosci™.

%7 Por. Taipingjing 27: 58.
% Taipingjing 91: 349.
° Petersen 1990, 1-2.
% Taipingjing 91: 86.
U BT RAHIAE B RSO R RSO O, s R SOR R E 2, Pl 2, g
REFZ, FEWCE 2 F AR, S —5 5, WU 5 2 . Taipingjing 91: 350-351.
82 Taipingjing 67: 255.
® Taipingjing 86: 327, 91: 348, O detalach procesu selekcji i kompilacji p. Hendrischke 1992,
79-83.
o P EmE[E, AR B WA ER L, A DL R AR 2 AL, R DURAR B, TS UL A iR R, ik
B, — FUEAL 2935, AR 04 T8 2 Wi, Taipingjing 88: 333. Takze 51: 83.
% Lu 1992, 377. Okres ten zapoczatkowal cesarz Cao Pi (187-226) z jego Dyskursem o literaturze
F3C Limwén, a spojny wyklad krytyki literackiej przedstawit Lu Ji (261-303) w Poemacie o literatu-
rze SCHR Weénfil.

o

o

211



Refleksja ta inspirowala si¢ w znacznej mierze nie konfucjanizmem, a dominujg-
cym wowczas neotaoizmem®. Mimo rozbicia politycznego, czas ten obfitowal tez
w dziefa historyczne, ktore zachowaly ciaglos¢ historiografii; malo tego, wtasnie
owa ciaglo$¢, doktadnie cigglos¢ legitymizacji wladzy dynastycznej 1E#t zhéng-
tong, stala si¢ gléownym tematem, jesli nie obsesjg kronikarzy®’. Kazda z dynastii
przedstawiala si¢ jako prawowity sukcesor Hanéw, uznajac poprzednikéw i kon-
kurentéw za pozbawionych tej legitymizacji, a nawet — jak w przypadku Historii
Wei - za barbarzyncéw (uwaga padla notabene ze strony ‘barbarzynskiego' na-
rodu Tuoba)®. Wraz z ustanowieniem dynastii Tang i panowaniem cesarza Tang
Taizonga (626-649) Chiny wkroczyly w zloty wiek rozwoju ekonomicznego i mi-
litarnego (zajmujac czgs¢ terendw obecnego Kazachstanu i Pakistanu). Taizong,
ktoérego panowanie upamigtnia zbior anegdot historycznych uznany za kompen-
dium polityki, Esencja polityki okresu Zhenguan HB{IEE Zhénguan zhéngyao,
dazyl nie tylko do upamietnienia wlasnej osoby, lecz takze do usprawnienia pracy
historykéw, powotujac Urzad Historyczny S2°F  Shigudn, ktérego zadaniem byto
zaréwno sporzadzenie historii panistwowej panujacej dynastii (352 guéshi), jak
i zredagowanie kronik wszystkich poprzednich dynastii. W zadaniu tym miano
sie kierowac¢ jednak nie tyle politycznym interesem, co wiarygodnoscia zapiskow.
Jak podaje akt zatozycielski z 629 r., ,Urzad Historyczny jest odpowiedzialny za
kompilacje Narodowej Historii, nie moze chwali¢ falszywie ani ukrywac¢ zta, ma
bowiem przekazywa¢ bezposredni zapis zdarzen™. Proces kompilacji guoshi
przedstawia detalicznie cytowana monografia Twitchetta, a streszcza go nastepu-
jaco Witold Rodzinski:

Codziennie sporzadzano Pamigtnik dziatalnosci i wypoczynku cesarza; w okresie Tang
utrzymywano jeszcze tradycje, iz cesarz nie mial prawa wgladu do tego tekstu, poz-
niej, w okresie cesarzy dynastii Song, zaniechano tego cennego obyczaju. Materialy
z Pamietnika wraz ze sprawozdaniami z ministerstw byly nastepnie taczone dla opra-
cowania Dziennych relacji, ktdre z kolei stuzyty za podstawe do napisania Prawdziwych
zapiskow kazdego panowania, stanowiacych faktycznie biezaca historie dynastii. Na-
stepna za$ dynastia postugiwala si¢ wtasnie tymi Prawdziwymi zapiskami dla opraco-
wywania Urzedowej historii swojego poprzednika”.

% QOwen 1992, 74.

¢ Wang, Ng 2005, 80-82, 90. Od upadku Han do ustanowienia Tang powstalo 140 kronik. Ter-
min shi zaczyna wowczas oznaczaé dziela, a nie historyka; pojawia sie tez termin shixué, tj. ,,histo-
riografia’; ktdra obok literatury, konfucjanizmu i neotaoizmu wchodzi za Song Wendi (424-453) do
oficjalnych curriculéw (ibidem, 99-100).

% Tbidem, 89.

® Za: Twitchett 1992, 13.

7 Rodzinski 1974, 214.
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W praktyce, z uwagi na postepujaca kontrole wladzy nad tym procesem oraz
redagowanie zapiskow przez dynastie, ktéra obejmowata wladze, pokonujac po-
przednika, Urzad oddalal si¢ od swojej misji, co dostrzezono juz w stulecie po jego
powstaniu (o czym za chwile).

Innym wzorcem pisarstwa historycznego, blizszym Shiji niz Hanshu, byl Ca-
losciowy [wyktad] instytucji 3L Tongdidn Du You (F:Afi, 735-812) - liczaca
dwiescie rozdziatéw encyklopedia i historia instytucjonalna dotyczaca zywnosci
i towardéw, egzaminow, urzedow, rytuatéow (obyczajow), muzyki, wojska, prawa
karnego oraz terytorium panstwa i jego granic. Obyczajom poswiecono az sto roz-
dzialoéw, czyli polowe dziela. Du You wiagze obyczaje z kazdym etapem rozwoju
historycznego”, za§ w przedmowie zostaja one nazwane zasadg tadu dawnych
wladcow, jakkolwiek praktykowanie obyczajéow wymaga jeszcze wlasciwej ,,bazy”
materialnej, zwlaszcza zywnosci’>. W opisie granic Du You wykorzystal natomiast
(zaginione dzi$) Zapiski z podrézy &ATRL Jingxingji swego bratanka, Du Huana,
ktory dostal si¢ do arabskiej niewoli po bitwie nad rzekg Tatas w 751 roku i opi-
sal trzynascie zachodnich krajow oraz obyczaje muzulmanoéw, zydow i chrzescijan
(»Rzymian’, tj. Bizantynczykow); o Rzymie, a nawet Wschodniej Afryce (Asanii)
wspomina natomiast juz kronika Weilijie z ok. 250 r. n.e”. Byl to zatem okres roz-
kwitu takze literatury podrézniczej (w tym buddyjskiej).

Szczytowym osiagnieciem chinskiej krytyki literackiej byt Umyst literacki
i rzezbienie smokéw UM HE Weénxin didoléng autorstwa Liu Xie (2, 465-522).
W dziele tym bada on Zrddla literatury, rézne gatunki literackie, $rodki stylistyczne
(jak np. metafora, hiperbola) oraz sposoby tworzenia dziela literackiego. I cho¢ Liu
Xie byt swieckim buddysta, jego praca znacznie inspirowala si¢ konfucjanizmem’.
Liu uwazal, iz dziela Konfucjusza, tj. Klasyki, w najdoskonalszy sposéb wyrazaja
i przekazujg Dao, stanowigc tym samym zawsze aktualny model tworczosci literac-
kiej”. Co za tym idzie, Liu Xie znajdowat si¢ pod wplywem ,,powszechnej idei ‘re-
gresu historycznego’ w literaturze, zatozenia, iz dzieta obecnych czaséw z koniecz-
nosci ustepuja tym przesztym”’®. Oddalato go to jednak od czysto deskryptywnego
podejscia do literatury: dobre dzielo literackie, w tym historyczne, musi spetnia¢

' Tongdian 42: 1161-1162.

7 RIFTE S AEPAT B, BULZATEF A EL. Tongdian 1: 1. Watek historycznej roli ry-
tualéw i ich relacji do materialnej ,,bazy” wréci za dynastii Song.

73O obrazie Zachodu w Weiliie: Chavannes 1905, Yu 2004, Hill 2004.

7 Jedyne bezposrednie odniesienie do terminologii buddyjskiej pojawia si¢ w osiemnastym roz-
dziale, gdzie mowa o ,,madroéci” (skr. prajiia) w kontekécie poznania spekulatywnego, p. Wenxin diao-
long 18: 201. Czes$¢ badaczy uznaje jednak inspiracje buddyjskie za istotne (por. Mair 2001, 63-82).

> Wenxin diaolong 1: 2, 2: 12, 3: 18-19.

76 Kang-I 2001, 28. Ideat Liu Xie byl w znacznej mierze konstruktem, choc¢by dlatego, iz wen
oznaczalo dla Konfucjusza caly system rytuatdw, tudziez ,bycie wyrafinowanym/cywilizowanym?,
por. Cai 2000, 11-17.
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okreslone kryteria i wymaga specyficznych zdolnosci, w tym ,talentu historyka”
5274 shicdi”. Liu Xie traktowal wiec historiografie jako czes¢ literatury: specyficz-
ng, ale podlegajaca tym samym ogdlnym zasadom, czemu dal wyraz w rozdziale
szesnastym ,,O pisarstwie historycznym”.

Po pierwsze, kronika musi posiada¢ wystarczajaca baz¢ empiryczng oraz ra-
cjonalne uzasadnienie: ,,uwzgledni¢ zrédla zgromadzone przez setki autorow, wy-
trzymac test tysiecy lat, pokaza¢ zrodta rozkwitu i upadku oraz poda¢ powody
sukcesoéw i porazek™®. Po drugie, nie wystarczy zgromadzi¢ jak najwiecej zréde:
gdy chronologiczna skala kroniki jest zbyt duza, trudno ustali¢ z pewno$cig nastep-
stwo zdarzen; gdy wydarzen jest zbyt wiele, trudno o ich synoptyczny i syntetyczny
obraz”. Nalezy zatem dokonac¢ selekcji obfitego materiatu, odrzucajac to, co nie-
wiarygodne, oraz ustali¢ wlasciwg sekwencje wydarzen i pojecia, ktére w najwigk-
szym stopniu odpowiadaja faktom; w tym wszystkim nalezy kierowa¢ si¢ ogélna
zasadg (KA dagang)™. Co istotne, idea ogélnej zasady stojacej ,,za” wydarzeniami
powrdci w pozniejszej spekulatywnej filozofii historii; w drugim wydaniu miataby
ona tez cze$ciowo buddyjski rodowdd. W tym przypadku mowa jedynie o zasadzie
porzadkujacej zapiski historyczne do postaci spojnej i sensownej narracji histo-
rycznej: to, co Hayden White okreslit mianem ,,transformacji kroniki w histori¢”®".
Jako ze takze dla Liu Xie historiografia stanowi czes¢ literatury, norma ta dotyczy
dzieta literackiego w ogole: kazde dzieto potrzebuje porzadkujacej zasady, zaréw-
no co do jezyka, jak i tresci; to ona czyni je jednym i spéjnym dzietem od poczat-
ku do konca®. Dotyczy to szczegdlnie dziet filozoficznych, ktére majg w sposéb
jasny ujac¢ jak najwigksza ilo§¢ spraw®. W odniesieniu do historiografii Liu Xie
zdaje si¢ nie mie¢ watpliwosci, iz zasadg ta winna by¢ reguta pochwaly i nagany,
obecna w Klasykach i sformulowana przez Konfucjusza. Wiedzie to do trzeciego
kryterium: historyk winien by¢ uczciwy, tzn. nie powinien wyolbrzymia¢ faktow,
skupia¢ si¢ na nadzwyczajnych wydarzeniach, opisywa¢ w szczegétach daleka
i niezbadang przesztos¢, podawac tezy bez uzasadnienia, a zwlaszcza nie powinien
zapisywac zdarzen watpliwych. Tylko gdy uniknie tych wad bedzie mégt on stwo-
rzy¢ historie wiarygodna ({5 52 xinshi, dost. »historie, ktorej mozna zaufa¢”)*. Hi-
storyk musi si¢ takze wystrzega¢ uprzedzen politycznych, dbajac o obiektywny,

77 Wenxin diaolong 12: 128. Pojecie to wréci w filozofii historiografii Liu Zhiji, a pézniej - Zhang
Xuechenga.

T JEREGE AR, BETFH K, 2 T#, R, BB, Wenxin diaolong 16: 171,

7 ks Al [R] SR, FARRIEERZ S 0, H7 [ 48 & 2 2y B th. Tbidem.

R BN, BHE A L, W AR Y, A 2, B ORAN, AR
H. Wenxin diaolong 16: 172.

81 White 1973, 5.

® HECI, B R, U, AN, T, ST AR, Wenxin digolong 43: 462.

8 Wenxin diaolong 18: 190.

8 Wenxin diaolong 16: 171-172.
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»czysty umyst” 250> stixin. Wymaga tego odpowiedzialno$¢ historyka 52 %41T
shi zhi wei ren; historyk jest bowiem odpowiedzialny przed wszystkimi za osady
moralne, ktérych dokonuje®. Odniesienie pojec stricte etycznych do profesji hi-
storyka antycypuje przy tym pdzniejsza idee ,cnoty historyka” oraz potwierdza
moralng funkcje historii.

Z zalozeniami tymi zasadniczo zgadzal si¢ Liu Zhiji (15§, 661-721), autor
dzieta Calos¢ [wiedzy] o historiach 5118 Shitong, pierwszego na $wiecie traktatu
z zakresu krytyki historycznej*. Na pierwszy rzut oka Shitong jest serig niezliczo-
nych, szczegétowych uwag i komentarzy do calego korpusu chinskiej historiogra-
fii, co po czgsci przyczynito sie do wcigz aktualnego przeoczenia tego dziela przez
historykow i filozoféw, a nawet sinologow (Shitong nie zostal wcigz przetozony
na zaden jezyk zachodni). Jak podkresla Hsu Kwan-san, nalezy by¢ wystarczajaco
cierpliwym, aby wydoby¢ ,,najskrytsza idee catosci struktury jego filozofii historii’,
a dokladnie ,filozofii historiografii”.

Znaczng cze$¢ Shitong stanowi takze historia historiografii, za czym stoja prze-
stanki natury teoretycznej: poszczegdlne gatunki pisarstwa historycznego zmie-
niaja si¢ w czasie®, natomiast najwigksze réznice mozna dostrzec z perspektywy
czasu, pomiedzy starozytnoscig a nowszymi czasami®. Liu Zhiji uwaza nawet, iz
gatunki te powinny dostosowac si¢ do swoich czasow®, dlatego majace miejsce
w nowszych kronikach manieryczne upodabnianie jezyka postaci do zwrotéw kla-
sycznych zostaje przezen skrytykowane jako anachronizm i przeciwstawione za-
pisywaniu faktycznych wypowiedzi w jezyku potocznym danego czasu®'. Krytyka
najnowszych dziel historycznych sprawia jednak, iz Liu ulega urokowi przekona-
nia o stopniowym upadku historiografii®>. Paradoksalnie jednak, gtéwna przestan-
ka tej krytyki jest nadmierne umilowanie antyku wsrdd jego wspoétczesnych oraz
dazno$¢ do poszukiwania niezwyktych i cudownych zdarzen™, dla ktérych nie ma

85 IR S B, Thsitm— AR, BN, T2 JE 2 JC. Wenxin diaolong 16: 172.

% O inspiracji Wenxin diaolong méwi Liu Zhiji bezposrednio w autobiografii: Shitong 36: 498
(waipian oznaczam skrétem wp). Jako inng antycypacje Shitong wskazuje Hsu Kwan-san — oprocz
Yiwenzhi czy Lunheng — komentarz do Sanguozhi autorstwa Pei Songzhi (372-451), ktéry podaje
m.in. kryteria wiarygodnosci narracji historycznej, p. Hsu 1983, 434-435.

7 Ibidem, 435.

8 Shitong 6: 67. Takze 14: 181, 33: 447.

% Shitong 8: 106.

© T = EAARAE, I AFEYE (L) LS, FCE R RFEAHIE, H B, it
BTl B LI 558, ZUAR LSRG, Shitong 18: 226-227; takze: 20: 261, 22: 303.

' Shitong 20: 255. Liu Zhiji szczegdlnie potepia zastepowanie chinskim rodzimego jezyka lu-
déw niechinskich, w takich kronikach jak m.in. Zhoushu czy Weishu, p. 20: 257. O nasladownictwie
antyku p. takze 10: 138.

%2 Shitong 22: 280. Takze 20: 251 i 22: 307, gdzie pisze on, iz ,,dzi$ historia nie wyglada jak hi-
storia”

# 2R, BLETA R, BRI L. Shitong 28: 377.

®
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miejsca w kronikach. Przekonanie o ograniczeniach dziejopisarstwa tego czasu zo-
staje wreszcie nowatorsko polaczone z tezg o czasowej zmiennosci historiografii:
wszyscy historycy sg ograniczeni przez czasy, w ktorych zyja, w zwigzku z tym nie
s3 w stanie w pelni wyrazi¢ ,,siebie” (H zi)*. Liu Zhiji nie tylko antycypuje zatem
pdzniejsze uhistorycznienie Klasykow, lecz takze uhistorycznia wiedze¢ historycz-
ng jako taka oraz wskazuje zasadnicze (niemal transcendentalne) limity poznania
historycznego, ukazujgc przy tym pozornos¢ popularnego wowczas idealu auto-
ekspresji.

Historyczny przeglad chinskiego dziejopisarstwa doprowadzil Liu Zhiji do
stworzenia kilku typologii. W rozdziale pierwszym wymienia on szes$¢ szkot kro-
nikarstwa (by¢ moze przez analogie do szesciu szkot filozofii Sima Tana), para-
dygmatycznie ustanowionych przez sze$¢ kolejnych dziet: Shangshu, Chungiu,
Zuo zhuan, Guoyu, Shiji i Hanshu. Gdzie indziej pojawia si¢ ogdlniejsza kla-
syfikacja czterech typow narracji ({3 xushi): 1) bezposrednio opisujaca cha-
raktery i postepowanie, 2) koncentrujaca si¢ na wydarzeniach, 3) polegajaca na
wypowiedziach postaci oraz 4) postugujaca si¢ oddzielnym autorskim komenta-
rzem®. Typom tym przyporzadkowane zostaja poszczegdlne kroniki, zatem, jak
zauwaza Niu Runzhen, Liu Zhiji dokonuje (re-)konstrukeji gatunkéw dziejopi-
sarstwa, reinterpretujac dziela przesztosci za pomoca wlasnego aparatu koncep-
tualnego®. Ponadto Liu Zhiji rozréznil dziesie¢ typéw prywatnej historiografii,
mianowicie: zapiski $wiadka zdarzen, prywatne biografie, anegdoty, zbiory po-
wiedzen, lokalne kroniki, rodzinne geneaologie, kroniki grup spotecznych (ko-
biet, dzieci, ministréw, etc.), historie o dziwnych i cudownych wydarzeniach,
geograficzne i opisy historyczne architektury miast”’. Zdaniem Liu, uzupelniaja
one oficjalng historiografie. Tym samym Shitong w pelni zastuguje na swoj tytut
»calosci wiedzy o historiach”

Podstawowym kryterium wyrdznienia typéw pisarstwa historycznego sg roz-
nice stylu. Wszystkie kroniki powinien jednak taczy¢ prosty i konkretny jezyk®,
bo taki w zupelnosci wystarczy do chwalenia i ganienia postaci historycznych
czy tez zbadania obyczajow®. Jesli jezyk kroniki bedzie jednak zbyt wyszukany

BRI, TS A ST (L) Mk, HAe R iR E T, SR E A
&1 Shitong 31: 428.

S BHAF L, AN A ELHATE, AMES SN, AR SaEm e, 1R
MM L& Shitong 22: 286.

% Niu 2004, 242.

7 —FEURAC () “EUVNE, ZEL&H, IWEIEE, LIRS, SEZCE, BRI, )\EIEER,
JUEIH R, 1R B . Shitong 34: 456.

® RELZ T, DAL, MR LH, LI E & . Shitong 22: 284. Por. Pulley-
blank 1961, 146.

» HOCT S, 2 LR, BB SR 5. Shitong 16: 202.
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i nadmiarowy, nie bedzie to juz historia, a raczej literatura'®. Do pisania historii
potrzebny jest bowiem specyficzny talent historyka (shicai), ktory jest nie tylko
bardzo rzadki'”, ale takze zasadniczo odmienny od talentu literackiego'®. Ina-
czej niz Liu Xie, Liu Zhiji dostrzega jasng réznice pomiedzy historig a literatura,
co nie oznacza, iz historia moze oby¢ sie bez literatury: bez srodkéw literackich
nie rozprzestrzeni si¢ ona i nie bedzie miata wplywu na ludzi'®. Historyk nie po-
winien wystrzegac sie metafor, mimo iz ich znaczenie jest otwarte'*. Istotny jest
réwniez porzadek narracji: poczatek musi pasowa¢ do konca, tworzac w ten spo-
sOb spojna sekwencje'”®; w tym celu, zdaniem Liu Zhiji, lepiej uzywa¢ antycypacji
niz retrospekcji'®. Liu jest $wiadomy czynnej roli jezyka: narracja nie moze by¢
wewnetrznie sprzeczna, tak co do jezyka, jak i sekwencji zdarzen, poniewaz czyni
to rzeczywisty i niesprzeczny porzadek wydarzen niespojnym'”’. Historykiem nie
moze by¢ dlatego nawet najlepszy literat, ktory nigdy nie pracowal w archiwum'%;
dokladnos¢ i oszczedno$¢ narracji nie wystarczy, gdyz zadaniem kroniki jest takze
wyjasnia¢ zdarzenia'®.

Stosunek narracji do rzeczywistosci jest bowiem nie mniej istotnym aspek-
tem filozofii Liu Zhiji. Na pierwszym etapie wyjasniania trzeba dokonac¢ selekcji
materialu: narracja nie moze z natury rzeczy obja¢ wszystkich wydarzen'®. W ich
uporzadkowywaniu nalezy mie¢ na uwadze koncowy rezultat pracy, tj. fakt, iz
czytelnik ([ 23 yué zhi zhé) ma podazaé my$lg za powstaly sekwencja wyda-
rzen''!. Dopiero polaczenie zdarzen i usytuowanie ich wzgledem siebie nadaje im
ostatecznie znaczenie''>. Tym samym Liu Zhiji przychylalby si¢ do tezy holizmu
semantycznego (nazwanej we wstepie holizmem co do znaczenia), ktérg na grun-
cie wspolczesnej filozofii historiografii reprezentuje m.in. Ankersmit. Nie oznacza
to, ze historyk ma podchodzi¢ selektywnie do samych wydarzen, przeciwnie: nie
moze pomijac zadnych, czy to pozytywnych, czy negatywnych aspektéw opisywa-
nej rzeczywisto$ci'’. Jego pole wyboru zaweza si¢ wiec do srodkéw wyrazu czy tez

100 JE15 st 2, B RSCEE. Shitong 16: 211,

or SR b 8, R AR (L) AR, RUASRTW)JE S24F. Shitong 31: 421.
102 37 B, BEARER . Shitong 31: 423.

103 5 2 AT, AT ZANIE. Shitong 20: 247.

104 FRRT FEIR, BESERE CE, & 2K 8. Shitong 22: 294.

105 QIS BRILAR, AR FEHR, B4R AH €. Shitong 28: 380.

105 WTHGRILAR, ARV AR, MG 5. Shitong 28: 384.

197 Shitong 21: 269-270.

195 Shitong 31: 426-427.

109 ZELAEH AT R, SRR, (R HFH 55 T 5. Shitong 6: 68.

10 by 0 T 5B HE, Bl L 3. Shitong 12: 149.

AR 2T A%, FERY 2, AT fa B, SR W] . Shitong 13: 160. Takze 17: 222.
12 SEE P, HAES L. Shitong 14: 176,

s 2 S, ANRHE, #E M, HEURA. Shitong 20: 263.
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proporcji wykorzystanych zrodel. Historyk powinien cechowac si¢ (rzadko spo-
tykang) bezstronnoscia i dgzeniem do prawdy''%; powinien by¢ niczym czyste po-
wietrze i przejrzyste lustro, ktore ukazuje zaréwno dobre, jak i zle aspekty rzeczy.
Tylko tak obiektywne dzieto mozna nazwa¢ ,,prawdziwym zapisem” ‘& #5 shili''®,
Co ciekawe, w odroéznieniu od przewazajacej wigkszosci filozoféw i historykow
chinskich, Liu Zhiji postuguje si¢ metafora zwierciadta w takim samym kontek-
$cie, jak mysl europejska, tzn. mowa o lustrze odzwierciedlajacym rzeczywistos¢,
a nie takim, w ktérym dostrzec mozna swoje oblicze (stad akcent potozony zostaje
na jego przejrzystosc)''®.

Stadardy te sa wszakze rzadko realizowane. Historycy nader czesto podazaja
za dang szkoly filozoficzng, co deformuje ich zapiski'’. Najczesciej jednak winne
s3 dane interesy polityczne, jak cho¢by w przypadku wielokrotnie krytykowanej
przez Liu Zhiji kroniki Wei, ktéra nieustannie wywyzsza to nie-chinskie panstwo,
poréwnujac je do imperium Handéw i uwazajac konkurentdéw za barbarzyncéw!*®.
Dotyczy to jednak takze nowo powstalego Urzedu Historycznego. Jesli bowiem
historie dynastii poprzedzajacych Tangéw zaczeli spisywaé dopiero wnukowie
uczestnikow tych wydarzen, nie beda one zgodne z rzeczywistoscia, czego do-
wodzi choc¢by poréwnanie tych zapiskéw z relacjami naocznych §wiadkow wy-
darzen'”. Nie bez znaczenia jest takze fakt, iz, jak podaje Liu Zhiji, w Urzedzie
Historycznym pracuja przypadkowe osoby z zewnatrz, bez przygotowania histo-
rycznego, a 1/10 lub 1/5 z nich nie ma pojecia, na czym polega praca historyka'®.
Przede wszystkim jednak, tak wladcy dynastii Tang, jak i kazdej innej, ingeruja
w proces pisania kronik, ktorych gtéwnym zadaniem jest przeciez upamietnienie
wielkich czynéw. Jak ironicznie pisze Liu Zhiji, ,,styszalem o takich, ktorzy zgineli
z powodu wiernych zapiskow, ale nie styszalem o takich, ktorych skazano za zapi-
ski mijajace si¢ z prawdg™'*'. Liu byl zatem w pelni §wiadom tak historycznych, jak
i politycznych uwarunkowan historiografii. Przekonanie to stato za szczegdtowa
krytyka wielu ,,mitéw” powtarzanych przez chinskie dziejopisarstwo, takich jak
np. teza o abdykacji Yao i Shuna czy wiara, ze w dawnych czasach nie popelnia-

s s F R R B, A 2 A, BIRBE A Shitong 22: 281.

15 Shitong wp 4: 633-634.

¢ Na gruncie Zachodu sens ten ugruntowata praca Rortyego Filozofia a zwierciadto natury
(1979). Inspiracja Liu Zhiji mogla pochodzi¢ z buddyzmu, por. wiersz wspdlczesnego mu Shenxiu
(605-706): ,cialo jest drzewem bodhi, / umyst - jasng lustrzana podstawa. / Czys¢ ja stale i gorliwie,
/ nie pozwalajac, by przylgnat kurz”.

17 Shitong 28: 368-370.

118 Szczegbélowo o krytyce Weishu u Liu Zhiji traktuje: Chaussende 2010.

119 Shitong 25: 341.

120 Shitong wp 1: 524, 534.

120 (E 2P DAL LK, ST DA ER 8 R, Shitong 25: 342.
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no przestepstw'?. Krytyka nie omija w zwigzku z tym zaréwno dziet imitujacych

Klasyki, ktdre jako ,,odkryte” pdzno s3 zasadniczo niewiarygodne'®, jak i samych
Klasykéw, w ktorych nie brak miejsc niewiarygodnych lub nawet bezposrednio
niezgodnych z rzeczywistoscig, zwlaszcza w tak stawionych Rocznikach Wiosen
i Jesieni Konfucjusza'**. Krytyka taka musiala wywola¢ znaczne oburzenie posrod
jego wspolczesnych, zwlaszcza w obliczu renesansu konfucjanizmu.

Jesli jedng z zasad dobrego dziejopisarstwa jest selekcja materialu, pojawia
sie pytanie, wedle jakiego klucza nalezy selekcjonowac zrddla (takze Liu Xie pisat
w tym kontekscie o niezbednej do tego ogélnej zasadzie). Dla Liu Zhiji owq zasada
jest, paradoksalnie, dawanie przykladéw moralnych poprzez pochwale i potepie-
nie danych zachowan (baobian)'®. Zasada ta nie ktdci si¢ z regulg wiernego zapisu
przesztosci, gdyz tylko wiarygodne zapiski moga by¢ podstawa nauk moralnych'.
Historyk jest odpowiedzialny szczegdlnie za upamigtnienie cnotliwych postaci'?’.
Co wiecej, nalezy raczej spisywa¢ dobre przyklady niz zle, gdyz zlych jest juz az
nadto i tylko w ten sposob czytelnik nie bedzie si¢ na nich skupial'?®. Dotyczy
to takze wartosci spolecznych: nalezy zachowa¢ w kronice tradycyjne znaczenie
nazw i tytuléw oraz zwigzang z nimi hierarchi¢'”®, dlatego Sima Qian popelnit
»blad’, umieszczajac ksigcia Xiang Yu w annalach krélewskich'*. Niu Runzhen
uwaza stad, iz gdy idea wiernego zapisu wchodzi w konflikt z norma zgodnosci
tytuléw (zhengming), Liu Zhiji broni tego drugiego'’'.

ZYozong relacje pomigdzy poszczegdlnymi warstwami filozofii Liu Zhiji po-
rzadkuje Dawna ksigga Tangow B J# 3 Jit Tingshii, wedtug ktorej Liu miat wy-
réznié trzy warunki bycia historykiem: talent (4" cdi), wiedze (5 xué) i wglad (7
shi)'?? (wspdlczesnie Liu powiedzialby, iz historia jest polaczeniem literatury, nauki
i filozofii). Porzadek tych warunkow jest jednak okreslony: podstawa jest zbadanie
zrédel i narracja wydarzen (xue); nastepnie, wydarzenia nalezy zrecznie przekazac
prostym jezykiem (cai); docelowo trzeba zas mie¢ $wiadomos¢ moralnej funkcji

122 Shitong wp 3: 612-614. Tytul rozdziatu (Yigu, ,watpienie o starozytno$ci’) mozna przetozy¢
jako ,,krytyke historyczng’, zwlaszcza biorac pod uwage nazwe migdzywojennej chinskiej szkoty kry-
tyki historycznej, Yigupai.

123 Shitong wp 3: 616.

124 Shitong wp 3: 626, 4: 642, 646. Liu Zhiji pisze wprost, iz pragnal w ten sposob poszerzy¢
krytyke pism klasycznych autorstwa Wang Chonga (ibidem, 649).

125 Shitong 21: 266, 23: 320.

o R E R, QIR AT, JE1b— A, BB LR . Shitong 21: 271. Takze 9: 129-131.
127 Shitong 30: 407.

18 KRR TFHENDTEANL, HEA R, EMERCET . Shitong 30: 416, Takze 1: 8.
# Shitong 22: 332.

130 Shitong 14: 174.

131 Niu 2004, 245-246.

%2 Xin Tangshu 132: 4522. O trzech warunkach w kontekscie Shitong: Lin 2003.
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dzieta historycznego (shi). Wydaje si¢ jednak, iz konflikt realizmu i moralizmu jest
ostatecznie nieunikniony. By¢ moze Liu Zhiji go nie dostrzegal, a by¢ moze - jak
sam zauwazyl — jako historyk byl ograniczony przez czasy, w ktorych zyl.

5.2. Neokonfucjanska filozofia historii

Renesans konfucjanizmu, ktéry mial miejsce w dobie dynastii Tang i Song
wigzal si¢ tez z rozwojem filozofii historii. Mimo dystansu czasowego i zerwania
cigglosci historiozofii konfucjanskiej, kluczowe zagadnienia powrécily w dojrzal-
szej 1 poglebionej formie. Z tego powodu nalezy w przypadku okresu od IX do
XII wieku méwi¢ o neokonfucjanskiej filozofii historii. Gtéwny problem filozofii
historii tego czasu mial charakter ogélny i odzwierciedlal ustalenia ontologiczne,
byt bowiem pytaniem o ostateczne ,tworzywo” dziejow. Oznaczalo to ustosunko-
wanie si¢ do kwestii, czy w historii realizuje si¢ jakas forma bytu ponadczasowego.
Doprowadzilo to, tak jak w czasach Hanéw, do sporu miedzy dwiema grupami
myslicieli. O stronach tego sporu méwi¢ mozna rzecz jasna dopiero w $wietle
przyjetego kryterium i z perspektywy czasu (nie byly to zorganizowane frakcje).
Z drugiej strony, debata ta przyjeta w swej konicowej fazie postac otwartej konfron-
tacji w formie korespondencji pomiedzy Zhu Xi i Chen Liangiem, ktérej przebieg
i zwienczenie (stynne stwierdzenie Zhu Xi, iz Chen Liang zostal ,,zdeprawowany
przez historie”) ukazuje zasadnos$¢ czynionej tu dystynkcji. Ow spér naklada sie
na dychotomie myslenia historycznego w epoce Song, o ktoérej pisal Thomas Lee,
a ktora dotyczyta roznicy miedzy filozofami uznajacymi historie za podporzad-
kowang ideom wyrazonym w pismach klasycznych oraz myslicielami bronigcymi
niezaleznosci historii jako dyscypliny i dziedziny autonomicznego filozoficznego
namystu'®.

Filozofoéw, ktorzy przyjeli, iz dzieje sg realizacja ponadczasowych i nieempi-
rycznych zasad, okreslam tu mianem idealistéw historycznych. Jesli uznawali oni,
iz role tej zasady spelnia duch, czy to osobowy (Wang Anshi), czy ponadosobowy
(Shao Yong), przypisuje im stanowisko spirytualizmu historycznego. Fakt, iz chin-
ski termin shen, oznaczajacy ducha, nie przyjmuje nigdy tak radykalnego duali-
zmu jak w przypadku filozofii zachodniej, lecz zaktada w dalszym ciagu, iz duch
stanowi cze$¢ tego samego uniwersum, co byty posiadajace widzialng forme, nie
zmienia faktu, iz uznany za przyczyne sprawcza dziejow jest w ramach samej hi-
storii niepostrzegalny. Nalezy takze pamieta¢, iz w przypadku Wang Anshi i Shao
Yonga, myslicieli gleboko zakorzenionych w filozofii buddyjskiej, pojeciu shen na-
dany zostaje nowy, niespotykany wczesniej na gruncie konfucjanizmu sens. W obu

133 Lee 2004, xiv-xv.
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przypadkach rozwijana jest spekulatywna filozofia dziejow, raz cykliczna, a raz
linearna, ktoéra preferuje regresywizm i indywidualizm, tj. wyjasnianie procesow
historycznych przez odwolanie do dzialania pojedynczych jednostek, najczesciej
medrcow (a dokladnie, ich umystéw). Oprocz owych spirytualistow historycznych
wyrdzni¢ nalezy réwniez idealistow historycznych sensu stricto, takich jak bracia
Cheng i Zhu Xi, ktorzy pryncypium dziejéow upatrywali w ogélnie ujetej, metafi-
zycznej (i ostatecznie ponadczasowej) zasadzie rzeczywistosci, /i.

Oponent6w idealistow okreslam tu natomiast mianem realistéw historycznych.
Realistg historycznym jest ten, kto uwaza, iz do objasnienia natury historii wystar-
czy sama historia. Opozycja realizm-idealizm w filozofii historii koresponduje wiec
z opozycja realizm-idealizm w filozofii politycznej. Realistami historycznymi byli
agnostycy, ktorzy uwazali, iz wiedza o tym, co ponadczasowe nie jest potrzebna do
zrozumienia historii (Ouyang Xiu), jaki ci, ktérzy w sposob czynny odrzucali rozwia-
zanie idealistyczne. Wéréd nich znajdowali si¢ za$ zaréwno mysliciele, dla ktérych
punktem odniesienia byly zaleznosci wynikajace z calosci przemian historycznych
(Su Xun), jak i tacy, ktorzy decydujaca role historyczng przypisywali jednemu z ma-
terialnych czynnikéw wyznaczajacych bieg dziejow, uwazajac, iz przemiany $wiata
spolecznego sg zalezne od przemian materialnych, a ktérych nazywa¢ bede mate-
rialistami historycznymi. W miejscu tym nalezy podkresli¢ dwie rzeczy. Po pierw-
sze, materializm historyczny jako taki jest stanowiskiem ogélnym, mimo iz traktuje
sie go jako nazwe wlasng stanowiska Marksa. Materializm dopuszcza wszakze calg
game koncepgji i definicji ,materii’, od materii przyrodniczej po materie stosunkow
spotecznych. Zawlaszczenie atrakcyjnego i ogdlnego pojecia materializmu histo-
rycznego przez marksizm, ktéry winno okreslac sie raczej mianem ,,determinizmu
ekonomicznego’, stanowi zapewne najwigksza przeszkode w uznaniu przyjetej tu
konwencji, tym niemniej wlasnie dzigki chinskim filozofom historii mozna, a nawet
nalezy, podja¢ probe ,,odczarowania” tego pojecia.

Po drugie, materializm historyczny nie moze zosta¢ utozsamiony z materia-
lizmem ontologicznym: s3 to stanowiska teoretycznie niezalezne, jakkolwiek cze-
sto ida ze soba w parze. Nawet wtedy jednak, filozofowie tacy jak Wang Fuzhi
(por. 6.2.2), nadaja pojeciu gi nowy, szerszy i filozoficzny sens, poréwnywalny do
uje¢ materii w filozofii stoikow (pojecie pneumy) czy wspotczesnego nowego ma-
terializmu, a obejmujacy fenomeny ozywione oraz psychiczne. Spoér wokol prze-
kiadalnosci gi jako ,,materii” nie ma jednak wplywu na kategori¢ materializmu
historycznego. Materia oznacza tu obserowalne czynniki determinujgce dzieje.
Moze to by¢ materia przyrodnicza, tj. warunki geograficzne i klimat oraz fluidy
charakteréw (Chen Liang), materia spofeczna, tj. wytworzone artefakty i stosunki
ich podziatu (Liu Zongyuan), jak i materia ekonomiczna, tj. towary i wlasnos¢
ziemska (Li Gou). Ostatni sens obejmuje materializm historyczny Marksa, ktory
okazuje sie tylko jednym z mozliwych.
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5.2.1. Nurt idealistyczny i spirytualistyczny

Renesans konfucjanizmu zawdzigczamy w znacznym stopniu Han Yu
(i 7, 768-824). Cho¢ jego poglady zawieraja elementy ewolucjonizmu spotecz-
nego, gtéwna idea filozofii historii Han Yu, tj. iz istnieje Dao historii przekazywane
i zachowane przez medrcéw, wyznaczyla horyzont mysli idealistycznych filozoféw
historii w okresie dynastii Song.

Zdaniem Han Yu, u zarania dziejéw ludzkosci panowat chaos a ludzie byli nara-
zeni na wiele niebezpieczenstw: dzikie zwierzeta, glod, choroby, mroz czy tez mor-
derstwa i kradzieze. Nadzy, mieszkali w jaskiniach lub na drzewach i nie réznili si¢
istotnie od zwierzat. Wszystko zmienito sie dzigki medrcom (shengren), ktorzy za-
radzili tym bolaczkom: wynalezli ubrania i domy, leki i narzedzia, stworzyli rytuaty
i system rzadow, tj. monarchie, okredlili system kar i zorganizowali armi¢. Gdyby
nie medrcy, konkluduje Han Yu, gatunek ludzki jako pozbawiony skrzydel, pazurow
i tusek, wyginatby calkowicie'*. Teoria rozwoju spotecznego Han Yu paradoksalnie
zbliza si¢ zatem do legizmu, jakkolwiek jej dopelnienie nie pozostawia juz ztudzen
co do konfucjanskiej proweniencji tej filozofii historii. Po pierwsze, medrcy nie ce-
chowali si¢ jedynie nadzwyczajnymi talentami, ale przede wszystkim nieprzeciet-
ng moralnoscia (ren-yi)'**; sa standardem postepowania dla wszystkich kolejnych
pokolen'. Po drugie, mowa o konkretnych medrcach. Prawdziwe Dao, rézne od
Drogi taoizmu i buddyzmu, przekazywane bylo z medrca na medrca, od Yao, przez
Shuna, Yu, Tanga, Wenwanga, Wuwanga i ksiecia Zhou po Konfucjusza i Mencjusza.
Od tego czasu nie pojawit si¢ zaden medrzec. Aby przywrdci¢ Dao, nalezy powro-
ci¢ do nauk starozytnych (byt to stad ruch ,,powrotu do starozytno$ci” 18 fugi);
trzeba nadto spali¢ ksiegi taoistyczne i buddyjskie, a mnichéw zmusi¢ do powrotu
do stanu $wieckiego'”’. Mysl Han Yu kontynuuje filozofi¢ Yang Xionga i podejmuje
watki Mencjanskie, cho¢ jest to wizja linearna. Powstanie spoleczenstwa jest bowiem
rezultatem kultury wytworzonej przez wybitne i cnotliwe jednostki'*.

Idea shengren zostata rozwinieta w duchu idealizmu juz u progu dynastii Song
przez Tian Xi (FH#5, 940-1003). W eseju O mechanizmie Nieba Kz Tianjilun,
Tian Xi twierdzi, iz medrcy wzorujg si¢ na Niebie i stosujg jego ,,mechanizm’, tzn.
tak jak Niebo zsyla faski lub katastrofy, tak medrzec nagradza lub karze powierzo-
ne mu jednostki'®’.

134 Changli Xiansheng Wenji 11: 9-10.

35 Changli Xiansheng Wenji 11: 24, 54.

16 REN, it 2 A7 HEW. Changli Xiansheng Wenji 11: 76.

57 Changli Xiansheng Wenji 11: 15-16. Sama idea linii przekazu ma, o ironio, rodowdd buddyjski.

13 Podobna idee glosit takze inny filozof Tangowski, Lt Wen (i, 722-811) w Eseju o prze-
ksztatcajgcej kulturze ludzkiej N XA Rénwén hudchéng lim. O filozofii historii Lii Wena: Fang
2006, 517-518.

1 Quan Songwen 90: 166.

222



A. Shao Yong

Idea relacji Nieba do ludzkosci, wraz z teoriami yin-yang i wuxing, byta tak-
ze bliska innemu neokonfucjaniscie dzialajacemu juz w czasach dynastii Song,
Shao Yongowi (%, 1011-1077). Niebo i ludzie oddzialuja na siebie wzajem-
nie'*%; aby poznac sprawy ludzkie, nalezy mie¢ najpierw wglad w nature Nie-
ba''l. W swojej Ksiedze o najwyzszych zasadach rzgdzgcych swiatem ZEAGEH
& Hudngji jingshi shii Shao Yong zaznacza, ze nie ma on na mysli wgladu za
pomocg wzroku, ani nawet umystu, ale wglad za pomoca zasady (li), ktéra znaj-
duje si¢ w kazdym z bytow'*2. Innymi slowy, mowa tu o filozoficznej spekulacji.
Tego typu podejscie taczy sie zwykle ze spirytualizmem i nie inaczej rzecz miala
sie z Shao Yongiem. Jak podkresla Don Wyatt, u Shao Yonga duch (ff shén)
poprzedza wszelka geneze kosmosu, a nawet liczb'*’. Wszystkie przemiany maja
swoj poczatek w duchu i do niego na koncu powracaja'**. Duch rozumiany jest
jako niepodzielny i rézny od materii, niebedacy nigdzie, a jednoczesnie beda-
cy wszedzie'®. Ludzie s r6zni od ducha: s3 tylko rzecza posrdd rzeczy (takze
medrcy s3 tylko ludzmi)'*, chociaz od innych rzeczy odréznia ich posiadanie
duszy (# ling)'. Podobnie jak dla Han Yu, takze dla Shao Yonga medrcy s3 naj-
wiekszymi z ludzi, jakkolwiek w filozofii tego drugiego teza ta otrzymuje dodat-
kowe uzasadnienie natury metafizycznej: medrcy stanowig jedno z Niebem'*.
Oprocz tego pojawia si¢ tez uzasadnienie epistemologiczne: poznanie me¢drcow
siega najdalej, dlatego jest ono w najwyzszym stopniu duchowe'*’, a przy pewnej
interpretacji przekracza nawet dualizm podmiotu i przedmiotu, tzn. medrzec
»patrzy” na rzeczy z perspektywy samych rzeczy'".

Medrcy stuza zatem za wzor poznania spekulatywnego. Poznanie to rozciaga
sie na calos¢ bytu, obejmujac takze - co dla nas najistotniejsze — calo$¢ historii.
Jak zauwaza Shao Yong, poznanie wycinka czasu bedzie bowiem zawsze zalezne
od podmiotu:

0 1A NAH %53 BL. Huangji jingshi 6: 272.
v SEHE ), BT M T ER R BN Huangji jingshi 3: 125.
R AH B, FLLR B W, JEBZ DUE, T Bl JEBZ Do, T2
DA . R F W), BAH LS. Huangji jingshi 6: 295.
15 Wyatt 2010, 22.
v LA, R R SR, S S, SR8, AR ERTA AW, Huangji jingshi 7B: 358.
S RIS WA ANTT 43, Huangji jingshi 7A: 314. ¥4 & FTTE, #FTATE. Huangji jingshi 8B: 417.
s SRR ANTRY) R, 278 A1, Huangji jingshi 5: 251.
T ORFINIM, DL S, WURRE 2 A\, Huangji jingshi 6: 281.
18 SRRV EE N B 52K 29— T8 . Huangji jingshi 5: 254.
' Huangji jingshi 6: 296.
% Wyatt 1996, 184-187.

=
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Terazniejszo$¢ nazywa sie terazniejszoscia, kiedy obserwuje si¢ ja z perspektywy te-
razniejszosci. Kiedy z perspektywy czasu obserwuje si¢ terazniejszo$¢, nazywa sie ja
przeszloscia. Przeszto$¢ nazywa sie przesztoscia, kiedy obserwuje sie ja z perspektywy
terazniejszosci. Kiedy przeszlos¢ obserwuje sie z perspektywy tejze przesziosci, nazy-
wa si¢ ja terazniejszo$cia. Niech bedzie zatem wiadomym, ze przeszto$¢ nie jest nigdy
z konieczno$ci przeszloscig, a terazniejszo$¢ nie jest nigdy z koniecznosci terazniej-
szo$cig. Wszystko to ma swoje zrédto w tym, iz jest obserwowane przez nas. Czyz
nie jest tak, ze ludzie sprzed tysigca pokolen i ludzie za dziesie¢ tysiecy pokolen beda
obserwowac czasy z wlasnej perspektywy?'*!

Analiza Shao Yonga zaskakujgco przypomina znane rozumowanie neohegli-
sty McTaggarta'®, w znacznym stopniu przypomina tez (a by¢ moze inspirowana
byta) rozumowanie buddysty Seng Zhao (ff§ %, 384-414)'%. W przeciwienstwie do
obu filozoféw, Shao Yong postuzyl sie tym rozumowaniem nie w celu orzeczenia
nierealno$ci czasu, lecz uczynienia miejsca dla spekulatywnej filozofii historii, uj-
mujacej dzieje z punktu widzenia ,,calosci”

Pierwsze trzy rozdzialy Huangji jingshi dokonuja podziatu historii wszech-
$wiata w otwarcie cyklicznym ujeciu. Wedlug Shao Yonga, 30 lat sktada si¢ na jed-
ng generacje T shi; dwanadcie generacji sktada si¢ na jedna ,rewolucj¢” (obrot)
1# yun, tak jak dzien sktada sie z dwunastu godzin; trzydziesci obrotow sktada
sie na jedng epoke & hui, tak jak miesigc sktada sie z trzydziestu dni; dwanascie
epok sklada sie natomiast na jedng ere JG yudn, tak jak rok ztozony jest z dwu-
nastu miesiecy. Jedna era obejmuje zatem 129.600 lat. Po zakonczeniu ery cykl
rozpoczyna si¢ na nowo, i tak bez konca'*. Oznacza to, ze od czaséw Yao mine-
to sto pokolen'®, a sam Shao Yong zyt na poczatku dziesiatej epoki swojej ery'.
Jednocze$nie, w czasach Yao i Shuna yang osiggnelo swoje maksimum, a w epoce
Shao Yonga zaczyna male¢ kosztem yin, co oznacza nadchodzacy upadek’”’. Do-
datkowo, poniewaz cykle powtarzaja si¢ w nieskonczonos¢, wyrdznione zostaja
generacje, rewolucje i epoki er, az po ,ere er’, ktora obejmuje 16.796.160.000 lat'*®,

5LV, AR S 5. RIS, ISRt . DIABE, HIERZ B R, DLl E
B RIETREEZ AR RANEIRRG Rl SIRRG RS, B HKMBLZ M. 2T 52,
B 2 A%, A B3R 2 12 Huangji jingshi 5: 262.

192 McTaggart 1927, 9-22. W wersji polskiej: Hempolinski 1994, 362-368. Mowa o serii A.

153 Por. Robinson 1967, 228-234.
o [2ARERG, R RE . R DMBER T 2%, Huangji jingshi 7B: 333.
155 { SRS, B =T EREE, HI4R 1 A Bk . Huangdi jingshi 6: 286.
156 Huangji jingshi 3: 179.
%7 Szerzej o wplywie gi na tad i chaos p. Huangji jingshi 8B: 392.

%8 Huangji jingshi 6: 282. Liczba ta ma charakter magiczny: jest parzysta liczba zespolona zlo-
zong z trzech najmniejszych liczb pierwszych pomnozonych przez siebie (2'2 x 3% x 5%); jest takze
liczba Harshad, tzn. liczbg podzielng przez sume swoich cyfr (idea liczby Harshad pochodzi z Indii).
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po ktdrej swiat ulegnie zniszczeniu i powstanie na nowo'”. Jak uwaza Chan Wing-
-tsit, ,,caly ten schemat tak arbitralny, jak i powierzchowny. Idea, Ze jeden $wiat
nastepuje po drugim jest niewatpliwie proweniencji buddyjskiej, jako ze buddyzm
pojmuje byt jako nieskonczony ciag $wiatow, podczas gdy chinska idea cykli ozna-
cza wzrost i upadek w obrebie historii tego swiata”®. Opinia Chana jest jednak po-
trojnie krzywdzaca. Po pierwsze, nie ma nic ztego w inspirowaniu si¢ buddyzmem.
Po drugie, chronologia Shao Yonga nie jest catkowicie arbitralna, gdyz opiera si¢
na analogii do roku kalendarzowego i zwigzanej z tym numerologii. Po trzecie,
koncepcja ta nie odrzuca historii politycznej, wrecz przeciwnie: wkomponowuje ja
w histori¢ wszech$wiata. Czas od Yao do konca dynastii Zhou podzielony zostaje
(podobnie jak u m.in. Huan Tana) na okres boskich wtadcow (huang), cesarzy (di),
krélow (wang) i baronéw (bo)'®'. Okresy te odpowiadaja kolejno wiosnie, lecie,
jesieni i zimie cywilizacji ludzkiej'®>. Przyporzadkowane zostaja im takze cztery
rézne typy mandatu otrzymanego z Nieba oraz cztery rédzne sposoby sprawowania
rzagdow'®. Oznacza to, ponownie, iz w zwiagzku ze znacznym dystansem czaso-
wym, ktory uplynal nawet od okresu krélewskiego, ma miejsce zasadniczy upadek
pierwotnego prawa'®*. W miedzyczasie mialy jednak miejsce przejsciowe okresy
rozkwitu (dynastie Han i Tang)'®, zatem takze w zakresie refleksji nad historig
polityczng Shao Yong zachowuje podejscie cykliczne. Wu Huaiqi uwaza jednak, iz,
przy calym holizmie i idealizmie filozofii historii Shao Yonga, brakuje jej motywu
dialektycznego, ktéry usystematyzowalby relacje przeciwienstw do siebie oraz wy-
jasnilby w pelni zasade przechodzenia jednej epoki w druga'*.

B. Wang Anshi

Pomimo, iz przeciw reformom ministra Wang Anshi (+ ‘% 41,1021-1086) wy-
stapili bracia Cheng i Sima Guang (por. nizej), a reformy te wcielaly w zycie czes¢
pomystéw materialisty Li Gou (por. 5.2.2B), filozofii historii Wang Anshi znacznie

15 Por. Fang 2006, 523.

10 Chan 1963, 487. Wplyw buddyzmu na mysl Shao Yonga jest oczywiscie znacznie szerszy
ioprocz podanych w przypisach idei obejmuje takze koncepcje nie-dualistycznej wiedzy (znéw Seng
Zhao) czy tez idee ,,nie-ja” I wiiwd, pojawiajaca sie w konteksécie wiedzy wlasciwej medrcom, por.
Huangji jingshi 8B: 428.

'8! Huangji jingshi 3: 152.

o2 = R, Tuw BN, = F KW, T4, Huangji jingshi 6: 285. Takze 6:278.

1% Huangji jingshi 5: 262-3.

100 RIGTAREE, O TE, R =, AR TR, AR . S EREL B, M DAL, Huan-
gji jingshi 8B: 394. Powyzsze idee Shao Yonga otwarcie aplikowal w historiografii Hu Hong (Schiro-
kauer 2004, 125-127).

165 |1 AN T, W E 298, AR A B T B Huangji jingshi 6: 280.

166 Wu 2002, 138.
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blizej do stanowiska idealistycznego. Jest to jeden z przypadkéw pokazujacych, iz
podobna filozofia polityczna moze taczy¢ sie z odmiennymi filozofiami historii'®”.

Wang Anshi przychyla sie do gtéwnych tez filozofii historii tak Mencjusza, jak
i Han Yu. Za Mencjuszem powiada, iz tad lub chaos zalezg od tego, czy wladca jest
lub nie jest ren (moralny, humanitarny)'®®. Innymi stowy, decyduje o tym to, czy
wladaja ludzie szlachetni (junzi) czy tez malostkowi (xiaoren)'®. Lub jeszcze do-
bitniej: ,,panistwo, ktore powierza odpowiedzialnos¢ ludziom cnotliwym, rozkwita,
a takie, ktore si¢ od nich odwraca, upada - te dwie prawdy s konieczng tendencja
rzeczywisto$ci, calo$ciowym znaczeniem historii oraz wspolng wiedza przeka-
zywang poprzez zwyczaje 7. Jak pisze Wang Mingsun, Wang Anshi interpretuje
historie przez pryzmat relacji dwoch grup, wyrdznionych nie wedlug kryterium
klasowego, a wedlug zdolno$ci moralnych'”'. W efekcie Wang Anshi wyréznia trzy
epoki w dziejach: pierwsza, gdy dominowali cnotliwi; druga, gdy przewazali nie-
godziwi oraz obecng, kiedy proporcje obu grup si¢ wyréwnaty'”2.

Od Han Yu zaczerpniety zostal natomiast motyw kulturo- i historiotwérczej roli
medrcow (shengren), jakkolwiek otrzmuje on specyficzne, spirytualistyczne rozwi-
niecie. Medrcy nie tylko odpowiadajg za ,,ukulturalnienie” ludzkosci, sa takze szczy-
tem Dao i cnoty, uzgadniajac swoje dzialania z Niebem i duchami'”’. Wang uwaza
bowiem, iz cho¢ Dao Nieba rdézni si¢ od Dao ludzi, jest z nim zasadniczo zgodne.
Dawni krélowie stosowali obie ,,Drogi’, gdyz zrozumieli, ze aby zdoby¢ poparcie
Nieba, trzeba zyska¢ poparcie ludu'”*. Analogicznie, podstawowa definicjg medr-
cow jest okreslenie ich jako ludzi madrych i moralnych (ren)'”, ktorzy wprowadzili
obyczaje, ale obyczaje jako takie s3 ugruntowane transcendentnie, majac swoje zro-

17 James T.C. Liu (1959, 45) przypisuje Wang Anshi takze ,,idealizm biurokratyczny” w filozofii
politycznej.

168 RN, 2B, st 2, Mol sEZRAE, 2. Linchuan xiansheng
wenji 63: 675.

19" Linchuan xiansheng wenji 62: 661 o tym, ze lad zalezy od polityki junzi i jego wyczucia czasu.

o B DMTBAE AR R, SR AR, M, BRZE, WA ZIERE, WIS
Linchuan xiansheng wenji 69: 735.

71 Wang 1994, 106. Wlaczajac si¢ w debate o roznicy miedzy wladzg kroléw i hegemondw,
Wang podkresla, iz ich droga byla zasadniczo identyczna, ale réznili si¢ oni co do intencji: krélowie
(wang) dazyli do ren, natomiast hegemoni (ba) zwalczali buren, p. Linchuan xiansheng wenji 67: 714.
Roznica ren/buren jest wiec pierwotna.

72 Linchuan xiansheng wenji 70: 741.

7ETE (L) K 28, | B2 Rd, B2, B2 () B AR UARER
H, WEARUETREH, & RAA 2 LG R, RIFERTTE 8 AR, Linchuan xiansheng wenji
63: 676. Przez duchy Wang Anshi rozumie ,,byty pozbawione widzialnej formy” (%, #)2 &%
), p. Linchuan xiansheng wenji 63: 668.

74 TR R, 13 -0 ©L & Linchuan xiansheng wenji 62: 660.

17 Linchuan xiansheng wenji 67: 716.
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dfo w Niebie'”®. Zdaniem Fang Litiana, jest to jeden z decydujacych argumentéw
na rzecz przypisania Wang Anshi idealizmu historycznego'”’. Argumentéw tych
jest wszakze znacznie wigcej. Wang Anshi pisze bowiem takze, iz medrcy dzialali
zgodnie z wolg Nieba'”®. Elitarna i ekskluzywna relacja faczaca medrcow z bytami
duchowymi przeklada si¢ na pewien rodzaj eskapizmu: medrcy nie przywiazywali
uwagi do tego, co $wiat, a ich pragnienia stoja w ogolnej sprzecznosci z zamiarami
»$wiata™”’. Wang posuwa si¢ nawet dalej, twierdzac, ze z pewnej perspektywy medr-
cy to po prostu duchy dzialajace w $wiecie'®, po czym dodaje:

To, co czyni duch, nawet w najwyzszym stadium, nie jest widzialne w $wiecie. Staje si¢
widoczne dopiero, gdy przejawia si¢ w moralnosci i gdy wyraza sie¢ w uzytku. W ten

sposob medrcy oczyszczaja swoj umyst, na powrét zamykajac sie w swojej tajemnicy's’.

Z tego powodu eskapizm ten jest, w odréznieniu od np. taoistycznego, jedynie
cze$ciowy. Wang Anshi krytykuje Laozi, piszac, iz Dao wymaga ,wcielenia” w czy-
ny i stowa ludzi'®. Badanie dziejow sprowadza si¢ zatem do odgadnigcia i zrozu-
mienia intencji medrcow'®. I w tym sensie jest to program idealistyczny, podaza-
jacy sladami Dong Zhongshu. Ponadto, nie s3 to intencje, ktére mozna odgadna¢
w pelni, gdyz poznanie dostepne medrcom ma charakter spekulatywny, intuicyjny
i duchowy:

Wszystkie byty maja swojg ostateczng zasade, ktdra moga poznac jedynie medrcy. Droga
do poznania zasady polega na osiggnieciu z nig jednosci, na niczym wiecej. Jesli osiggnie
sie te jednos$¢, bedzie mozna poznaé wszystkie byty bez jakiejkolwiek refleksji (...). Ten,
kto bedzie do tego zdolny, moze wstapi¢ w stadium duchowe. Stadium to jest szczytem

Dao. W stadium tym [poznaje sie] bez mysli i bez czynu, w stanie doskonatej ciszy'™.

176 FAGUG TR R A N. Linchuan xiansheng wenji 66: 701.

177 Fang 2006, 527.

s BN KR 2 5. Linchuan xiansheng wenji 69: 737. Warto podkresli¢, iz zdanie ,,nie nalezy
obawia¢ si¢ zmian [pochodzacych od] Nieba” KA & pochodzi z Songshi (dzieta opubliko-
wanego w 1346 r.); nie odnajdziemy go w dzielach Wang Anshi. Cytat ten w tradycyjnej wyktadni
chinskiej uchodzi za potwierdzenie materializmu Wang Anshi (nie wiadomo jednak, jak mialby go
potwierdza¢). Dalsza czeé¢ cytatu, odrzucajaca nasladowanie przodkéw (#H5% ziizong), sugeruje, iz
cytat ten moze by¢ wytworem wrogdéw Wang Anshi.

7 k2 e, NPT () ARSNGB A . Linchuan xiansheng wenji 66: 703.

180 Linchuan xiansheng wenji 66: 706.

AR A, MERTART AR, AR, MR, BN IR A . Lin-
chuan xiansheng wenji 66: 707.

182 Linchuan xiansheng wenji 68: 723.

85 W Linchuan xiansheng wenji 64: 676 czytamy, iz nalezy zbada¢ umysty (xin) trzech medr-
cow: Yi Yina, Bo Yi i Liu Xiahui.

s EYIEAA BILS, BeR L, R, KEHEZE, EPSUi—-me. 80—, A
RO UABMAEW (.) AHEEBIRER 22, AR DML . BEARH, RIEZ &
Mo RAVE, RS2 BURANEN 1. Linchuan xiansheng wenji 66: 707.
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Nie jest zatem uzasadnione tak czeste w ChRL uznawanie Wang Anshi za mate-
rialiste'®.

Program ten taczy Wang Anshi jednak z koncepcja obca wiekszosci idealistow
tego czasu. Dao od czaséw Fuxi, przez er¢ Yao i Shuna po dynastie Xia, Shang
i Zhou ulegalo nieustannej zmianie; medrcy dostosowywali si¢ za$ do tych zmian,
ustanawiajac prawa'®s. Co wiecej, prawa Shang byty lepsze od praw Xia, a prawa
Zhou byly lepsze od praw Shang'®’. Wiedzialy o tym same dynastie, gdyz kazda
z nich uwazala sie za bardziej cywilizowang od poprzednikéw'®. Nie mozna za-
tem implementowac¢ zasad medrcow, nie baczac na zmiany czasu i wladzy'®. Jesli
bedzie sie¢ podaza¢ dokladnymi sladami medrcéw, bez uwzglednienia roli czasu,
ktéry uplynal, bedzie to juz inna Droga (Dao), cho¢ jej forma bedzie sprawiata
wrazenie tej samej Drogi. Wang Anshi uwaza ponadto, iz ch¢¢ powrotu do naj-
dawniejszej starozytnosci jest ,,gtupotg’, chocby z tego powodu, iZ mowa o czasach,
kiedy ludzie nie réznili si¢ istotnie od zwierzat'**. W zadnym razie nie byl jednak
Wang Anshi oredownikiem idei postgpu ani, jak podkresla W. Theodore de Bary,
rewolucjonistg'®’. W stynnym memoriale do cesarza Renzonga, Wang Anshi tak
opisuje wlasny program:

Obecna epoka jest bardzo oddalona od czaséw dawnych kroléw, a zmiany i warunki
(shi), z ktérymi musimy sie zgadza¢, nie s takie same. Nawet najwiekszy glupiec widzi,
ze nie da si¢ wcieli¢ w zycie punkt po punkcie polityki dawnych wtadcéw. Dlatego, gdy
Twdj stuga twierdzi, iz btedy obecnych czaséw wynikaja z niewcielania w zycie polityki
dawnych kroléw, ma na mysli, iz nalezy podazac za jej ogdlna intencja, nic wiecej'™

Jak twierdzi James Liu, dla Wang Anshi ,ostatecznym celem byl wcigz kon-
fucjanski ideal moralnego spoteczenstwa, w ktéorym wartosci etyczne sa w pelni
realizowane. W tym sensie byl on reformatorem instytucjonalnym, lecz w obrebie
konfucjanskiej tradycji”'*’. Uwaga ta ma swoje zastosowanie takze w odniesieniu
do filozofii historii.

185 Por. np. Hou 2011, 449-462.

18 Linchuan xiansheng wenji 67: 711. Esej ten wykazuje moralng przewage Konfucjusza nad Yao.

8 RN 2, B R AN 2, R R 2% 2 8. Linchuan xiansheng wenji
70: 748.

e HEZE, SN, BN AT, B2, SAEE, A ACLAR. Linchuan xian-
sheng wenji 64: 677.

18 Linchuan xiansheng wenji 67: 713.

¥ Linchuan xiansheng wenji 69: 731.

1 de Bary 1999, 609.

92 RUAS 2, £ T2 M, Pl 8, Pri 2 A —, ik — BT 28, A,
MEFILHEA . SRR URE A 20k, BAEANRSE E 2B, LEHEEHEM C. Linchuan xiansheng
wenji 39: 410. Podazam za przekladem: de Bary 1999, 613.

%5 Liu 1959, 33. Tym bardziej zaskakuje zdecydowany opor wigkszo$ci neokonfucjanistow wo-
bec tych reform.
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C. Idealizm w historiografii: przypadek Sima Guanga

Granice migdzy filozofig historii a realizujacg zalozenia filozoficzne historio-
grafig nie byly nigdy na gruncie chinskim sztywne. Wida¢ to bylo na przykladzie
Sima Qiana, a jest to jeszcze bardziej widoczne na przykladzie jego najwybit-
niejszego kontynuatora, Sima Guanga (7] £5)t;, 1019-1086). Jego liczace prawie
300 zwojéw Calosciowe zwierciadlo [powstale dla] wsparcia rzqdu &6 1 Zizhi
tongjian, bedace chronologicznie uporzagdkowana historig Chin od 403 r. p.n.e. do
959 r. n.e., z racji nie tylko rozmachu, ale takze oficjalnego wsparcia cesarzy dyna-
stii Song oraz rozpowszechnienia w druku, wywarto ogromny wplyw na chinska
wyobraznie historyczng. W autorskim komentarzu Sima Guanga, padajacym po
pierwszym zdaniu dzieta, czytamy, iz ,,najwigkszym obowigzkiem cesarza jest dba-
nie o obyczaje, a sposrdd nich - o zachowanie hierarchii, dla ktérej najwazniejsze
s3 odpowiednie tytuly feudalne. Czym sg zatem obyczaje? Sg one zasada. Na czym
polega hierarchia? Na [r6znicy miedzy] wladcg a ministrem™"*. Innymi stowy, od
postawy cesarza zalezy tad lub chaos'”. Jak pisze Mark Strange, cale Zizhi tongjian
stuzy pokazaniu, iz upadek panstw dokonywat si¢ w dziejach wlasnie wskutek za-
niedbania rytualéw, ktére pociagalo za soba zachwianie wladza suwerena'*. Xiao-
-bin Ji dodaje, iz wiaze si¢ z tym specyficzny konserwatyzm: w praktyce kazda
zmiana bedaca odejsciem od obyczajow starozytnych moze skonczy¢ si¢ wylacznie
zle, co potwierdzaja dzieje upadku dynastii Xia, Shang i Zhou'”’. Przyklad staro-
zytnych bedzie aktualny takze ,za tysigc lat’, poniewaz tak jak przyroda oraz na-
tura ludzka nie ulegly w ciagu tylu lat zmianie, tak réwniez niezmienna pozostaje
wlasciwa Droga, Dao'®. Oznacza to uniwersalizacje idei moralnego przestania
historii: ,wtadca nie moze nie bada¢ historii; ma czerpa¢ wzor z dobrze czynia-
cych i bra¢ ostrzezenie z nie czyniacych dobra”*’. Zdaniem Roberta Hartwella,
od moralnego dydaktyzmu, w ramach ktérego moralne lekcje czerpane s3 przez
poszczegdlne jednostki, odrdzni¢ nalezy ,historyczny analogizm’, w ktérym glosi
sie, iz historia dostarcza w caloéci narzedzi oceny instytucji spotecznych i poli-
tycznych®®. Co ciekawe, tak idea konserwatyzmu, jak i analogizmu historycznego
nakladala na Sima Guanga rygorystyczne standardy metodologiczne: musiat on,

0 FER T B, SRRy, SRR . TR ACA 2 . (a2 B
SEAM. Zizhi tongjian 1: 2.

5 Zizhi tongjian 69: 2189.

1% Strange 2014, 673.

7 71 2004, 22-23.

198 Clart 2008, 239-240.

9 NFEAAT AN L . 358 AT L&, A TT LA, Sima Gong wenji 51, za: Wua 2002,
158.

20 Hartwell 1971, 694.
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nawet za cene krytyki wielu przekazow, dotrze¢ do historii wiarygodnej*”'. Z dru-
giej strony, nie sposob nie dostrzec metafizycznego, stricte idealistycznego, wymia-
ru programu Sima Guanga: jak zauwaza Huang Chun-chieh, wylozona przez Zhu
Xi (i braci Cheng) idea zaréwno preskryptywnej, jak i deskryptywnej uniwersalnej
zasady dziejow stanowi filozoficzne rozwiniecie zalozen Sima Guanga®”.

D. Bracia Cheng

Twércy ,szkoly zasady” PRE: lixué, czyli bracia Cheng: Cheng Hao (F£5H,
1032-1085) oraz Cheng Yi (F£EH, 1033-1077), s3 znani gléwnie dzieki stworzonej
przez nich metafizyce i filozofii moralnej, ale w pismach ich mozna odnalez¢ réw-
niez systematyczng filozofi¢ historii, ktérg — podobnie jak w przypadku metafizyki
i etyki - podjat oraz rozwinagt Zhu Xi (4, 1130-1200), najwybitniejszy filozof
neokonfucjanski.

Bracia Cheng dokonujg przeniesienia swoich poje¢ metafizycznych na grunt
filozofii historii. Cheng Yi uwaza, iz za réznymi fenomenami, w tym wszystkimi
zmianami, stoi jedna i wspdlna im zasada (i)*®. Jak pisze Yao Xinzhong, ,zdaniem
Cheng Yi, zasada istnieje wiecznie i jest niezmienna w czasie i przestrzeni; wynika
z tego, ze zrozumienie zasady jest pierwszym krokiem w osobistym doskonaleniu
duchowym, czyms, co mozna osiggna¢ jedynie przez gruntowne zbadanie rzeczy
oraz poszerzenie wiedzy do granic mozliwosci”**. Wséréd rozmaitych sposobow
dociekania zasady (552 giongli), na drugim miejscu, tuz po studiowaniu klasy-
kow, wymienione zostaje badanie historii (%5 11 %> kdo giijin)*®. Zasada-li jest me-
chanizmem odpowiadajacym za okresy tadu i chaosu, dlatego nalezy jej dociekac,
gdy studiuje si¢ kroniki*®. Jak twierdzi Cheng Yi, ,,zasadniczo, w badaniach histo-
rycznych nie mozna jedynie zapisywa¢ wydarzenia, nalezy takze u§wiadomi¢ sobie
zasade fadu i chaosu, pokoju i kryzysu, rozkwitu i upadku, zachowania i przemi-
niecia™”. Zasada stanowi zatem nie tylko metafizyczne pryncypium, tj. niepo-
strzegalng istote procesu historycznego, ale takze kryterium interpretacji i oceny
wydarzen historycznych. Poniewaz wydarzenia te s3 oceniane z perspektywy tran-
scendentnej wobec nich (cho¢ wcigz immanentnie obecnej w uniwersum) zasady;,
historia nie jest sadem nad $wiatem. Jak pisze Cheng Yi, ,wspoélczesni uwazaja, ze

201 Por. Pulleyblank 1961, 156-158.

22 Huang 2007, 183-184.

5 RN B, SRR FLER R R R A B . R ERR, R RS Sl
PL—. Zhouyi Cheng shi zhuan 3: 858. Strony na podstawie edycji Er Cheng ji.

24 Yao 2009, 107, cytat zmodyfikowany.

25 Cheng shi cuiyan 1: 1191. Tak jak w Er Cheng ji.

206 S 28 LB B AR AL, BNE T H R IRIR, (/2 4&Y). Cheng shi yishu 19: 258. Za:
Er Cheng ji.

207 FLRE S, ANEELED S, JHEE A AL 2 SE BB A7 12 8. Cheng shi yishu 18: 232.
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zwyciezcy dzialali stusznie, a przegrani - nie, nie wiedzac, iz wsrdd zwyciezcow
wiele bylo niestusznosci, a wsréd przegranych wiele byto podstaw stusznosci™*.

Idea, iz tak w czasie ,,zwyciezcOw” nie brak okreséw upadku, jak i w czasach
»przegranych” nie brak momentéw ,wzlotu’”, zostata przez braci Cheng rozwinieta
do postaci koncepcji z zakresu spekulatywnej filozofii historii. Rozkwit i upadek
zdarza si¢ w historii w ogole, ale takze w skali jednej epoki, a nawet jednego mie-
sigca i dnia*®. Inspiracja cykliczng koncepcja historii Shao Yonga, zbudowana na
systemie cykli obejmujacych cykle, jest tutaj niewatpliwa. Z drugiej strony, w przy-
padku Chengéw laczy sie ona z ujeciem linearnym:

Cykl rozkwitu i upadku jest ostatecznie trudny do uchwycenia. Z perspektywy epok,
czasy Dwoch Cesarzy i Trzech Krolow sa okresem rozkwitu, a pdzniejsze generacje
- upadku. Z perspektywy jednej dynastii, krolowie Wen, Wu, Cheng i Kang [z dyna-
stii Zhou] to czas rozkwitu, a krélowie Yi, Li, Ping i Huan - upadku. Z perspektywy
okresu panowania jednego wtadcy, okres Kaiyuan [lata 713-741] byt czasem rozkwitu,
a okres Tianbao [lata 742-756] - upadku. Z perspektywy roku, wiosna i lato to roz-
kwit, a jesien i zima to upadek. Dziesie¢ pierwszych dni miesigca to wzrost, a dziesigé
ostatnich - to upadek. W ciagu dnia godziny yin [3-5] i mao [5-7] to wzrost, a godziny
xu [19-21] 1 hai [21-23] to upadek. To samo tyczy sie godziny. Jesli przyja¢, ze zycie
ludzkie trwa sto lat, to okres przed pigcdziesigtka jest wzrostem, a po niej — upadkiem.
Istniejg stad zaréwno przypadki upadku i ponownego rozkwitu, jak i nieodwracalnego
zepsucia. Z perspektywy wielkiego cyklu, rozkwit za Trzech Dynastii nie doréwnuje
rozkwitowi za Pieciu Cesarzy, a rozkwit za dynastii Han nie doréwnywal rozkwitowi

Trzech Dynastii, podobnie jak pézniejsze okresy rozkwitu nie doréwnuja Hanom?*".

W duchu tradycyjnej historiografii chinskiej poszczegélne cykle dopetniaja
sie i wchodza w sktad wigkszych cykli, ale kazdy kolejny cykl jest upadkiem, tj.
mniejszym rozkwitem, w stosunku do drugiego, a tym samym jedyna bezwzgled-
ng zmiang jest wlasnie upadek.

Dao ludzi wypelnilo si¢ w starozytnosci i zatoczyl si¢ peten ,,cykl Nieba”; od
tego czasu nie pojawil si¢ i nie pojawi si¢ juz Zaden medrzec, a nasladowanie staro-
zytnosci jest w praktyce niemozliwe?'!. O ile Trzy Dynastie podazaty za zasada (li),
o tyle od Hanéw wysitki skupiono tylko na utrzymaniu wiadzy*'*. Droga dawnych
dynastii byla zatem droga Nieba, zwigzang z otrzymaniem Mandatu Nieba, pod-

08 A NIFLRGE (DL A, BB LA AR, ARIRE HA A2, B A K. Cheng shi
yishu 19: 258.

209 G R B, G IR B, — I A, JRZ AL Cheng shi cuiyan 2: 1241.

210 Cheng shi yishu 18: 199-200.

A b, BEEM (L) BESCZ W NER R, REA R EERAENE, AR
o, BER 2 B, TRAA R 2 AT . Jinsilu 3: 59. Fragment nawigzuje do tréjdzielnego schematu
Dong Zhongshu, ktéry miatby by¢ przebyty w ,,cyklu Nieba” Wspotautorem Jinsilu byt Li Zugian.

2 =R, I, VLA, B AR R N 3 . Cheng shi yishu 11: 127.
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czas gdy kolejne dynastie reprezentuja droge hegemonoéw (badao), stosujac czy to
wiedzg, czy sile w celu utrzymania wladzy*’>. Wtadza pierwszych byta otrzymywa-
na, wladza drugich jest utrzymywana. Z jednej strony, gléwna i bezposrednia przy-
czyna zaréwno ladu i chaosu jest cztowiek?*. Z drugiej strony, w jednym z frag-
mentéw krytykujacych teorie korelacji Nieba i ziemi czytamy, ze sprawy ludzkie
zawsze podazaja za zasada Nieba, ale zasada Nieba nigdy nie dostosowuje si¢ do
spraw ludzkich?”. Jak podkresla Wu Huaiqi, w mysli braci Cheng ,,zasada Nieba
stanowi ostateczng podstawe zmian spoleczno-historycznych®*', co potwierdza
idealistyczny wymiar ich filozofii historii.

E. Zhu Xi

Filozofi¢ historii braci Cheng kontynuowal Zhu Xi, o czym $wiadcza chocby
liczne odwolania do niej zawarte w Refleksjach pobliskich 1T F. 8% Jinsilu?V. Jak pod-
kresla jednak Conrad Schirokauer, Zhu Xi nie wypracowat ,,w pelni wyartykulowa-
nej filozofii historii’, a jego wizje historii trzeba wydobywac z catego filozoficznego
systemu®®. Filozofia historii Zhu Xi jest bowiem w znacznym stopniu aplikacja
jego metafizyki zasady na gruncie refleksji nad historiografig. Jak pisze Zhu Xi,
nalezy tak czyta¢ ksiegi historyczne i tak ocenia¢ postaci historyczne, by dostrzec
»istniejaca w nich” zasade?”. Nie znaczy to jednak, iz historia jest w calosci uciele-
$nieniem zasady. Tylko Klasyki, jako przekazujace bezposrednio mysli medrcow,
w calosci zawierajg zasade®’, natomiast historie opisuja tylko ,,zewnetrzng skore”,
zjawiska rzeczy**'. Oznacza to, ze opisujace zmienng rzeczywisto$¢ kroniki nale-
zy interpretowac tylko w $wietle klasykow przekazujacych wieczne zasady*?. Tym
samym dualizm metafizyki Zhu Xi - dualizm zasady i zjawisk, jakkolwiek komple-
mentarnych - przeklada si¢ na analogiczny dualizm w filozofii historii, owocujacy

wEFFARE, MRE, HarEl R, HEtERE . #biEd, TEd. B
HEFER T, $FIE . Cheng shi jingshuo 4: 1087. Za: Er Cheng ji.

24 G R 2 < B, Bl BEL 2 B, 7E AT 242, Cheng shi cuiyan 1: 1214

25 NHE BRI, K& HEE N 5. Cheng shi waishu 5: 374. Za: Er Cheng ji.

216 'Wu 2002, 108.

27 Zwlaszcza w zwoju trzecim, p. Jinsilu 3: 59-61.

218 Schirokauer 1993, 193.

2 W PR SS, MUBERAS AR B 2w . AEE LA IE R, AR B & e S A

FF AR IE, REIEAF A 4 AW, Zhuzi yulei 18: 391. Po numerze zwoju numer strony z wy-

dania: Zhu 1986. Takze: /& HMEIR I, AR Z AL, SR H AN s itz rh, 8155 R T 2 B
AR T SR 2, RO TR T 1T S5, 58 38 i LA 76 T3 35 . Guwen yazheng: 1043. Dzi§ w lek-
turze ksiag nie poszukuje si¢ jednak, zdaniem Zhu Xi, zasady (p. Zhuzi yulei 11: 181).

20 R fe =R b &, G NT, 2R R, Zhuzi yulei 11: 190.

2 %2‘“5/\%E£Tﬂ SR AN Zhuzi yulei 11: 189.

22 R DVES A AR, AR RE 2. Zhuzi yulei 122: 2950. Por. 11: 195.
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ostatecznie uzaleznieniem dziejowosci sensu stricto od ponadczasowej, uniwersal-
nej istoty historii.

Jak twierdzi Wu Huaiqi, w ten sposéb ,,badania historyczne z trudem moga
doj$¢ do nowych konkluzji, gdyz historiografia nie wykracza poza wiecznos¢ za-
sady, regul i systemu rang i obyczajow”, w efekcie filozofia historii Zhu Xi jest ide-
alistyczna i konserwatywna?”’. Wang i Ng uwazajg jednak, ze w przeciwienstwie
do np. Obserwacji ze studiowania historii 7852 5, Dushi gudnjian autorstwa
Hu Yina (%, 1098-1156), my$l Zhu Xi nie jest typem eternalizmu®*, impliku-
je bowiem konkretny schemat filozoficzno-historyczny rozkwitu Dao, jego stop-
niowego upadku i odzyskania przez neokonfucjanistow w dobie dynastii Song®*.
Z drugiej strony, schemat ten nie wynika w Zadnym razie z natury Dao, ktore jest
ahistoryczne, ale z kwestii ciaglosci lub zaburzen jego przekazu:

Ludzie to po prostu ludzie, a Dao to po prostu Dao - jakzeby mogto si¢ ono réznié
w odniesieniu do Trzech Dynastii, dynastii Han i Tang? Jednak gdy nauki uczonych
nie sg dalej przekazywane, a od czaséw Yao, Shuna, Yu, Tanga, Wena i Wu nie wi-
da¢ umystow, ktére mialyby je otrzyma¢, cho¢ poszczegdlni wladcy Han i Tang moga
przypadkowo zgadza¢ si¢ [z zasada], zasadniczo skupiajg si¢ na zysku i swoich pra-
gnieniach. (...) Jesli chcemy teraz zburzy¢ granice i mur dzielgcy dawne czasy od obec-
nych, nie pozostaje nam nic innego niz zbada¢ przekazany dalej sposob, w jaki mysleli
Yao i Shun®*.

Zhu Xi mysli zatem w kategoriach idealistycznych takze na gruncie epistemo-
logii historii, cho¢ ta zakorzeniona jest w jego metafizyce dziejow. Jak mozna bo-
wiem pozna¢ mysli sprzed tysiecy lat? Jak zauwaza Huang Chun-Chieh, zgodnie
z ideg ,,zasada jest jedna, ale ma wiele manifestacji” (¥ —43#k liyi fenshi), Zhu
Xi twierdzi, iz zasada dobra jest wspolna medrcom i zwyktym ludziom, a réznice
biorg si¢ z materialnej konstytucji ludzi**".

Ere podazania za prawoscig i zasadg nazywa Zhu Xi w wielu miejscach czasem
krolow (wang), a epoke skoncentrowania sie na zysku i pragnieniach - czasem
hegemonodw (ba). Jak pisze Fang Litian, ,Zhu Xi uwaza, iz od czaséw Trzech Dyna-

23 'Wu 2002, 299, 307.

24 ‘Wang, Ng 2005, 162 (,,Hu byl oredownikiem statych zasad w kazdym czasie i w kazdych
okolicznos$ciach”). Pod zdaniem Hu z przedmowy Dushi guanjian podpisalby si¢ jednak Zhu Xi:
»medrzec rozja$nia zasade, czyniac ja klasykiem, i zapisuje wydarzenia, czynigc je historig; historia
polega na klasykach” 5 B 1 DA 2%, 4095 PAZYy 52, 52 2 5248 Dushi guanjian: 7.

2> 'Wang, Ng 2005, 159. Fragment méwigcy o odzyskaniu przez braci Cheng Drogi (Dao), ktéra
popadta w zapomnienie po Mencjuszu znajduje si¢ w Zhu Wengong wenji 76: 5599-5603.
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stii zasada stopniowo upada, a rola ludzkich pragnien jest coraz powazniejsza’**.
»Upadek zasady” jest oczywiscie skrétem myslowym - zasada jako wieczna nie
moze upadaé. Degeneracji ulega natomiast materia (gi): ,od czaséw Qin i Han,
oba rodzaje qi [yin i yang] oraz Pie¢ Elementow stopniowo ulega zaciemnieniu,
nie doréwnujac jasnosci i czystosci gi w czasach najdawniejszej starozytnosci (...).
Od Qin i Han jest tylko ustawiczny upadek”**. Malo tego, réwniez naturalne zdol-
nosci do tworzenia kultury (wen gi) upadaja az do obecnego stanu, w ktérym nie
mozna juz tego cofna¢**. Regresywizm Zhu Xi ogarnia zatem nie tylko proces
przekazu zasady w historiach i obecnosci zasady w umystach wladcéw, ale takze
rozwoéj materii. Materia zostaje przy tym (paradoksalnie) uhistoryczniona, co 13-
czy Zhu Xi z pézniejszym materializmem Wang Fuzhi.

Z drugiej strony, podobnie jak w przypadku braci Cheng, w ogélna trajekto-
rie upadku wpisane zostajg u Zhu Xi cykle ({532 xtinhudn) wzrostu i kryzysu®'.
Ogolna regula, zgodnie z ktérg po wzroscie nastepuje kryzys i odwrotnie, wyni-
ka z natury przyrody, przemian yin i yang*?, tak w skali dnia, zycia, jak i calych
dziejow™*. Watki te czerpie Zhu Xi z egzegezy Ksiegi przemian, jest wiec to je-
den z konkretnych przykltadéw poszukiwania zasady, ktora zostata przedstawiona
w pismach klasycznych, w samych dziejach. Zgodnie z oczekiwaniami Wu Huaigj,
nie prowadzi to jednak do nowej wizji dziejow: wpisanie cykli w linie upadku jest
motywem obecnym w konfucjanskiej filozofii historii od czaséw Mencjusza. Jak
pisze jeden z najwybitniejszych wspotczesnych historykéw chinskich, Qian Mu,
»Zhu Xi utrzymuje czysty, tradycyjny konfucjanski poglad na histori¢”**.

Idea wiecznej zasady stojacej za dziejami i nieodwracalnej degerancji gi pro-
wadzi wszak do pytania, czy Zhu Xi byt fatalista. Opinie badaczy sa w tej kwestii
zgodne. Zhu Xi zdecydowanie podkreslal role podmiotu w ksztaltowaniu dziejow
i nie zaakceptowalby determinizmu historycznego, uwaza Huang Chun-chieh®”.
Yongsun Back podkresla, ze Zhu Xi przyjmuje ,dwa rodzaje ming: przeznaczenie
moralne i przeznaczenie wlasnego losu, ktore faczy ta sama cecha: s3 nakazane

8 Fang 2006, 528.

2 ZREET T, TARTAT F R S, AN AOK T s AR () ZREI N, BRI Zhuzi
yulei 134: 3208.

20 RS, HE A, MBS Zhuzi yulei 149: 3298.

BUSER A RS T 3, 3 TRk, A ETHIEIRZ, A AN . Zhuzi yulei
1: 5.

B e A, R X, R IZES, RPE RS W, fEbar, SO, it
SR BN RN, e — EE L. Zhuzi yulei 74: 1896.

25—, —H N, A, B, BRI, AN, R, AR
A, WAHRTY, B0 5. BEANEL, Wi, LHRG. KPR, B2BHEA R,
BNl [y s AT BLECIRG 1. Zhuzi yulei 72: 1813.

34 Qian 1998, 38.

#5 Huang 2016, 138.
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przez Tian i nikt nie moze ich unikng¢ lub zmieni¢ wedle Zyczenia”, jakkolwiek
»hie byl on [fatalista]; nawet jesli wierzyl, ze czyje§ wewnetrzne cechy i zewnetrzne
okolicznosci sg zasadniczo okreslone z gory, mozna wcigz wypracowywac kontrole
nad wlasnym Zyciem”>*. A zatem ming nie tyle determinuje dziatania, co wyzna-
cza ich granice. Dodatkowym argumentem jest fakt, iz Zhu Xi krytykuje filozofie
historii, ktére uwaza za fatalistyczne, w tym wizje Shao Yonga:

Dla Zhu Xi gléwna staboscia cyklicznej koncepcji historii Shao Yonga jest to, ze byla
ona zbyt mechanistyczna, by pozostawi¢ jakies miejsce dla wplywu ludzi. Bezosobowy
wzorzec wielkich cyklow czasu kosmicznego u Shao Yonga calkowicie wytracit z rak
czlowieka kierunek rozwoju historycznego. W tym sensie Zhu Xi uwazat cykliczng
teorie historii Shao Yonga za réwnoznaczng z fatalizmem?”.

Bezposrednim powodem, dla ktérego Zhu Xi nie popada w fatalizm na grun-
cie filozofii historii, jest réznica, jaka wnosi wymiar epistemiczny: zasade trzeba
po pierwsze poznaé przez ,badanie rzeczy” (w tym badanie kronik); po drugie,
potrzebna jest jeszcze wladza ,mierzenia” ¥ qudn, polegajaca na umiejetnosci
odniesienia wiecznej zasady do zmiennych okolicznosci, ktéra Schirokauer po-
réwnuje do Arystotelesowskiego phronesis**®. Jak pisze Zhu Xi:

Klasyczny standard jest zasadg, ktorg nalezy stale wciela¢ w zycie. Zdolnos¢ mierzenia
jest zasada penetrujaca zmiany, ktdra stosuje si¢ wtedy, gdy stala zasada nie moze zo-
sta¢ wprowadzona i gdy nie ma innego wyjscia*’.

Zdolno$¢ mierzenia wymaga wiec odpowiedzialnej decyzji czlowieka oraz za-
kfada ryzyko odejscia od zasady. Jak dodaje Schirokauer, Zhu Xi nie byt fatalista
przede wszystkim dlatego, iz jego filozofia historii nie jest zbudowana na idei dete-
rioracji materii-gi, ale zasady, ktora jest wpisana w zasadniczo dobra nature czlo-
wieka?®, a ktdrej zrozumienie i realizacja nie jest niczym koniecznym, lecz czyms,
co wymaga moralnego wysitku i co umozliwia osiggniecie statusu medrca, a wigc
pozwala niejako ,,biec pod prad” postepujacemu upadkowi.

Nalezy przy tym dodag, iz idea nieodwracalnosci zmian historycznych nie byla
obca Zhu Xi. Uwazal on bowiem, iz zupelny powrét do starozytnosci nie jest moz-
liwy: ,,chcie¢ dzi$ stosowac system starozytnych i prawo Trzech Dynastii: odbiega
to bardzo od [natury] Nieba i ziemi”**!. Chociaz zasada jest wspolna wszystkim

236 Back 2015, 258-259.

»7 Wryatt 1985, 662.

28 Schirokauer 1993, 209.

288 RWATIER . RE, RN AT S B, S O s S ROE . RS,
ST BRGNS, SR RERI AT B AN 1T . Zhuzi yulei 37: 990.

240 Schirokauer 1993, 215.
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epokom, powr6t do konkretnych fenomenéw politycznych moze przynies¢ tylko
szkode: ,,zy¢ w obecnej epoce i przysta¢ na pozbycie si¢ obecnych praw, by stoso-
wa¢ rozwigzania polityczne starozytnych: nie widz¢ w tym zadnego pozytku”**.
W sposéb szczegdlny dotyczy to systemu feudalnego okresu Zhou:

Feudalizm nie moze by¢ wprowadzony w rzeczywisto$ci. Jesli moéwimy o epoce Trzech
Dynastii, to istnialy wtedy warunki dogodne dla feudalizmu, to znaczy natury wtadcy
i ludu byly ze soba skoordynowane, pokéj mégt panowac diugo i nie bylo nieszczesé;
nie przypomina to scentralizowanego systemu prefekturalnego kolejnej epoki, gdyz
przez nastepujace z roku na rok zmiany nawet ludzie prawi nie moga wcieli¢ w zycie
owej dobrej polityki (...). Dlatego powiadam: ,feudalizm jest jedynie pozostaloscia
dawnych czasow, a warunki nie sg juz dtuzej korzystne. Co do tego racje ma Liu Zong-
Yuan”243-

Paradoksalnie, w swojej ocenie feudalizmu Zhu Xi zbliza si¢ do Liu Zongyuana
(p. kolejny podrozdzial); dzieje si¢ tak dlatego, iz zaréwno dla jednego, jak i dru-
giego feudalizm stanowi przemijajaca instytucje spoteczna, wytwor historii. Roz-
nica miedzy nimi tkwi w tym, iz Zhu Xi przyjmuje istnienie ,,glebokiej warstwy”
dziejow, z perspektywy ktorej czes¢ zmian ma charakter jedynie powierzchowny.

Nie nalezy wreszcie zapominad, iz li jest u Zhu Xi zasadg moralna. Oznacza to
miedzy innymi, jak zauwaza de Bary, ze ,,nie mozna akceptowac jako prawdziwej
zasady, ktéra nie prowadzi do konfucjanskiej praktyki etycznej”***. Implikuje to
specyficzny rodzaj holizmu:

Dla Zhu Xi prawdziwy holizm moze oznacza¢ tylko jednoczesng realizacje ,,catej sub-
stancji i wielkiej funkeji” ludzkiej natury, poniewaz bycie ludzkim, ktore ,,stanowi jed-
no ciato z Niebem, ziemig i wszystkimi bytami” nie moze by¢ prostym, subiektywnym
doswiadczeniem niezréznicowanej jedno$ci — musi takze wyraza¢ si¢ w aktach mitosci
szczegdlnego rodzaju®.

Zasada rzeczywisto$ci, w tym dziejow, jest wiec jednoczesnie zasadg poste-
powania, tj. taka, wedle ktorej nalezy postepowad. Oznacza to przekroczenie po-
dzialu na porzadek normatywny i deskprytwny, ktéry na gruncie filozofii historii
nazwalismy holizmem historiozoficznym co do rozumu. Jest to takze holizm co do
przyczynowosci, bowiem jak kontunuuje de Bary, ,mozna powiedzie¢, iz holizm

22 fR A 2 At B F R AE, AT 2 B AR RILR. Zhuxi yulei 108: 2682.

2 R ERAAT . Aan AR, RUBERLFRE, R R, 7 AA L S
AR ERRR, — S, MA B, BEUMICR K. BF: B R RAEE, SR, M
TIRIRER1F 2. Zhuzi yulei 108: 2679.

24 de Bary 1985, 341.

5 Tbidem, 344.
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jest juz zawarty w konfucjanskim pojeciu indywiduum”*, tzn. rozwdj moralny
jednostki polega na realizacji ponadosobowej i aktualnie istniejacej zasady.

Zalozenia te przekladajg si¢ na ide¢ moralnego wymiaru dziejow oraz dydak-
tycznej funkcji historiografii. Dostarczanie moralnych przyktadow jest, zdaniem
Ng i Wanga, gléwna funkejg historiografii u Zhu Xi, a Huang Chun-chieh pod-
cigga Zhu Xi pod egzemplaryczny typ myslenia historycznego w sensie Riisena®”.
Potwierdzajg to stowa samego Zhu Xi:

Ksiega piesni i Ksigga Dokumentow transportuja Dao, a Roczniki Wiosen i Jesieni s
ich aplikacjg dokonang przez medrca. Piesni i Dokumenty sa jak recepta, a Roczniki
niczym lekarstwo leczace chorobe (...). Miejsce Rocznikow wérdd Klasykow jest takie,
jak wyroku w sferze prawa. Przepisy prawa przekazuja tylko normy postepowania,
dopiero w osadzie aplikacja prawa staje si¢ widoczna?*,

Zhu Xi nie ogranicza si¢ jednak do wskazania praktycznej funkcji klasycznych
zapiskow historycznych, ale sam podejmuje zadanie przekazania zasady poprzez
narracje historyczna, czego zwienczeniem bylo dzielo Zarys ,Catosciowego zwier-
ciadla” @A H Tongjian gangma, ktore stanowi tez pierwszg chinskg kronike
przetozong na jezyk europejski (Histoire générale de la Chine w przekladzie jezuity
Josepha-Anne-Marie de Moyriac de Mailla). Tongjian gangmu streszcza i restruk-
turyzuje kronike Sima Guanga w sposo6b zgodny z dydaktyczng funkcja historio-
grafii oraz idee legitymizacji (zhengtong) w wersji wspieranej przez Zhu Xi. Jak
czytamy w przedmowie do Tongjian gangmu, dzieto to ma by¢ zgodne z Niebem,
rozjasnia¢ Dao ludzi przez wskazanie legitymizowanych dynastii i przekaza¢ wzor-
ce oraz kontrprzyktady moralne w §wietle naczelnej zasady**. Komentujacy to Qiu
Hansheng pisze, iz w tym sensie historia stanowi rezultat badania zasady™’, co
potwierdza idealistyczny charakter filozofii historii Zhu Xi oraz wyrazony w niej
prymat metafizyki nad historia.

5.2.2. Nurt realistyczny i materialistyczny

W niniejszym podrozdziale oméwione sa tendencje realistyczne i materiali-
styczne w filozofii historii okresu Songowskiego. Dla oddania pelnego kontekstu
epoki nalezy jednak wspomnie¢ o realistycznych dazeniach w historiografii tam-
tego czasu.

246 Tbidem, 350.

7 Wang, Ng 2005, 161; Huang 2016, 126.
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Jak zauwaza Thomas Lee, cho¢ wyjasnianie przyczynowe bylo w historiografii
okresu Song bardzo rzadkie, pojawiaja si¢ wyjatki od tej reguly, na czele z Zheng
Qiao (BBHE, 1104-1162)%'. Zheng Qiao to autor 200-tomowej encyklopedii Ca-
fosciowe zapisy 8 & Tongzhi, w ktdrej zajmuje sie historia, genealogia, filologia,
fonetyka, astronomia, geografia, urbanistyka, obyczajami, muzyka, urzedami,
prawem, ekonomig, archeologia, zoologia i botanika. Historia zostala zatem przez
Zheng Qiao wkomponowana w caloksztalt wiedzy. Jak pisze Thomas Lee, Zheng
Qiao ,wierzy, ze znajmo$¢ historii jest kluczem do reszty wiedzy, ale prawdziwe
zrozumienie dziejow moze by¢ osiagniete tylko wtedy, gdy uchwyci sie ‘historie
0golng, przez ktéra rozumie on histori¢ obejmujaca calos¢ ludzkiej przeszlosci®2.
Owo holistyczne podejscie znajduje wyraz we wstepie do Tongzhi, gdzie Zheng
Qiao opisuje ideal ,,ciaglosci i calosci” il huitong, poréwnany do oceanu, w kto-
rym spotykajg sie rzeki’*. W podobnym duchu pisat Lii Zugian (= fH7, 1137-
1181), ktéry twierdzit, iz nalezy dazy¢ do uchwycenia ,,caloéci stosunkow” (%t
tongti) danej epoki**. Wymaga to nie tylko kolekeji faktow, ale takze odnalezienia
ich przyczyn poprzez postawienie sie na miejscu uczestnikow wydarzen®”.

Wiaczenie historii w wiedze przyrodniczg zaowocowalo u Zheng Qiao swo-
istym ewolucjonizmem. Ludzie sg zasadniczo istotami tego samego rodzaju (ton-
gwu), co zwierzeta. W wyniku przemian natury najpierw powstaly nieruchome
roéliny, a nastepnie poruszajace si¢ zwierzeta, sposrod ktorych wyodrebnit sie
z czasem cztowiek. Dokonalo si¢ to dzigki jego nieprzecietnemu intelektowi i wy-
prostowanej postawie, pozwalajacej mu nie skupia¢ wzroku na ziemi. Dzigki wy-
bitnym jednostkom (medrcom) mieszkajacy w jaskiniach ludzie nauczyli si¢ chro-
ni¢ przed zwierzgtami, hodowac roéliny oraz postugiwac sie ogniem. Medrcy stali
sie w ten sposob wladcami, ustanawiajac z czasem handel oraz kolejne instytucje
spoleczne*®. W podobnym stylu pojmowac beda dzieje ludzkosci scharakteryzo-
wani ponizej mysliciele.

A. Liu Zongyuan

Najwazniejszym przedstawicielem , materializujacego” nurtu mysli konfu-
cjaniskiej w dobie dynastii Tang byl Liu Zongyuan (#I5=7T, 773-819). Nalezy na

1 Lee 2004, xii-xiv. Innym wyjatkiem podanym przez Lee byl Yuan Shu (3Z#i, 1131-1205),
ktéry optowal za ,,narracjg wydarzen od ich poczatku do kofica” (ALFFANK jishi bénmo) w miejsce
porzadku chronologicznego.

2 Lee 2004, 173. Da¢ nizej: Samo pojecie huitong pochodzi z Ksiegi przemian, konkr. Xici shang.

23 Tongzhi 1: 14. We wstepie czytamy, iz ideal huitong zrealizowat Konfucjusz, a pdzniej Sima
Qian, lecz porzucit ja poprzez wydzielenie historii dynastycznej Ban Gu.

4 'Wu 2002, 354.

25 L1 1999.

¢ Tongzhi 1: 303-305; 35: 105-107. Por. Wang, Ng 2005, 158; Wu 2002, 276.
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wstepie zaznaczy¢, iz pomimo wielu réznic dzielacych Liu Zongyuana od innych
filozoféw neokonfucjanskich, jego ideowa przynalezno$¢ nie budzi watpliwosci.
Liu podaje, iz w swojej filozofii zamierza przede wszystkim poszukiwaé Drogi
Yao, Shuna i Konfucjusza*’, ktérej nie moga doréwnac pdzniejsze dynastie i ktora
stusznie wyslawiali historycy*®. Liu akceptuje zatem moralng funkcje historii**
i zacheca swego przyjaciela, Han Yu, by nie braklo mu odwagi w podjeciu si¢ od-
powiedzialnego zadania pisania historii dla przysztych pokolen**. Odpowiedzial-
no$¢ cigzaca na historyku wynika z faktu, iz Dao dawnych medrcow ma charakter
publiczny, a nie prywatny*'. W sferze publicznej nalezy zatem powréci¢ do daw-
nych rozwigzan®.

Akceptacja podstawowego zalozenia filozofii historii Konfucjusza, tj. moralnej
funkcji dziejopisarstwa i koniecznosci powrotu do starozytnosci, nie przeszkadza
Liu Zongyuanowi w krytyce niemal wszystkich pozostatych sktadowych konfu-
cjanskiej filozofii historii. Liu w sposdb otwarty krytykuje filozofie dziejéw Dong
Zhongshu, uznajac ja za niezgodna z dawng filozofia konfucjanska i odpowie-
dzialng za zbladzenie kolejnych pokolen filozoféw, a nawet poréwnuje ja do stéw
»Wrozbitéw i $lepych szamandw”**. Osobne dzielo poswigcil tez Liu Zongyuan
krytyce odwotan do wrézb w kronice Guoyu**. Przede wszystkim jednak, krytyce
poddana zostaje tradycyjna teoria Mandatu Nieba, jako ze filozofia historii Dong
Zhongshu stanowi tylko jedng z jej wersji. Jak pisze Liu, tylko glupiec oczekuje od
bezosobowego Tian wspdlczucia i humanitarnosci: ani cnota, ani gniew nie przy-
stuguja Niebu, a jedynie ludziom. Z tego powodu teoria Tianming jest sprzeczna,
a za fad lub chaos odpowiadajg tylko ludzie*®.

Mandat, czyli upowaznienie do rzadzenia, otrzymuje si¢ od ludzi, nie od Nie-
ba*®. Dlaczego zatem starozytni odwotywali sie¢ do Nieba? Liu Zongyuan odpo-
wiada, iz dostosowywali si¢ oni w ten sposéb do gltupoty ludu®*”’. Co wiecej, idea

57 AR EE. S FLTF 2 &, MERAE. Liu Zongyuan ji 25: 656. Takze: 30: 780; 33: 850,
856. Liu poszerza swoja ,,liste medrcéw” o Yu, Tanga, Gaozonga, Wenwanga, Wuwanga i Zhougonga
(33: 851-852).

»8 Liu Zongyuan ji 20: 557.

29 7 S AL AT, Ay BhEHARE R TT 1, BLTRRL B AR A KW (L) RHEEAZ K
EDFH TS, A5 LUE A 2 B Liv Zongyuan ji 3: 88. P. takze 3: 97.

200 ] D) 44 A HENZ . Liu Zongyuan ji 31: 808. Teksty do Han Yu o profesji historyka: 31: 807-812.

20 JE[EH AY), IEFTFAT A . Liv Zongyuan ji 33: 857.

2 Liu Zongyuan ji 34: 872.
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4 Liu Zongyuan ji 44: 1265.

5 Liu Zongyuan ji 16: 443-445.
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Nieba pojawila si¢ w okreslonym czasie i stanowi poniekad wytwdr samej historii:
zaré6wno Yao, jak i Shun nie powotywali si¢ na wole Tian, dopiero od czaséw dyna-
stii Shang Niebo zastepuje Shangdi w roli bostwa*,

Krytyka tradycyjnej wizji Nieba zakorzeniona jest nadto w materialistycznej
ontologii Liu Zongyuana. W eseju Teoria Nieba K&t Tianshué czytamy, ze choro-
by nie sa zsylane przez Niebo, lecz biorg sie z gi zawartego w krwi, jako ze czlowiek
stanowi po prostu zlozenie materii-gi*®. W odrdznieniu od pédzniejszych filozo-
téow przyrody, takich jak m.in. Shao Yong, Liu Zongyuan uwaza, iz na poczatku
wszechswiata nie istniat duch, a jedynie pierwotne gi, niestworzone i nieskonczo-
ne, bez centrum i granic*’. Co za tym idzie, nie ma innego sposobu konceptuali-
zacji Nieba niz ujecie Tian jako bytu materialnego: Niebem nazywa sie po prostu
co$ niebieskiego nad gtowami*”'. Liu Zongyuan odwoluje si¢ do Zhuangzi, uznajac
Niebo za synonim natury*>. W $wietle tej koncepcji staje si¢ jasne, iz Niebo, tzn.
nieboskton, nie moze w zaden sposéb interweniowa¢ w ludzkie dzieje. Rodzi to
pytanie: co, jesli nie Niebo, odpowiada za wydarzenia i zmiany, ktére tradycyjnie
przypisuje sie Tian? Odpowiedz Liu (dos¢ zaskakujaco) odwoluje si¢ do pojecia
wyrastajacego ze szkoty legistow i militarystow: za rozwdj bytow oraz ich dalsze,
w tym historyczne, przemiany odpowiada tendencja (trend) rzeczywistosci, shi*”.
Nie znaczy to wszak, jak zastrzega Liu, ze wszystko dzieje si¢ samo z siebie, spon-
tanicznie (jak chcieliby np. taoisci czy Wang Chong); bieg rzeczy i bieg historii
zalezy od wspolpracy (A hé) ludzi z naturg-Tian. Wspélpraca ta okre$lona jest
przez racjonalng zasade rzeczywistosci, [i*’*. W ten sposob Liu Zongyuan nie tylko
dostarcza metafizyczno-przyrodniczego uzasadnienia dla przekonania, iz za hi-
storie ostatecznie odpowiadajg tylko ludzie, ale ponadto ktadzie fundamenty pod
neokonfucjanska metafizyke zasady-Ii, stawiajac ja od poczatku w blizej nieokre-
slonej relacji do tendencji-shi. Kooperacja czlowieka z naturg rozumiana jest jako
przedluzenie dzialania praw natury: tak jak natura dokonuje wzrostu roslin, tak
czlowiek tworzy prawa i instytucje spoteczne”.

Z naturalistycznego motywu przedluzenia dzialania przyrody wynika wita-
$ciwa, juz pozytywna filozofia historii Liu Zongyuana. Zdaniem Liu, na poczat-

28 Liu Zongyuan ji 16: 450.

¥ Liu Zongyuan ji 16: 441-442.

70 METLRAF () MEINIEAE () SEARZ IR (...) M 55, Liu Zongyuan ji 14: 365-366.

A R R, EEZ K. Liv Zongyuan ji 16: 442.

72 R E REA R, B, Liu Zongyuan ji 3: 80.

73 RS T AR () B 7 F WA A, AF R, Liv Zongyuan ji 16: 447-448.
Ideg te rozwinie pdzniej na gruncie swojej filozofii historii Wang Fuzhi.

78 RNNTECE, HANIHER D45, HATIHER TR G DL 2. Liv Zongyuan ji 16: 449.

75 Liu 1979, 817. William Crawford (1973, 55) stusznie uwaza, iz gléwng inspiracja Liu Zong-
yuana jest Xunzi.
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ku dziejow ludzkos¢ zyla w pozbawionym wojen i dzieciecym stadium prostoty.
W celu ochrony przed zjawiskami atmosferycznymi ludzie zaczeli mieszka¢ na
drzewach i w jaskiniach oraz zadbali o swoje odzienie; a poniewaz zamieszkali ze
sobg i liczba ludzi stopniowo wzrastala, problemem stat si¢ gldd, ktéry zaspokojo-
no polujac na zwierzeta. Powstanie rodzin i klanéw doprowadzito do konfliktow,
a ich eskalacja — do chaosu. Zwyciezcy walk narzucili tad sila, a w celu ochrony
nowego stanu rzeczy i zagwarantowania skutecznosci swoich rozkazdéw, usankcjo-
nowali to prawnie oraz powolali do zycia administracje?’s. Bezposredni powod
walk oraz szczegétowa droga od stanu natury do pelnej administracji panstwo-
wej zostaly natomiast przedstawione w stynnym Traktacie o feudalizmie ¥}
Fengjianliin. Wyjasniajac poczatki spoteczenstwa, Liu Zongyuan odwoluje si¢ do
naturalnej stabosci czlowieka: jako ze nie posiadat on siersci, pazuréw czy skrzy-
del, zmuszony byl rekompensowac¢ przyrodzone braki poprzez ,sztuczne rzeczy”
=4) jiawi, artefakty. Artefakty zaspokajajg potrzeby ludzkie, ale jednoczesnie nie
przystuguja nikomu z natury, dlatego rozpetata si¢ o nie walka. Pierwotnie w przy-
padku wystapienia przeciw ustanowionemu tadowi buntownicze jednostki byly je-
dynie pouczane, dopiero p6zniej, gdy pouczenia przestaly by¢ skuteczne, koniecz-
ne staly sie kary. Wigzalo sie to nie tylko z ustanowieniem zarzadcy, lecz réwniez
z konsolidacja grupy ludzi w postaci plemienia. W efekcie konflikt przenidst sie na
Wwyzszy poziom, stajac si¢ wojng pomiedzy plemionami. Taki obrdt spraw wymagat
powolania Zolnierzy; analogicznie, wymagalo to powolania dowddcy, za ktérym
podazy reszta. Z czasem doszto do rywalizacji pomiedzy tymi dowodcami, itd.,
az do sytuacji, w ktorej baronowie zdecydowali si¢ powolaé cesarza. Jak konklu-
duje Liu Zongyuan, ,dlatego feudalizm nie stanowi [wyniku] intencji medrcow,
lecz tendencji-shi”*”’. Feudalizm potraktowany zostaje zatem jako efekt przemian
o charakterze strukturalnym i nieintencjonalnym, rezultat bezosobowej tendencji
historycznej*”®. Jo-Shui Chen stusznie przypisuje Liu Zongyuanowi ewolucjonizm
spoleczny, jakkolwiek wzbrania si¢ przed okresleniem go mianem ,,materialisty”*”.
Filozofia historii Liu Zongyuana zbliza si¢ jednak do materializmu historycznego.
Po pierwsze, cho¢ Fengjianlun nie zawiera ogolnej tezy o zaleznosci przemian spo-
tecznych od warunkéw materialnych, inna interpretacja jest zasadniczo niezgod-
na z pozostalymi pismami Liu Zongyuana, zwlaszcza gdy wezmie si¢ pod uwage
czeste deklaracje, iz droga medrcow nie ma nic wspdlnego z duchem (shen)*°. Po

¢ Liu Zongyuan ji 1: 31.

77 Liu Zongyuan ji 3: 70.

28 Por. Jullien 1999, 181-182.

% Chen 1992, 97, 114.

20 SR BN 28, A5 B DL A, AN SR LA, MR N, #7235, Qi L4 Liv Zongyu-
anji3: 85 RENZ Kot WAHIETT C &, AR, 3552 AR, Liv Zongyuan ji 16: 458. W jed-

nej z wersji brak frazy xin ye, co potegowatoby materialistyczny wydzwiek cytatu.
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drugie, cho¢ Liu nie postuguje si¢ terminologia filozofii XIX-wiecznej, niewatpli-
wie upatruje zrodel przemian spotecznych i historycznych w zmianach artefaktow
oraz stosunkow zwierzchnosci i poddanstwa, ktére — podobnie jak u Marksa -
ujete zostajg jako powstale w sposéb konieczny i niezalezny od ludzkiej woli. Bez
wzgledu na to, jest on niewatpliwie realista historycznym w wyréznionym przez
nas sensie.

Po trzecie, calo$ci dopelnia idea walki czlonkéw klas spotecznych, jakkol-
wiek nie jest to walka klas, a konflikt cztonkéw tej samej klasy spotecznej. Cho¢
Liu Zongyuan nie uwaza, by dzieje ,napedzal” konflikt feudatéw i chtopéw, nie
pomija on miejsca warstwy chlopskiej w historii i konfliktu wystepujacego mie-
dzy chlopami a panami feudalnymi. Liu nie zgadza si¢ z opinig, iz skoro ziemie
stanowig wlasnos¢ panow feudalnych, lud traktowany jest przez nich zyczli-
wie, niczym dzieci. Przeciwnie, panowie sa aroganccy, chciwi i oddani walkom,
o czym $wiadczy historia Zhou. Fakt ten nie wynikat z konkretnego sposobu za-
rzadzania (I zhéng), lecz z catego systemu (ifil] zhi). W monarchii Qinéw ucisk
bral si¢ natomiast jedynie z polityki wladcy i jego usposobienia, a sam system
unikat wad ustroju feudalnego Zhou. Po okresie panowania dynastii Han, ktora
powrdcila do feudalizmu w formie czerpigcej czgsciowo z centralizmu Qindw,
nastapil w czasie dynastii Tang system prefekturalny, ktéry zasadniczo odzna-
cza si¢ pokojem?'. Tym niemniej, lud jest wcigz w zlej sytuacji, gdyz zostal ob-
cigzony fiskalnie i musi odbywac¢ stuzbe militarng na granicach*®. Opis ucisku
chtopow pojawia si¢ czesto w utworach literackich Liu Zongyuana (np. w Opo-
wiadaniu o tapaczu wezy), za§ dawnym medrcom: Yao, Shunowi i Yu, przypisuje
sie ustawiczng troske o lud**. Zdaniem Liu, arystokraci okradajg lud, a ich tytuly
staly sie pustymi nazwami, odkad nie cnota, a jedynie pochodzenie stojg za ich
znaczeniem?®. Liu poréwnuje cztonkéw spoleczenstwa do figur na szachownicy:
cho¢ wykonane s z tego samego drewna, uzyskujg one rézny status w rezultacie
pomalowania na rézne kolory?®. Jak podkresla Chen Jo-Shui, cho¢ nie jest to wi-
zja zniesienia klas, wyraza to wprost idee réwnosci ludzi i ,,sztucznos$ci” réznic
spolecznych?.

21 Liu Zongyuan ji 3: 72-73. Nalezy podkredli¢, iz Liu Zongyuan uzywa terminu fengjian w wa-
skim znaczeniu, na oznaczenie feudalizmu typu dynastii Zhou. Z drugiej strony, faktycznie jedynie
dynastia Zhou spelniafa kryteria ustroju feudalnego, za$ dynastie Qin i Tang byty raczej scentralizo-
wanymi monarchiami.

2 Liu Zongyuan ji 23: 616.

- Liu Zongyuan ji 20: 556.

4 Liu Zongyuan ji 23: 616; 28: 756.

25 Liu Zongyuan ji 24: 648-649.

26 Chen 1992, 157.
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B. Li Gou

Jednym z najwazniejszych kontynuatoréw ,materialistycznego” nurtu filo-
zofii historii, rozpoczetego przez Liu Zongyuana, byt Li Gou (Z=#{, 1009-1059).
W mysli Li Gou problem relacji sfery kultury do warunkéw materialnych, w tym
ekonomicznych, postawiony zostaje wyraznie i otwarcie. Terminem, ktéry w jego
filozoficznym stowniku w najwigkszym stopniu zbliza si¢ do znaczenia pojecia
kultury, sa ,obyczaje” (i), wziete w mozliwie najogélniejszym sensie. Jak pisze Li
Gou, i s3 standardem ludzkosci i to od nich zalezy rozwéj jednostek oraz zarza-
dzanie panstwem. Obejmuja one obyczaje sensu stricto, zwigzane z zywieniem,
odziezg, zamieszkaniem, pochéwkiem, ofiarami, zasadami pokrewienstwa, mal-
zenstwa, rodzicielstwa, starszenstwa i wladzy. Oprdcz tego do pojecia li wliczona
zostaje moralnos¢ (ren-yi), polityka i system kar oraz muzyka. Cala obyczajowos¢
miala zosta¢ stworzona przez dawnych kroléw w odpowiedzi na potrzeby ludzkie,
zwigzane przede wszystkim z glodem oraz warunkami klimatycznymi*’. Méwiac
o dawnych kroélach, Li Gou podaza za Xunzi, wskazujgc, iz ma na mysli przede
wszystkim pdzniejszych wladcow (houwang), jakkolwiek wyjatkiem jest ksigze
Zhou®®® — w tym sensie konfucjaniska proweniencja jego mysli jest niewatpliwa.
Poniewaz jednak obyczaje mialy powsta¢ w odpowiedzi na fizyczne potrzeby, Li
Gou podkredla, iz gdy potrzeby te nie sg zaspokajane, tzn. chlopi s3 glodni i bied-
ni, edukowanie ludu przy pomocy Ii staje si¢ niemal niemozliwe**. Podobnie jak
Liu Zongyuan, Li Gou uwaza, iz Mandat Nieba jest tozsamy z wola i poparciem
ludu®”, co oznacza, iz o losie panstwa i $wiata decyduje taka kwestia jak groma-
dzenie ziaren®’, a ostatecznie — zywno$¢, ktora dysponuje chlopstwo. Ideg te wyra-
zono na gruncie filozofii historii juz wiek wcze$niej, w dziele Ksiega przeksztatcern
tt. 3 Huashi autorstwa Tan Qiao (IFUH, X w.), ktéry twierdzit, iz zaréwno rozwdj
zwierzat, jak i rozwdj ludzkosci determinowany jest przez jeden tylko czynnik:
zywnos¢. Czasy glodu to czasy buntu, a czasy dostatku chlopstwa to czasy poko-
ju*2. Li Gou zgadza si¢ z Tan Qiao, iz tyko falszywa droga odwoluje si¢ do du-

7 Li Gou ji 2: 5-6. Podzial li jest oczywiscie bardziej zlozony: np. obrzed pochéwku zaliczany
jest do ,,pnia” (ben) obyczajow, polityka do ich ,galezi” (zhi), a moralno$¢ jest ,innym imieniem”
(bieming) obyczajow.

8 Li Gou ji 14: 121.

2 RAIRANE, BEATE, KA, TIAKEAE T, (i 2 B ok i, S B i th. Li
Gou ji 8: 89.

2 AER A ZH N, HEEA. R, RZPrat; RZPrE, RZPES. Li Gou
ji 18: 168.

2RISR R, AR 2 A, Rl 238, KR KA. Li Gou ji 6: 75.

220 filozofii historii w Huashu p. Fang 2006, 519-520. Tan Qiao uchodzi za taoiste, dlatego
Huashu weszto w sktad Daozangu, jakkolwiek Siku quanshu klasyfikuje je pod etykieta zajialei, czyli
»pozostalych szkot”.
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chéw??, ale jego materializm nie jest naturalizmem, gdyz uwzglednia takze role

materii spolecznej: towardw, pienigdza i wlasnosci ziemskiej. Zdaniem Li Gou,
kwestia wyzywienia stanowi pochodng stosunkéw wlasnoéci. Dawni krélowie,
a zwlaszcza Shun, byli $wiadomi faktu, iz bez uregulowania kwestii posiadania
ziemi przez chlopow realizacja obyczajow jest niemozliwa. Dlatego w czasach dy-
nastii Zhou powstal idealny system ekonomiczny studnia-pole: odchodzac od tego
systemu, sprawia si¢ jedynie, iz bogaci beda sie bogaci¢, a biedni - biednie¢ z dnia
na dzien®*. Starozytni wladcy, szczegélnie ci pozniejsi (houwang, zapewne mowa
o wladcach Zhou) dbali w zwigzku z tym o to, aby chlopi si¢ nie przepracowywa-
1i**. Li zauwaza, ze porzucenie systemu studnia-pole wynikalo z przyrostu liczby
ludnosci, za ktérym podazat ucisk fiskalny, ale juz nie poziom wyzywienia chto-
pa. Miejsce samowystarczalnych pol, gdzie na jednego rolnik przypadato 100 mu
(ok. 5 ha), zaczely z czasem zajmowac latyfundia®®. Analizy Li Gou odsytaja nas
w tym miejscu do — chocby i pobieznego — odwotlania sie do historii ekonomicz-
nej Chin. Na poczatku panowania dynastii Tang wydzierzawiono chlopom po 100
mu niezaludnionej ziemi; ptacac podatki, pracujac przymusowo i stuzac w wojsku,
utrzymywali oni jednak arystokracje feudalng, ktéra byla catkowicie zwolniona
z podatkow. Z czasem chlopi niezdolni do placenia podatkéw popadali w zadtu-
zenie i sprzedawali ziemie, tak ze pod koniec VIII w. tylko 5% chlop6éw posiadato
wlasng ziemie. Sytuacja polepszyla si¢ nieznacznie w czasach Li Gou, ale czynsz
wynosit w dalszym ciggu 50-70% zbioréw*”’. Do sytuacji tej nawiazuje Li, piszac, iz
arystokraci w przeciwienstwie do ludu mogg sobie pozwoli¢ na jedzenie migsa, ale
nie s3 na tyle silni, by samemu zacza¢ sia¢ pola: ,,jedza, nie pracujac’, a ich jedyna
profesja jest ucisk ludu. I tak jak biedny ma sile, ale nie ma ziemi, by si¢ wyzywic,
tak bogacz potrzebuje sily innego czlowieka, cho¢ dysponuje polem. W efekcie
jedyna rzecz, na jaka nie sta¢ feudala, to uniezaleznienie si¢ od wasala, konkluduje
Li Gou™®,

Na tak postawiong diagnoze Li odpowiada swoistg utopig stanu, w ktérym
»hie ma kréléw na zewnatrz, a $wiat stanowi jedna rodzine, kazda stopa ziemi jest
polem, a kazdy z ludu traktowany jak syn, caly kraj peten jest towaréw i pieniedzy,
niczym sakiewka, a podatki i naleznosci sptywaja w sposéb rowny dla wszystkich”
Jednocze$nie twierdzi on, iz stan ten nie ro6zni si¢ od panstwa dawnych wladcow,

3 Por. Li Gou ji 16: 139.

#4 Li Gou ji 19: 183.

25 Li Gou ji 22: 245.

6 Li Gou ji 16: 135.

27 Rodzinski 1974, 184-185, 195-197, 236.

2 Li Gou ji 16: 135-136. Rozumowanie to przypomina poniekad skrzyzowanie Marksowskiej
teorii walki klas z Heglowska dialektyka pana i niewolnika.
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jako ze nie posiadali oni prywatnych finanséw?”. Projekt Li Gou jest wiec retro-
utopia: planem przyszlosci zaposredniczonym przez przeszlos¢. W powyzszym
cytacie wystepuje ponadto kluczowe dla mysli Li Gou pojecie towaru i pieniadza.
Nie tylko wyzywienie oraz stosunki wlasnosci ziemskiej ksztattuja obyczaje, tak-
ze — a moze przede wszystkim — czynig to ,dobra uzytkowe” 84 H cdiyong, czy-
li towary & huo, z ktorych najwazniejszym jest pieniadz 4 jin**. Jak pisze Li
Gou, ,,glupi konfucjanisci” twierdza, ze bez moralnosci i edukacji polityka nie jest
mozliwa, pomimo iz w Hongfan, tj. fragmencie kanonicznej Ksiegi Dokumentéw,
czytamy, iz pierwszym warunkiem polityki jest wyzywienie, a drugim - towary.
Podstawa i ,,rzeczywisto$cia” zarzadzania panstwem s3 bowiem wtasnie towary.
Bez towaréw nie mogga zaistnie¢ obyczaje dotyczace zamieszkania, ubioru, armii,
jedzenia, urzedow, ofiar (religii), podzialu na cywilizacje i barbarzynstwo, a nawet
obyczaje zwigzane z malzenstwem i pokrewienstwem®"'. Tym wigkszg role spetnia¢
musi najwazniejszy z towardw, pienigdz. Niestety, Li Gou ubolewa, iz arystokra-
cja zapoznala pierwotng funkcje pienigdza. Dla starozytnych pieniadz byt przede
wszystkim srodkiem wymiany, dlatego obracali nim réwniez chtopi; dla obecnych
feudaléw pieniadz to skarbiec, dlatego jedynym sposobem jego powigkszenia jest
zwigkszenie ucisku fiskalnego ludu: ludu, ktéry nie obracajac pienigdzmi skaza-
ny zostaje na biede*. Tendencja do wyjscia poza tg patowa sytuacje skierowata
Li Gou do rehabilitacji profesji kupieckiej, tradycyjnie stawianej na najnizszym
poziomie drabiny spolecznej, ponizej rolnikow i rzemieslnikow (!). Li twierdzi
wbrew Mencjuszowi, iz daznos$¢ do zysku nie jest zla, gdyz stanowi nieodlgczny
element ludzkiej natury, bez ktérego zadne dzielo starozytnych nie doszloby do
skutku®®. Diagnoza obecnego kryzysu wynika zatem, po raz kolejny, z (re-)kon-
strukcji dawnej historii Chin.

Filozofia Li Gou spelnia kryterium materializmu historycznego w stopniu
jeszcze wigkszym anizeli mysl Liu Zongyuana. Po pierwsze, Li explicite przyjmu-
je, iz baza (lub jak pisze ,korzen”) procesu dziejowego ma wymiar materialny:
jest to zywno$¢, ktéra zalezy od posiadania ziemi, ktdre zalezy z kolei od dyspo-
nowania towarami, zwlaszcza pienigdzem. O towarach powiada sie wprost, iz sa
one koniecznym warunkiem realizacji li, czyli obyczajow, obejmujacych z grubsza
calg sfere kultury (tj. ,nadbudowe”). Po drugie, Li Gou rekonstruuje histori¢ Chin
przez pryzmat zmian $rodkéw oraz stosunkéw produkeji; cezury historyczne wy-
znaczajy dlan zmiany systemu gospodarowania ziemia i pienigdzem. Po trzecie,

2 FEFHMIL, R T AK, RMEAEHH, —REFERT, MY IERN, WrEszEdh, i
REBRZA (..) BBEEUE, KER AR E. Li Gou ji 6: 76.

00 BEEP 4. Li Gou ji 16: 136.

O Li Gou ji 16: 133,

2 i Gou ji 16: 137.

05 L Gou ji 29: 326.
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Li Gou dostrzega i opisuje antagonizm klasy wlascicieli i chtopow. Jednoczesnie
taczy to z quasi-idealistyczng retroutopia, ktéra nosi znamiona raczej kapitalizmu
anizeli komunizmu®™.

C. Ouyang Xiu

Ouyang Xiu (EXF51%, 1007-1072), polihistor okresu dynastii Song, nie byt ma-
terialista w znaczeniu Liu Zongyuana i Li Gou. Jego krytyka wszelkich odwotan
do transcendencji, zwlaszcza w historiografii, i zorientowanie filozofii historii na
immanentng sfere ludzkiego zachowania czyni wszak z niego apologete szerzej
rozumianego realizmu w filozofii historii.

Ouyang Xiu zdecydowanie krytykowal Hanowska teorie korelacji Nieba
i ludzkosci. Jego zdaniem nieprzypadkowo powstala ona po $mierci Konfucjusza
i epoce walczacych krolestw, gdy droga dawnych krélow przestata by¢ zrozumia-
ta*®. O relacji faczacej Niebo z ludzkoscig nie mozemy przede wszystkim wiedzie¢
nic pewnego, za$ to, co mozemy wiedzie¢, dotyczy tylko czlowieka. Niebo jest po-
znawalne tylko o tyle, o ile obserwujemy $lady Tian w rzeczach, a intencja Nieba
moze ujawnic¢ sie tylko w postepowaniu ludzkim*®. Jak uwaza Douglas Skonicki,
agnostycyzm Ouyang Xiu oznacza w tym kontekscie, iz korelacja Nieba i ludzko-
$ci jest nieistotna z perspektywy filozofii politycznej i filozofii historii*”. Ouyang
Xiu rezygnuje ostatecznie z jakiejkolwiek spekulacji dotyczacej katastrof majgcych
miejsce w historii’®. Poznanie przyczyn fadu i chaosu w dziejach nie zalezy zatem
od znajmosci woli Nieba, ale od znajmosci ludzi, a dokfadnie ich uczu¢*®. Filozo-
fia Ouyang Xiu koncentruje si¢ zatem nie tyle na przemianach spotecznych (Liu
Zongyuan) lub ekonomicznych (Li Gou), co psychicznych. Podanie w watpliwos¢
wszystkiego, co transcendowaloby te sfere, wynika z reinterpretacji konfucjanskiej
ortodoksji. Ouyang Xiu twierdzi bowiem, iz wszystko, co moze wiedzie¢ cztowiek,
zostalo juz wyrazone przez Konfucjusza. Madro$¢ Konfucjusza polegata na tym,
iz odrzucit to, co zbedne, tzn. ,to, co dalekie i to, co trudne do zrozumienia’, jako

34 TJakkolwiek utopia ta stanowi rezultat materialistycznie ujetej ewolucji cywilizacji, p. Hsieh
1979, 104-109.

o5 TRE A £ PSR TIEH, Bzt AmEHR T A, AL TR, AL, %k
FZEAW, A NEE Ouyang Xiu quanji 16: 268. We fragmencie mowa o polgczeniu teorii
Tianren ganying, legitymizacji wladzy i koncepcji wuxing. Sama teoria Pieciu Przemian zostaje row-
niez odrzucona przez Ouyang Xiu: T.4% 2 3, AF 8 N2 5, Ouyang Xiu quanji 16: 280.

306 Xin wudai shi 59: 705-706.

307 Skonicki 2007, 270.

308 Xin Tangshu 24: 872.

00 A NRIRT R HAS S () VRELTE AT RAELE . Ouyang Xiu quanji 61: 879. Chaos ma
miejsce wtedy, gdy wladca nie potrafi ,,postugiwac si¢” ludzmi, p. Ouyang Xiu quanji 17: 296.
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ze nie ma to wplywu na bycie czlowiekiem szlachetnym®. Historia ludzkosci jest
zatem sferg swiecka, immanentng i samowystarczalng. Jedyna transcendencja,
jaka dochodzi do gtosu w procesie interpretacji dziejow wiaze si¢ z koniecznoscia
»dotarcia” do intencji Konfucjusza®!, intencji, ktérg najdoskonalej wyrazily jego
Roczniki, a ktéra poprzez rektyfikacje nazw nie tylko wskazuje, co jest dobre, a co
zle, ale takze rozréznia prawde od falszu®'2. To odklada na bok takze znaczng czes¢
dociekan epistemologicznych?".

Kluczem do zrozumienia historii - a w obliczu krytyki spekulatywnej filozo-
fii historii wlasciwie historiografii - jest odczytanie intencji Konfucjusza i éwcze-
snych medrcéw*'*. Nie mamy juz dostepu do nauczycieli przeszlosci, zostaly nam
tylko ksiegi, ktére uchwytujg ich intencje*. Jednoczesnie Ouyang Xiu jest $wiado-
my, iz program ten narazony jest na takie same zarzuty sceptyczne, jakie postawit
doktrynom spekulatywnym. Dodaje on jednak:

Lecz jedli chodzi o intencje medrcéw i prawych ludzi starozytnosci, czyz ci, ktorzy
wnioskuja o nich i ujmujg je poprzez dziesiatki tysiecy pokolen, nie czynia tego dzieki
przekazowi stow? Jak to mozliwe, ze intencje medrcow nie sg zachowane w pismach?
Dlatego cho¢ ksiegi nie sa w stanie wyczerpa¢ kazdego niuansu stéw, uchwytuja ich
istote; i cho¢ stowo nie wyczerpuje kazdej subtelnosci intencji, ujmuje jej zasade™®.

Nie idzie zatem o literalne ujecie tego, co ,,autor mial na mysli’, lecz zrozu-
mienie ogdlnej intencji i istoty przekazu. Konsekwetnie, wcielajac zasady prze-
szlosci w zycie nalezy nie tyle przeszczepia¢ bezposrednia tre$¢ tych zdarzen,
co ich strukture, tj. porzadek, w jaki medrcy przystepowali do (towarzyszacych
im w owym czasie) spraw®”. Jak podkresla Peter K. Bol, catkowity powré6t do
przesztosci jest dla Ouyang Xiu niemozliwy, juz sam fakt powstania réznych
szkot egzegezy $wiadczy o tym, iz nie wiadomo, co znaczyly nadwczas klasyki.

o MARMERTARENE, LT O R. ARSI HR AL, ANRAERE
TH, AT EAER . RILT P AR N, HR PTG, B U, Ouyang Xiu quanji 41: 592.

3 Ouyang Xiu quangi 70: 1011.

AL TS CRRKD 2 144 DOE sy, R ECE, il E, R, it (GEKD) Z BT
YEAH. Ouyang Xiu quanji 18: 307. Takze 17: 299.

33 Dobrym przykladem sceptycyzmu teoriopoznawczego Ouyang Xiu jest esej Guaizhubian
(Ouyang Xiu quanji 18: 313-314), w ktérym wy$miewa on dociekania dotyczace definicji swiado-
mosci: jesli jest nig posiadanie xin, to takze owady sa swiadome; jesli ruch, to réwniez woda jest
$wiadoma, etc. Argumentacja Ouyang Xiu pokazuje przy tym jego materialistyczng interpretacje¢ xin
jako fizycznego serca.

" Ouyang Xiu quanji 61: 892. Ouyang Xiu podaza sladami Dong Zhongshu, przyjmujac podej-
$cie, ktorego zwolennikami byli na Zachodzie m.in. Colingwood.

e A MR A, SR AT AAC AL e SR L. Ouyang Xiu quanii 69: 1010.

e RE T E R, WA LMER 2, BARE L MEe A BT UM, AR T
RAEAF S E, MFEHE SAF R L, K. Ouyang Xiu quanji 130: 1985.

37 Ouyang Xiu quanji 61: 891. Por. Skonicki 2007, 279, 292.
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W przeciwienstwie do naiwnego konserwatyzmu, dawne intencje maja przyjac
nowe formy*'®. Naraza to ludzi na popelnianie licznych bledéw, ale te przydarza-
ty si¢ takze medrcom?®”.

Filozofia historii Ouyang Xiu nie sprowadza si¢ jednak do watpienia i ogra-
niczenia zasiggu dociekan. W miejsce teorii objasniajacych poczatki historii oraz
pdzniejsze zmiany historyczne na drodze odwotan do decyzji Nieba, Ouyang pro-
ponuje wlasne ujecie, zgodne z programem klasycznej chinskiej historiografii.
Problem nastepowania po sobie dynastii jest dla Ouyang Xiu w pierwszym rzedzie
kwestia legitymizacji (IE4t zhéngtong) tychze dynastii. Teoria Mandatu Nieba
czy Pieciu Przemian byla wykorzystywana wtasnie w tym kontekscie. Tymczasem
do legitymizacji historycznej wystarczaja zdaniem Ouyang Xiu dwa warunki: po
pierwsze, zjednoczenie panstwa; po drugie, przestrzeganie norm konfucjanskiej
obyczajnosci w sferze publicznej. Réwniez wywodzenie si¢ od legitymizowanego
narodu, panstwa badz dynastii — niemal jedyny tryb rozumienia kategorii zheng-
tong w dobie rozbicia miedzy III a VII w. n.e. — nie czyni dynastii legalng. Stosujac
swoje kryterium legitymizacji do dziejéw Chin, Ouyang Xiu wyréznia cztery okre-
sy wladzy legitymizowanej i trzy interwaly**:

. Dyn. po- G2
Yao - Han '}"rzy Zach.odnle tudniowe | Sui, Tang Pig¢ " Song
Krolestwa Jin L, Dynastii
i pélnocne

Ryc. 10. Schemat legitymizacji dynastii u Ouyang Xiu (na szaro okresy pozbawione zhengtong)

Co ciekawe, dynastia Qin zostala uznana za legalng. Przekonanie o nielegal-
nosci dynastii Qin nazywa Ouyang Xiu ,,prywatnym pogladem rodziny Hanow”,
cho¢ jego obrona Qindw jest mato przekonujgca: wspomina on bowiem, iz od Qin
Shi Huangdi nastgpit upadek cnoty, a cesarz nie zgadzal si¢ z drogg starozytnych??'.
Ostatecznie z sukcesji wylaczone s3 po prostu dynastie barbarzynskie, a legitymi-
zowalnos¢ oznacza przynaleznos¢ do kultury chinskie;j.

O ile kwestia zhengtong zbliza Ouyang Xiu do idealizmu, o tyle jego teoria
poczatkéw historii Chin ujmuje dzieje ,,jako odpowiedz na materialne warunki
i emocjonalne wymagania populacji’, pozbawiong jakiegokolwiek ,,apriorycznego,

318 Bol 1990, 30.

3 Ouyang Xiu quanji 77: 1114.

0 Ouyang Xiu quanji 16: 267-272. Ouyang nie zaniedbal wszak faktualnej strony historii.
Przeciwnie, uwazal, iz historia musi bazowa¢ na dowodach (Liu 1967, 101). Interesowal si¢ arche-
ologia i kolekcjonowal inskrypcje.

31 Ouyang Xiu quanji 16: 270-271.
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wiecznego standardu™?. Traktat o podstawie A<if Bénlin podaje, iz ztoty wiek
starozytno$ci wynikal ze stosowania systemu studnia-pole, w ktérym kazdy miat
ziemig, a w czasie wolnym od pracy byl edukowany poprzez obyczaje. Potrzeby
i uczucia ludzi byty wowczas zaspokojone przez system (ffill zhi); po czeéci dlatego,
iz z tych samych potrzeb wzigly sie tez obyczaje: od tych dotyczacych malzenstwa
po obrzedy pochéwku, polowania, sporty, itd. Kryzys nastapit, gdy potrzeby oraz
uczucia ludzi przestaly by¢ zaspokajane. Najpierw odrzucono system studnia-po-
le, to z kolei pociagneto za sobg upadek obyczajow** (nie odwrotnie — w tym sen-
sie Ouyang zblizyt sie do materializmu). Od tamtego czasu obyczaje s3 ,,pustymi
nazwami’, ceremoniami oderwanymi od ludzkich potrzeb***. Takze z tego powodu
nie mozna catkowicie powrdci¢ do starozytnosci.

Ziarno hermeneutyki zostalo zatem zasiane. Wida¢ to np. u Su Shi (BRER,
1037-1101), ktéry argumentowal, ze intencjg medrcéw bylo podazanie za ,,opinig

2325

publiczng

D. Su Xun

Oryginalng, realistyczng filozofie historii rozwinal takze Su Xun (%fif),
1009-1066), ojciec Su Shi. W swojej mysli w stopniu znacznie wigkszym niz inni
neokonfucjaniéci (w tym Wang Anshi) Su Xun podaza $ladami legistéw i milita-
rystow. Pierwotnym faktem, z ktérym jego zdaniem musi zmierzy¢ sie filozofia,
jest brak ponadczasowych standardéw i zwigzana z tym zmiennos¢ instytucji
spolecznych:

Starozytne prawo bylo proste, za§ obecne prawo jest zlozone. Prostota nie pasuje do
obecnych [warunkoéw], a ztozono$¢ nie pasowalaby do starozytnosci. Nie dlatego jed-
nak, ze prawo starozytnoéci nie doréwnuje obecnemu prawu, lecz dlatego, iz obecne
czasy roznig sie od czaséw starozytnych®*.

Idea, iz cho¢ starozytne prawo nie jest gorsze od obecnego, nie moze by¢
stosowane obecnie, oznacza, ze kazde z tych praw bylo/jest wlasciwe dla swojego
czasu, a to implikuje pewien rodzaj relatywizmu. Pewien, gdyz znajduje on gleb-
sze uzasadnienie w koncepcji shi. Zdaniem George’a Hatcha, shi oznacza u Su
Xuna nie tyle konieczng tendencje dziejow, co przygodne warunki historyczne,

322 Skonicki 2011, 20.

3 Ouyang Xiu quanji 17: 289-290.

324 Xin Tangshu 11: 307-308. Fragment ten znakomicie komentuje Bol (1990, 29).

3% Por. przeklad memoriatu Su Shi w: Hartman 1999, 640-641. Idea ta byta oczywiscie nowa-
torstwem Su Shi.

o 2R, SR EAMERS, MEEAERW, S ZEAE S AN S Z
IR AT 7 22 IR, Jiayouji 5: 65.
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a samego Su Xuna nazywa on ,filozofem historycznej przygodnosci™?. Dos¢
dobrym przekladem terminu shi u Su Xuna byloby pojecie ,,sytuacji historycz-
nej”, gdyz nawigzuje ono do kategorii shi w mysli militarystow, gdzie shi ozna-
czalo przede wszystkim korzystne polozenie, w jakim znalazl si¢ dowoddca oraz
przewage jego armii. Jak zauwaza jednak Frangois Jullien, w takim ujeciu sytu-
acji historycznej ,,cokolwiek pojawia sie jako rezultat okolicznosci w przebiegu
dziejow, wystepuje jako sita i obdarzone jest sprawczoscig™?. Tak jak polozenie
generala stanowi pewna sile i nadaje kierunek dziejom, tak nie mozna potrakto-
wac shi jako jedynie przygodnosci historycznej, w takim sensie, w jakim mowi
sie o przygodnosci np. w filozofii historii Wang Chonga. Sytuacje historyczne
(shi) dzielg sie zatem, zdaniem Su Xuna, na dwa rodzaje: sprzyjajace i nieko-
rzystne. Medrzec bada shi i odpowiada poprzez swoje ,,rozwazanie” (H qudn).
Upadek Zhou i Qin wynikal, dla przykladu, z nierozpoznania sytuacji historycz-
nej: Zhou poszli na ustepstwa i rozdrobnienie polityczne w obliczu stabego shi,
a Qinowie niepotrzebnie wzmocnili i tak juz mocne shi*®. Jak pisze Peter K.
Bol, dla Su Xuna ,,nie ma nic tajemniczego ani ezoterycznego w Dao, ktére sta-
nowi droge podjeta przez ludzi uzywajacych wladzy politycznej dla wspdlnego
dobra™?. Z drugiej strony, wiele fragmentéw pism Su Xuna wskazuje, iz taka
opinia jest pochopna®’.

Kolejna cechg odroézniajaca sytuacje historyczng od jedynie przygodnego wa-
runku jest jej trwato$¢. Jak pisze Su Xun:

Kiedy wladza medrca zostaje wykorzystana w danej epoce, zmiany obyczajow staja
sie glebsze, tak ze nie mozna ich juz cofnad. Jesli szczeéliwie pojawi sie znow taki
medrzec, ktdry przejmie te zmiany i bedzie je kontynuowal, $wiat bedzie mégt po-
wroci¢ do fadu. Jedli nie, zmiany same si¢ wyczerpia i nie bedzie juz dalszego poste-

pu, az wygasng**.

327 Hatch 1993, 62-63.

328 TJullien 1999, 177-178.

W R T ZHA R, BNELSMEZ CHE () AR TH, LAEFMRT L, MR
B R Jiayouji 1: 13-14.

30 Bol 1990, 32.

#1 W eseju Bianjianlun, ktéry przypisuje si¢ Su Xunowi, ale ktéry nie znalazl si¢ w Jiayouji
mowa, iz zgodno$¢ shi z zasada-li oraz wynikajace z niej zmiany sa trudne do poznania nawet dla
medrca (Shaoshi wenjian lu, za: Zeng Guofan jingshu baijia zamiao 2: 522). Z kolei w Jiayouji 6: 81
czytamy, iz medrzec musi bada¢ duchy (kao guishen), a bez znajomosci duchéw i wrozbiarstwa nie
uskuteczni polityki.

B2 BN ZHE Y A, 0B 2 8 i B, AR AR . 210 X NS, KR T4
Z, IR TR AT DM, AR HR BN, JLER g T AN, JII L 2. Jiayouji 6: 88-89. Su Xun pi-
sze jednak o przechodzeniu standardu lojalnoéci w prostote i wytwornos¢. Przyjmuje wiec za Dong
Zhongshu typologie sciéle idealistyczng.
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Trwalo$¢ shi pociaga zatem za sobg nieodwracalnos¢ pewnych zmian histo-
rycznych. W tym sensie racje ma Jullien twierdzac, iz nie sposéb odlaczy¢ od
shi kierunkowosci. W jezyku Su Xuna nosi ona nawet nazwe ,,postepu” A ril,
jakkolwiek bez pomocy ludzi postep ten sie nie dokona. Shi sama w sobie, jako
bezosobowa tendencja, dazy do wygasniecia, nie postepu. To oznacza réwniez,
iz jesli sytuacja historyczna jest korzystna, nie nalezy jej wzmacnia¢, a raczej mie-
rzy¢ (quan). Z tego powodu dawne dynastie wladaly po siedem czy osiem stule-
ci; teoretycznie, jesli lud zostal zjednoczony, a wladza jest stabilna, sytuacja moze
zosta¢ niezmieniona przez ,,dziesie¢ miliondw” lat, o ile wczesniej nie pojawi sie
nowy medrzec*”. W idei niezmiennej terazniejszosci pobrzmiewa echo przeko-
nan Pierwszego Cesarza Chin; w istocie, jak pokazuje Hatch, ,,Su umieszcza Song
w kontekscie scentralizowanego systemu prefekturalnego (junxian) ustanowione-
go przez Qin, (...) twierdzac, ze podstawowa struktura panstwa Song nie moze
zosta¢ w ogole zmieniona™**. Powrdt do systemu studnia-pole jest niemozliwy,
poniewaz oznaczaloby to transfery ziemi i migracje ludnosci niemal niemozliwe
do wykonania. Przede wszystkim, sam system studnia-pole nie powstal w jeden
dzien, ale rozpoczal si¢ w czasach Yu, dojrzewat za czaséw Shang i dojrzat w cza-
sach Zhou*. Byl to zatem proces trwajacy tysiaclecie; w tej samej skali nalezy roz-
patrywac sytuacje historyczne. Podobnie jak dla Ouyang Xiu, takze dla Su Xuna
instytucje spoleczne nie sg apriorycznym modelem, lecz rezultatem praktyk spo-
tecznych o charakterze systemowym i adaptacyjnym?*.

E. Chen Liang

Pojecie tendencji-shi zajmowalo centralne miejsce takze w filozofii historii
Chen Lianga (S5, 1143-1194), mysliciela, ktéry w otwarty sposéb zajmowatl
pozycje realistyczne i materialistyczne, pozostajgcym w ostrym sporze z Zhu Xi.
W odréznieniu od Su Xuna, shi zdecydowanie oznacza u Chen Lianga ukierunko-
wang i ponadosobowg tendencje historyczna, trend dziejow. Jak pisze Chen Liang,
shi rozciaga si¢ na czas dluzszy niz panowanie jednej dynastii**’; obok shi panstwa

TR, ERETEMAE, ERZH HAR —, TP RA T, %A, =
BN HBIEEE B\ () HBNH I, B5esE 2 M. Jiayoui 1: 13,

4 Hatch 1993, 66.

3 FE B, R B AP AR R A, AU A DS . R,
ZRE T, M B, ZRTOAM () B HImgRe it Hpr iR E Wi R, Jiayouji 5: 76.

% Zgodnie stwierdzaja to Hatch (1993, 74) i Bol (1990, 35). Tym niemniej w Traktacie o histo-
riach 325 Shilin Su Xun pisze o komplementarnosci klasykéw i historii oraz o moralnej funkcji tej
ostatniej: Jiayouji 8: 117-122.

W BE 2 KBS, RIRATTLL—8ATKE,.  Chen Liang ji 1: 3. Wickszo$¢ dziet Chen Lianga
zaginela na poczatku XVII wieku i odzyskano je dopiero w 1974 r. Nie mdgl on zatem wplyna¢ np.
na Wang Fuzhi, jak i pozostalych filozoféw po XVI wieku.
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(925K 2 8 gudjia zhi shi), w tym shi Chin (W18 2 Zhonggud zhi shi), istnieje
takze shi calego $wiata (K 2% Tianxia zhi shi), ktére jest zasadniczo jedno,
ulegajac przy tym spadkom i wzrostom (H {% xido-zhdng)*®. ,,Spadki oraz wzro-
sty” stanowig przy tym termin opisowy i ilo$ciowy, w opozycji do jakosciowego
i nacechowanego aksjologicznie tradycyjnego zwrotu ,,rozkwit i upadek” (sheng-
shuai). Co wigcej, Chen Liang uwaza, iz tendencja wzrostu lub spadku zmienia si¢
na przeciwng co 60 lat**. Zdaniem Fang Litiana jest to idealistyczny element filo-
zofii historii Chen Lianga®*’, cho¢ z tekstu wynika jednoznacznie, iz bezposrednim
powodem ustalenia takiej a nie innej dtugosci cyklu przemian jest odwolanie do
tradycyjnego kalendarza chinskiego (systemu niebianskich pni i ziemskich galezi),
a wiec do cyklu przyrody. Immanencja i obiektywno$¢ shi jest czgsto podkreslana
przez Chen Lianga: ,tendencja wydarzen jest oczywista i widoczna w zjawiskach”,
chociaz jednoczesnie ,,zadna sila ludzka nie moze skloni¢ tendencji $wiata w dang
stron¢™*'. Owa shi jest bowiem silg konieczng, tak jak wtedy, gdy fakt, iz cesarz
Zhou nie mégt zapanowa¢ nad baronami, musial doprowadzi¢ do walk miedzy
nimi**>. Chen Liang optuje za strukturalnym wyjasnieniem proceséw historycz-
nych: ,postaci [historyczne] sa niczym las: nie wystarczy odwota¢ si¢ do ich in-
tencji, aby wyjasni¢ ich [zachowanie]”**’. Nie oznacza to, iz cztowiek jest bezrad-
ny wobec tendencji dziejow: moze jg wykorzysta¢ dla wlasnego pozytku®*. Chen
Liang podaje tu przyktad Liu Banga, ktory wykorzystal shi pospolitego ruszenia,
jakkolwiek nie moégt juz na nim polega¢ po objeciu panowania’”. Obiektywna
i konieczna shi jest zatem takze nieodwracalna: nie ma mozliwosci powrotu do
warunkéw panujacych w czasach Trzech Dynastii, ani zadnych innych**. Mozna
i nalezy jednak badac takie postaci jak wspomniany zalozyciel dynastii Han, kto-
re rozpoznaly shi swojego czasu i wykorzystaly je dla pozytku ludzi. Takich ludzi
nazywa Chen Liang ,,bohaterami” J¢/ft yingxiong, dodajac, iz nie mozna wyjasnié

% Chen Liang ji 1: 5.

39 RIS [4E—4%. Chen Liang ji 1: 8.

0 Fang 2006, 531.

MBI IRTI ROLIRAE (..) KRR Z P, 6N 2 Fifets . Chen Liang ji 1: 13-14.

wORTZ A AR UM, AT EE, KB b 2. Chen Liang ji 1: 10,
O tym, iz shi ,koniecznie musiata doprowadzi¢ do” (A Z2 A bizhiyi) danego stanu w: Chen Liang
ji1:13; 3: 39; 11: 126.

wONPIIAR, Him A 2 B N . Chen Liang ji 1: 9. Chen Liang krytykuje Wang Anshi za
to, iz przeoczyt on role shi, uznajac, iz najwazniejsza jest zgodno$¢ z ,,intencja medrcow” (ibidem, 6).
Potwierdza to zasadnos$¢ naszego potraktowania Wang Anshi jako idealisty historycznego.

34 Chen Liang ji 1: 20.

35 Chen Liang ji 3: 38. Chen Liang wiacza si¢ w dyskusje o réznicy miedzy warunkami histo-
rycznymi w czasie wojny i w czasie pokoju, ktéra na przykladzie wlasnie Liu Banga zainicjowali Lu
JiaiJia Yi.

36 Chen Liang ji 13: 155; 22: 235.

252



ich dziatann w odwotaniu do ponadczasowej, statej zasady (¥ 2 chdngli)*”. Ich wy-
jatkowos¢ nie wynika z zadnego ducha, ani niczego tajemniczego: sa oni po prostu
ludzmi, ktérych madros¢ przekracza zdolnosci zwyklego cztowieka®®. W Trak-
tacie o historii )&% Zhudgiilin Chen Liang analizuje przypadki dziewietnastu
réznych bohateréw historycznych od czaséw dynastii Tang po Han, konkludujac
- jak zauwaza Zheng Jixiong - iz przyczyna ich sukcesu lub porazki byt ostatecznie
wzrost lub spadek obiektywnej shi*®.

Niekontrolowalno$¢ shi rodzi jednak pytania dotyczace mozliwosci pozna-
walnosci shi. Z jednej strony, ztozono$¢ zmian jest niewyczerpana, a debaty hi-
storyczne — nieskonczone®'. Z drugiej, mozna pozna¢ wszystko to, co dotyczylto
pozytecznosci tych zmian*' w oparciu o zalozenie dotyczace wspdlnej wszystkim
naturze ludzkiej, bedacej konieczng przyczyna tych zmian®». Z tego powodu Chen
Liang o$miela si¢ wskaza¢ kierunek tendencji dziejow, ktdra jego zdaniem prowa-
dzi nieuchronnie do powstania prawa, rzadzacego spotecznos$cia ludzka:

Kierunku wielkiej tendencji $wiata nie mogg zmieni¢ Niebo i ziemia, duchy i dusze,
tylko czlowiek (...). Od ustanowienia Dao ludzi, niemozliwym jest nie mie¢ praw.
I cho¢ serca ludzi sa w wiekszo$ci egoistyczne, prawo moze je nakierowac na to, co
publiczne. Dlatego tendencja $wiata nieuchronnie i codziennie zmierza ku prawom
(...). Jesli trend $wiata porusza si¢ w strone praw, a pragnie si¢ przekierowaé go ku
poleganiu wylgcznie na ludziach, wtedy nie tylko Niebo i ziemia, duchy i dusze, ale
i cztowiek nie bedzie z pewno$cia w stanie nic zmieni¢®>.

W tym sensie Chen Liang jest adwokatem teorii koniecznego, nieodwracalnego
iliniowego postepu, jednak analiza kontekstu, w ktérym pojawia si¢ powyzszy cytat,
uniemozliwia nam utozsamienie jego propozycji z zachodnimi odpowiednikami.
Tak jak tendencja historii-shi rozwija si¢ na drodze cykloéw wzrostu i spadku, tak tez
linearnos¢ koniecznej daznosci do rozwoju praw wpisana jest w nadrzedna cyklicz-

7RG A ST RE B I B R B (..) AT LA AT AR AT LUK (..) JEREZ &, Re A 5 2
FITASRE 2, IR I By, #5AN0] LLE BER. Chen Liang ji 5: 50; 6: 61. P. tez Chen Liang ji 11: 129
o tym, iz cho¢ od dynastii Han nie ma juz medrcow (shengren), pojawiaja si¢ bohaterowie. Por. Chen
Liang ji 22: 240.

w2 AR -, WA ZE () R, RIAESEARRR, A R AT, Chen
Liang ji 8: 82.

39 Zheng 1994, 263.

30 PIPRT, DB 2 5 () T & Z i A A 5. Chen Liang ji 1: 16.

31 IR HAR SR Z A KI# . Chen Liang ji 3: 37.

32 Chen Liang ji 11: 116.

W R NRBZHE, RIWRMAGES, M52 H A () NESLR T AR DUELR .
N2 Z A, MRNER 2, BERT KRB B A H AT A AT () KT R HIRE,
MR VIS Z AN, BLEER M A ANEE 53, 0[S JRANGE 2 2. Chen Liang ji 11: 124. Por. thu-

maczenie angielskie w: Tillman 1999, 648.
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no$¢. Jak czytamy dalej w eseju O ludziach i prawach N\i%: Rénfd, idealne stosowanie
praw w zgodzie z potrzebami ludzkimi mialo juz miejsce w czasach Trzech Dynastii;
po czasach jednostronnego opierania rzagdéw badz to na prawie, badz na sile ludz-
kiej, tendencja dziejow na powrot prowadzi do stanu réwnowagi***.

Zwrot ,tendencja dziejow” prowadzi wreszcie do pytania o substrat shi, a co za
tym idzie - o ,,tworzywo” historii. Zdaniem Chen Lianga, przemiany historyczne s3
ostatecznie przemianami materii (qi), przy zastrzezeniu, Ze materia przyjmuje rézne
postacie w zaleznosci od czasu i miejsca, w ktorym wystepuje. Chen Liang uwaza
(dla przyktadu), ze potudnie Chin wypelnione jest ,,stronniczym gi” (fi’ pidngi),
ktore cyklicznie narasta i si¢ wyczerpuje, co pociaga za sobg zmiany o charakterze
politycznym. Jak podkresla Chen, to wlasnie potudnie, tj. pafistwo Chu, najdiuzej
stawialo opdr zjednoczeniu Chin; to na potudniu powstal Liu Xiu, ktéry odnowit
dynastie Han (jako Guangwudi); tam dziatal w czasie Trzech Krélestw Zhuge Liang.
Od upadku potudniowej dynastii Jin nastal jednak trwajacy pie¢-szes¢ wiekow okres
wygaszenia poludniowego gi, ktory zaowocowal czy to rozproszeniem politycz-
nym (okresy: Nanbeichao, Wudai), czy to podporzadkowaniem wiadzy centralnej
(Sui, Tang). Obecnie, tj. w czasach potudniowej dynastii Song, potudniowe gi znéw
wchodzi w faze wzrostu, nalezy zatem zdaniem Chen Lianga ,da¢ mu upust i je
uzy¢’, obalajac w ten sposob barbarzyncoéw z pétnocy**. Podobne przemiany miaty
miejsce na poczatku historii ludzkosci, kiedy to dzieki medrcom ,,gatunek ludzki”
wyodrebnil si¢ sposrod zwierzat: medrcy poskromili walki ludzi przy pomocy syste-
mu kar, ktéry nadawal im prawo dysponowania cudzym zyciem, a ktéry to system,
cho¢ zbudowany na przemocy, stat si¢ podstawa pdzniejszego, stanowionego pra-
wa. Jak podkresla Chen Liang, zaréwno system kar, jak i zwigzana z tym hierarchia
spoleczna, istnialy ,,od podziatu gi ludzi” i nie s3 nazwami stuzacymi odréznieniu
rzeczy, lecz samymi rzeczami, tj. obserwowalnymi ,,bytami kulturowymi” (3(4)
wénwir)**. Chen Liang nie tylko stosuje materializm w celu wyjasnienia proceséw
spofecznych i historycznych, ale dokonuje nadto swoistej ,,materializacji” historii.
Jak pisze Zheng Jixiong, dla Chen Lianga ,,rozkwit panstwa, historiografia, kultura
historyczna — wszystko to sa rzeczy (...). Uwaza on [tez], ze poszczeg6lne moralno-
$ci ludzkie s naturalnym wytworem historycznego rozwoju kultury”**’. Chen Liang

34 Tillman uwaza, iz w obliczu krytyki Zhu Xi nie nalezy traktowa¢ odmiennych metod podej-
$cia do prawa jako manifestacji jednego Dao, lecz jako rozne drogi (Tillman 1994, 24). Faktycznie,
Chen Liang przyjmuje istnienie wielu Dao (p. dalej), jednak ,wielka tendencja $wiata” jest jedna, co
zostaje przeoczone w studium Tillmana.

> Chen Liang ji 1: 7-8.

o HEBENNNEREE L F, MERPERBZ G FOREBHE, MREZ M
o AP Q5 R, ARG HIEH () B BRI, Meged, RRaHE R L 20, Az
SELARIE Y | RAT 4 B, i SCZ AR, Chen Liang ji 4: 43, 45. W 11: 119 takze cnoty
ren-yi sg uznane za ,rzeczy’ (wu).

37 Zheng 1994, 261. Fang 2006, 530.
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twierdzi natomiast wprost: ,Dao znajduje si¢ w $wiecie, dziata poprzez codzienng
uzytecznos$¢, przyjmuje posta¢ natury ludzkiej i uczuc¢™. Jego zdaniem zaréwno
rytualy, jak i pisma klasyczne, w tym Chungiu, nie s3 rezultatem intencji medrcow,
ale odpowiedzig na warunki, w ktérych powstaly, przyjmujaca forme rozjasnienia
praktycznych i dostrzegalnych zjawisk (3 shi)**. Hoyt Tillman taczy te fragmenty
z debatg Chen Lianga z Zhu Xi, piszac:

Chen Liang traktowal Dao jako kompleksowe pojecie faczace $wiadomos¢ historycz-
nego kontekstu oraz ide¢ immanencji. Jego ujecie Dao przeciwstawialo sie transhi-
storycznemu pojmowaniu Dao u Zhu Xi (...). Sedno debaty o Dao dotyczylo natury
wartoséci, dokladnie wplywu zmian historycznych na te wartosci. Chen Liang postuzyt
sie Dao do podwazenia zasadnosci idei absolutnych i niezmiennych warto$ci konfu-
cjanskich (...). Dla Chen Lianga, cigglo$¢ Dao oznaczala immanencj¢ Dao, okreslo-
nego przez dziatania ludzi w konkretnym czasie i sytuacji (...). Dao, tak jak widzial
je Chen Liang, mozna podsumowac jako standard immanentnie obecny w rzeczach
i ewoluujacy wraz z nimi*®.

Jak kontynuuje Tillman, nie oznaczalo to catkowitego historyzmu, gdyz Chen
Liang, ktérego gtéwna troska bylo wypedzenie Kitandéw z pétnocy i przywrécenie
wiadzy Songéw na tych terenach, uznawat réznice pomiedzy Chinczykami a ,,bar-
barzyncami” za bezwgledng. Skladaja sie oni bowiem z innego, zlego rodzaju gi
i maja tez wlasne Dao, rézne i nizsze od chinskiego. Dawne dynastie mialy ,stale
Dao” obchodzenia si¢ z barbarzyncami, ktére porzucono, ale do ktérego nalezy
powréci¢. Przeszkoda w konsekwentnym historyzmie byl zatem etnocentryzm
Chen Lianga®'. Implikowalo to przy tym relatywizm, takze kulturowy: w réznych
okresach czasu i miejscach stosowano rézne Dao. Byla to rzecz jasna teza, na ktorg
nie moégt przysta¢ Zhu Xi**%. Dao wedtug Zhu Xi, cho¢ jedno, charakteryzowane
bylo bardzo szczegétowo: jako Dao starozytnosci, tj. czaséw Trzech Dynastii (1),
jako Dao kréléw (2) i jako Dao oparte na moralnosci (3). W opozycji do tej wizji,
Chen Liang odrzucal idealizacj¢ przeszlosci, tj. przekonanie, ze od dynastii Han
po Tang utracono Dao (1) - jakim cudem odzyskano potem co$, co nie istnialo?
i jak mozliwy byl rozkwit tych dynastii? Przyjal tez, iz Dao hegemondéw nie kloci
sie z Dao kréléw i moze by¢ stosowane jednoczesnie (2), podobnie jak moralnos¢
nie wyklucza si¢ z pozytkiem (3)*®, umacniajac w ten sposob swoj utylitaryzm.

3 EZAERT, P 0, 52 IE#. Chen Liang ji 10: 104. Por. tez 28: 345-
346 o tym, iz Dao nie istnieje bez ludzi oraz 28: 351, ze Dao jest rzecza w $wiecie.

% Chen Liang ji 10: 103-108. Por. takze 12: 137,

%0 Tillman 1982, 154-155, 157.

1 Tbidem, 166-168. Mowa o fragmentach: Chen Liang ji 1: 1; 4: 48-9.

362 Tillman 1992, 178-182.

363 You jiachen giushu (340). Por. tez You yisi chunshu zhier (348), Bingwu fu Zhu Yuanhui mishu
shu (354).
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Podsumowujac, materializm historyczny Chen Lianga, cho¢ finalnie niekon-
sekwentny w swym historyzmie, stanowit zwieniczenie tego nurtu filozofii historii
epoki Song, ktéry optowal za immanencjg zasad rzadzacych ludzka historig**. Jak
uwazal Zhu Xi, Chen Liang ,zostal zdeprawowany przez histori¢”*®. , Materia”
oznaczala z kolei w mysli Chen Lianga bezposrednio materie przyrodnicza, tak
obiektywna (tj. sSrodowisko), jak i subiektywna (tj. materialng konstytucje oséb).
Dla poréwnania, u Liu Zongyuana byla to raczej materia stosunkéw politycznych,
za$ u Li Gou - materia stosunkéw produkcji. Owych materialistow taczyta z re-
alistami (i ze sobg nawzajem) nie tylko wiara w samowystarczalnos¢ historii, ale
takze dazno$¢ do wyjasnien strukturalnych, obywajacych si¢ bez odwotan do in-
tencjonalnosci poszczegélnych jednostek, oraz sklonnos¢ ku wizjom zblizonym
do teorii postepu, czego emblematycznym wyrazem byta idea tendencji historycz-
nej-shi, ktérej konieczno$¢, nieodwracalno$c i liniowos¢ podkreslali Liu Zongyu-
an, Su Xun oraz Chen Liang.

Idealizm, ktéremu si¢ przeciwstawiali — czy to otwarcie, jak Chen Liang, czy
tez ex post — nie byl jednak w zadnym razie stanowiskiem naiwnym. W przypad-
ku Zhu Xi idealizm ten zakorzeniony zostal przeciez w najdoskonalszym syste-
mie filozoficznym, jaki wydata ta epoka. Idea ponadczasowej zasady historii,
eksplikujaca filozofie historii braci Cheng oraz filozoficzne zalozenia programu
historiografii Sima Guanga, niezmiernie spdjna w swojej prostocie, prowadzila
do konsekwentnego i holistycznego potraktowania filozofii historii. W pofaczeniu
z filozofig historiografii, tak jak reprezentowatl ja Liu Xie i Liu Zhiji, zaowocuje
to pdzniej systemem filozoficzno-historycznym Zhang Xuechenga. Spéjnosci nie
mozna takze odmowi¢ spirytualistycznym wariantom idealizmu historycznego
tego czasu, ktore inaczej niz daoxue braci Cheng i Zhu Xi nie byly ani regresywi-
styczne (Wang Anshi), ani linerane (Shao Yong). W przypadku Shao Yonga mamy
takze do czynienia z najkonsekwentniej cykliczng i spekulatywna, bo iScie mate-
matycznie aprioryczng, filozofig historii powstata w klasycznej kulturze chinskie;j.
Zaréwno w przypadku Shao Yonga, jak i Zhu Xi nie mozna przy tym pominaé
wplywu buddyzmu, ktéry bedzie oddzialywal na mysl chinska jeszcze mocniej
w okresie dynastii Ming. Mysliciele tego czasu musieli bowiem zy¢ w cieniu Son-
gowskich idei i powstatych wéwczas holistycznych syntez, reakcja na co byl czesto
swoisty indywidualizm. Zasadniczy podzial neokonfucjanskiej filozofii historii na
nurt realistyczny i idealistyczny postawil zadanie integracji obu teorii ,,tworzywa”
dziejow, ktore podjeli filozofowie historii dynastii Ming i Qing. Do nich przejdzie-
my teraz w przedostatnim rozdziale niniejszej pracy.

3 Po Chen Liangu w nurt realistyczny wpisuje sie jeszcze Ye Shi (¥£3#, 1150-1223), ktéry ob-
jasnial zmiany historyczne przez pryzmat cyklicznych przemian politycznych i administracyjnych,

p. Lo 1974, 79, 115, 124.
35 Zhuzi yulei 123: 2965.
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Rozdzial szosty

Filozofia historii
od XIII do XVIII wieku

W niniejszym rozdziale przedstawiona zostanie filozofia historii
rozwijana w Chinach od XIII do konca XVIII wieku, a wigc od czasu
sformulowania ortodoksyjnej postaci mysli neokonfucjanskiej (dao-
xue) do czasu adaptacji idei wyrazonych w zachodniej filozofii historii
i historiografii. Przez analogi¢ mozna okresli¢ filozofie historii okre-
su dynastii Ming i Qing mianem nowozytnej chinskiej filozofii histo-
rii. Analogia ta jest zasadna o tyle, iz w dobie dynastii Ming mamy do
czynienia z niespotykanym wczedniej indywidualizmem, natomiast
w pierwszej polowie panowania dynastii Qing powstaja systemy filo-
zofii historii autorstwa Wang Fuzhi i Zhang Xuechenga, ktére wyra-
staly z krytyki ,,scholastycznej” filozofii historii okresu Songowskiego.
Okresy te przedziela jednak stulecie panowania Mongotéw, ktdére nie
zachwialo - o dziwo - ciggloscig chinskiej filozofii historii.

Podboj Chin przez Mongotéw i zwigzane z tym przemiany $wia-
domosci historycznej stanowily rezultat dluzszego procesu kontaktu
miedzy ludnoscig chinska a ludami Zyjacymi na terenach od Korei po
Attaj. Od X w. terytoria te zamieszkiwal lud Kitanéw, ktory zalozyt dy-
nastie Liao, obalong w 1125 r. przez Dzurdzendw, ktérzy zatozyli dyna-
stie Jin (,,Z1otg”). Kitanowie zyli raczej na obrzezach Chin, sinizowali
sie bardzo wolno i preferowali buddyzm, a wszystko to przefozylo si¢
na nikle zainteresowanie mysla historyczna'. Dzurdzenowie ulegli na-
tomiast daleko posunietej sinizacji. Jak wykazat Hoyt Tillman, 6wczesne
dyskusje wokot mysli Zhu Xi, Sima Guanga czy Su Shi stanowily konty-

! Historia Liao powstala w czasie dynastii Yuan, jakkolwiek bazowala ona cze-
$ciowo na zaginionych dzi$ Shilu Yelii Yana, p. Xu 2005, 22. Myél historyczng Kitanow
probowat opisa¢ Wu Huaiqi (Wu 2002, 193-220).

257



nuacje rozwazan myslicieli Songowskich?. Przyktad Wang Ruoxu (47 i, 1174-
1243) pokazuje, iz krytyke historyczng taczono woéwczas z uprzywilejowaniem
dydaktycznej funkcji historiografii. ,Pomostem” byla w tym przypadku swoiscie
emotywistyczna idea, iz ,,sfowa dawnych medrcow byty jedynie ludzkimi uczucia-
mi”. W filozofii historii tamtego czasu dominowat idealizm: Yuan Haowen (JG4F 1],
1190-1257) przychylal sie do klasycznej koncepcji Mandatu Niebios, a nawet po czg-
$ci do wizji korelacji Nieba i ludzko$ci, natomiast Liu Qi (115, 1203-1259) rozwijat
ide¢ cykli dynastycznych, ktére mialy by¢ uzaleznione od stanu ,,ducha uczonych”
()& shifeng) w danym czasie’. Cykliczng koncepcje dziejow przyjat takze Zhao
Bingwen (3 , 1159-1232). Jego zdaniem poszczegdlne cykle wzrostu i upad-
ku wyznaczane s3 z jednej strony przez ,,zasad¢ natury” (ziran zhi li) przejawiajaca
sie w Pieciu Przemianach, a z drugiej strony przesadza o nich zgodnos¢ z mo-
ralnoscig i obyczajnoscig konfucjanska. Instytucje spoleczne, takie jak feudalizm,
wyjasnione s3 natomiast warunkami/tendencja danego czasu (shi)>.

Co ciekawe, o ile filozofia historii uczonych zyjacych w panstwie Dzurdzenéw
miata charakter idealistyczny, o tyle filozofom historii okresu dynastii Yuan blizej
byto do pozycji materialistycznych. Jednym z nich byl Ma Duanlin (¥, 1245-
-1322), autor Calosciowych badan literatury i dokumentéw CRRIE= Weénxian
tongkdo. Jak czytamy we wstepie, Ma zamierza calosciowo uchwyci¢ (huitong)
Dao, ale w przeciwienstwie do Sima Guanga nie interesuje go zasada (i) rozkwi-
tu i upadku panstw, lecz opis instytucji spolecznych. Co wiecej, owe instytucje
s3 znacznie trwalsze niz pojedyncze dynastie, dlatego chcac zbada¢ przyczyny
(4 gi1) tych instytucji, nalezy najpierw poznac ich cato$¢, od poczatku do korica;
dopiero potem mozna zrozumie¢ poszczegoélne z nich®. Byl to zatem holizm co do
czasu, przyczynowosci i znaczenia (w sensie wyrdznionym w tej pracy). Jednocze-
$nie holizm 6w naznaczony byl pewnym dualizmem, dzielac historig¢ instytucji na
czas, gdy wszystko bylo publiczne (2 gong), czyli ere Trzech Dynastii i panujacego
wowczas systemu feudalnego; czasy, gdy panstwo stato sie wlasnoscig prywatna
(FA si) cesarza, ktore nastaly od Qindw; wreszcie, momenty, gdy podejscie ,,pu-
bliczne” powracalo’. Byl to efekt nie tyle nastawienia umystéw medrcow, co ten-
dencji i warunkéw (shi) danego czasu®. W mysli tej brzmig echa teorii Liu Zong-
yuana, jakkolwiek Ma Duanlin poszed! jeszcze dalej niz Liu, gdyz - jak podkresla
Hok-Lam Chan - krytykowatl on nie tylko stosowanie do historii schematéw
kosmologicznych, ale odrzucal takze moralng funkcje dziejopisarstwa’. Nie byl

Wang 2000, 16-17.
Ibidem, 5, 14-15.
Wenxian tongkao zixu: 3.
Ibidem: 4. Te epoki to okres Taihe za Wei (227-232 n.e.) i Zhenguan za Tang (627-649).
Wenxian tongkao 260: 2060.
° 'Wu 2002, 439. Chan 1982, 44-46.

4
5
6
7
8

258



zatem Ma Duanlin konfucjanskim filozofem historii. Blizej mu byto do legizmu:
komentujac reformy Shang Yanga napisal bowiem, iz rozwigzania odpowiednie
dla starozytnos$ci nie moga sprawdzi¢ si¢ dzisiaj z uwagi na odmienne przyczyny*.
Chan uwaza, iz Ma Duanlin przyjal ,poniekad fatalistyczne przekonanie o nie-
uchronnosci pewnych przemian historycznych™'. Podobny fatalizm reprezento-
wal w tym czasie m.in. Xu Heng (#/, 1209-1281)"2.

6.1 Filozofia historii okresu dynastii Ming

Filozofia doby dynastii Ming, nader czgsto oskarzana w pdzniejszej wyktad-
ni historii filozofii chinskiej o ,introwertyzm” i inspirowane buddyzmem ,,puste”
rozwazania, byla w istocie czasem prob oporu i niezaleznosci wobec odziedziczo-
nych metanarracji, wyrazajacych sie w dobitniejszym niz kiedykolwiek wczesniej
indywidualizmie i krytycyzmie'’. Na polu pisarstwa historycznego wiazato si¢ to
z rozkwitem prywatnej historiografii, w zdecydowanej wigkszosci poswigconego
nie starozytnym, a biezacym wydarzeniom politycznym'*. W mysli Song Liana
(AR, 1310-1381), kierownika Mingowskiego Urzedu Historycznego i gtéwnego
redaktora Historii dynastii Yuan, owa prywatnos$¢ urosta nawet do rangi zasady hi-
storiografii. Song Lian uwazal, iz rozw¢j materii-gi, a wigc i historie, w tym dzieta
medrcow (shengren zhi shi), wyjasni¢ mozna tylko przez twdrcze dziatanie umystu
(xin). Jak pisze Xiang Yannan, filozofia historii Song Liana zostala w ten sposob
oparta na idealizmie subiektywnym'. W filozofii historiografii tendencje indywi-
dualistyczne doprowadzily takze do rozkwitu krytyki historycznej (p. podrozdziat
6.1.2), ktéra implikowata pewng doze historyzmu, wychodzac naprzeciw prospek-
tywnie zorientowanym nurtom filozofii dziejéw (p. podrozdzial 6.1.1). Zwiencze-
niem indywidualizmu w filozofii historii tego czasu byla natomiast my$l Li Zhi
(p. podrozdziat 6.1.3). Co znamienne, kazda z koncepcji opisanych w ponizszych
podrozdziatach sytuowala si¢ poza obregbem konfucjanskiej ortodoksji.

Zarzuty introwertyzmu i spekulacji opieraja si¢ gtéwnie o przyklad Wang
Yangminga (E£[5 ], 1472-1529), ale i tu s3 bezzasadne. Jak wykazuje Ivanhoe,
umyst nie jest wedtug Wanga pograzony w sobie, ale polaczony z calym $wiatem,
nie zatracajac przy tym siebie; nie jest on pusty i bierny, gdyz prawdziwa wiedza

0y A BRI, Wenxian tongkao zixu: 4.

' Chan 1982, 51.

2 Xu Heng uwazal, iz tendencja tadu lub chaosu to ming, do ktérego trzeba si¢ dostosowa’
(Luzhai yishu 9: 410).

1 de Bary 1970.

" Wang, Ng 2005, 204.

15 Xiang 2002, 51-53.
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spelnia sie w etycznym dzialaniu w $wiecie's. Filozofia Wang Yangminga, cho¢
niewatpliwie skoncentrowana na epistemologii i etyce, jest tylko pozornie niezain-
teresowana historig. W istocie oddaje ona typowe dla epoki napiecie miedzy cze-
sciowo ahistorycznym indywidualizmem a uhistorycznieniem zastanego kanonu.
Zdaniem Wang Yangminga, zasada-/i jest tozsama z umyslem-xin. Dla Zhu
Xi li bylo jednak takze zasada ,stojacg za” dziejami, zatem dla Wang Yangminga
taka zasada staje si¢ umysl. Podobnie jak Song Lian, Wang Yangming opiera swoje
rozumienie historii o idealizm subiektywny, wzmocniony dodatkowo przez jego
natywizm. Miedzy jednostka a historig nie znajduje si¢ zadna bariera, w rezultacie
mozna natychmiastowo doswiadczy¢ calosci historii. Jak pisze Wang Yangming,
»w ciagu jednego dnia cztowiek do$wiadcza calego swiata historii, tylko nie zdaje
sobie z tego sprawy (...). Jedli uczen poklada ufno$¢ w swej wiedzy wrodzonej i nie
pozwala, by zaburzyla ja materia, moze stale zy¢ [w $wiecie] Fu Xi, a nawet daw-
niej”". Jak dodaje Wang, z perspektywy umystu pozbawionego kontaktu z materia
nie ma réznicy migdzy jednym dniem a liczaca 129.600 lat era, o ktdrej pisal Shao
Yong'®. Innymi stowy, jesli umyst jest zasada dziejow, jedyng metoda poznania hi-
storii jest samoswiadomo$¢, ktéra wymaga dotarcia do oczyszczonej ,,podstawy
umystu” i jego wiedzy wrodzonej. Jesli jednak zdarzenia sg przejawem umystu,
a jednoczesnie jego trescig, to granica miedzy zdarzeniami a zasadg zanika, a wraz
z nig nieistotna staje sie takze réznica pomiedzy pismami klasycznymi, majacymi
przekaza¢ uniwersalne prawdy, a dzielami historycznymi. Jak pisze Wang:

Mowi sig, ze historie zajmuja sie zdarzeniami, a Klasyki — zasadg. Zdarzenia sg jednak
takze zasada, a zasada — zdarzeniami. [Stad] Roczniki Wiosen i Jesieni sa tez Klasykiem,
a Pie¢ Klasykow - historig (...). Pie¢ Klasykow to tylko historie. Za$ funkcja historii jest
odrdznienie dobra od zta oraz podanie instrukcji i ostrzezen®.

Co zrozumiale, przektada si¢ to na sceptycyzm w odniesieniu do Klasykow,
zwlaszcza Ksiggi Piesni, ktéra powinna by¢ nawet, zdaniem Wanga, wyrzucona
z kanonu konfucjanskiego. Ale i w odniesieniu do samych ksiag historycznych
pojawiajg sie nie mniejsze watpliwosci co do ich wiarygodnosci. Wang Yangming
uwaza, iz nie powinno si¢ dyskutowac o dziejach sprzed panowania Yao, a z uwagi
na ciggle zmiany i réznice miedzy kolejnymi epokami nie sposéb powrdci¢ do

16 Tvanhoe 2017, 48-50, 66-68.

TN H R, A A, R AR (L) A RN, AL,
WM 3% 2 T 1\ Wang Yangming quanji 3: 115-116.

B HER T NFH AL, OREYME. OEWIRR, R R — AL
Wang Yangming quanji 1: 21.

UHEHE L, DUEFRZAL. FHE, BRI, FRORE. LR (L) IR
R, BLAWIERE, IRFIM. Wang Yangming quangi 1: 10.
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wszystkich obyczajow z czaséw Trzech Dynastii®®. Nie przeszkadzalo to jednak
Wang Yangmingowi w postrzeganiu epoki Trzech Dynastii jako ztotego wieku, po
ktérym nastgpil upadek konfucjanizmu?'. Ponadto, docierajac do zawartej w umy-
Sle zasady, tozsamej z umystem dawnych medrcéw, mozna sta¢ si¢ medrcem tak,
jak np. Yao i Shun®. Teza, iz pisma klasyczne sg jedynie historiami, cho¢ niewatpli-
wie antycypowala pozniejsze poglady Zhang Xuechenga, nie byla tu manifestem
historyzmu. Wyrazala ona raczej mysl, iz z perspektywy czystego umystu podzial
na to, co ahistoryczne i dziejowe, nie ma miejsca. Tym samym jednak réwnie nie-
istotna staje si¢ réznica miedzy przeszloscia i terazniejszoscia.

6.1.1 Prospektywizm Wang Tingxianga i Zhang Juzhenga

Filozofia historii Zhu Xi stata si¢ najbardziej wplywowa wykladnia filozofii
dziejow w okresie dynastii Ming, cho¢ do glosu doszly tez wowczas koncepcje wo-
bec niej krytyczne, z konieczno$ci blizsze pozycjom materialistycznym i postepo-
wym. Trend ten mozna dostrzec w filozofii Wang Tingxianga (3L 4H, 1474-1544)
i Zhang Juzhenga (4J& IE, 1525-1582).

Filozofii historii Wang Tingxianga nie sposob wszakze zrozumie¢ bez jego on-
tologii. Zaréwno ,,Najwyzsza Ostatecznos¢” Nfik Taiji, ktéra w metafizyce Zhu
Xi stanowi Absolut bedacy zrédlem bytéw i motorem ruchu gi, jak i jej opozycja,
czyli tzw. ,Najwyzsza Pusto$¢” N Taixi, sa dla Wanga jedynie charakterysty-
kami materii. Poza materig nie istnieje nic, to sama materia przyjmuje natomiast
posta¢ uformowang lub pozbawiong formy; rozpatrywana z perspektywy zjawisk
jest bytem, a z perspektywy przemian - niebytem®. Jedno gi, ,czasem stale, a cza-
sem zmienne”, ma wiele przejawoéw. Odwracajgc podstawowe zatozenie Zhu Xi,
Wang Tingxiang pisze, iz to materia jest jedna, za$ zasad (i) jest wiele*. Jak pisze
Youngmin Kim, ,Wang nie wierzyl w istnienie wszechogarniajacej jednoczacej
struktury uniwersum”?’; Chang Woei Ong dodaje, iz ,w kosmologii Wanga, rdz-
norodno$¢, nie jedno$¢, jest norma”*. W pewnym sensie jednoczacg role pelni
wszak materia. To ona jest zrodlem wszelkich zmian, w efekcie zdeterminowania
(7€ ding) przez dany typ materii okre$lone stany rzeczy moga pozosta¢ niezmie-
nione przez ,tysigce epok™. Z drugiej strony, sytuacje takie sg hipotetyczne, gdyz

2 Ibidem 1: 9-10.

I Tbidem 2: 54-55.

2 Tbidem1: 27-28.

2 Shenyan: 77.

# Yashu: 848.

% Kim 2008, 116.

% Ong 2006, 474.

BT AN, SRR 2 AT € . Shenyan: 80.
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materia, obdarzona czasem, ulega nieustannym zmianom i nic nie jest state®. Jak
pisze Wang Tingxiang, ,Dao nie posiada okreslonego miejsca spoczynku, dlatego
medrzec podaza za czasami’®. Powstaje jednak pytanie, czy éw czas ma mimo
wszystko okreslony kierunek.

C.W. Ong uwaza, iz ,Wang Tingxiang odrzucal w szczego6lnosci ide¢ narzu-
cania na dzieje uniwersalnych i sztywnych standardéw wartosci moralnych, ar-
gumentujgc w zamian, iZ wiecej uwagi nalezy poswiecic¢ partykularnosci kazdego
momentu historycznego”. Wang odwoluje si¢ jednak do idei tendencji-shi, ktéra
- cho¢ pozbawiona wymiaru normatywnego — nadaje poszczegélnym momentom
historycznym ogoélny i uporzadkowany charakter. Shi ma, po pierwsze, liniowy
charakter. W przeciwienstwie do np. Chen Lianga, Wang Tingxiang nie wspomina
o jakichkolwiek cyklach majacych stanowic¢ etapy tendencji dziejow. Po drugie, shi
zmienia si¢ w sposéb ciagly i stopniowy. Po dtuzszym czasie wszystkie instytucje
i prawa si¢ degeneruja, co powoduje zmiane, za$ istotg zmiany jest jej stopniowal-
nos$¢ (Hf jian)*'. Po trzecie, ,,zmian spowodowanych przez tendencj¢ $wiata nie
mozna juz cofna¢”*. Jesli pewne partykularne prawa uwazane sg za uniwersalne,
wraz z ich degeneracja nastapi tez zepsucie rzagdéw. Z tego powodu nie mozna
obecnie stosowa¢ starozytnych instytucji i nawet medrzec nie moze przeciwdzia-
ta¢ tendencji zwigzanej z uplywem czasu®. Nie ma mozliwosci powrotu do np.
feudalizmu, gdyz shi nie sprzyja juz temu systemowi*. Z perspektywy ewolucji
shi takze moralno$¢ okazuje sie czyms historycznym i przygodnym. Wang Ting-
xiang pisze nie tylko o przejsciu od stanu, w ktérym tron otrzymywali cnotliwi,
do reguly dziedziczenia tronu, ktéra nastata wraz z ustanowieniem dynastii Xia®,
ale uwaza takze, iz juz etyka Mencjusza nie odpowiadala schytkowej fazie Okresu
Walczacych Kroélestw, a panstwa Qi i Liang, ktore porzucily cnote ren na rzecz sity,
uczynily stusznie, gdyz reagowaty na rosnaca potege Qin, ktora to potega stanowi-
ta rezultat dwczesnej, ,,nieodwracalnej” tendencji historii*.

% IR E 2 AT R B BT s, AR (L) R 2 S, N . Shenyan: 81.
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Wang Tingxiang nie uwaza jednak, iz zmiany bedace rezultatem shi sa zawsze
dobre: moga przynies$¢ zaréwno poprawe, jak i pogorszenie stanu rzeczy’. Z teoria
postepu laczy Wang Tingxianga wiara w istnienie linearnego, nieodwracalnego
i stopniowego trendu dziejow, ale nie dokonuje on jednoznacznie pozytywnego
warto$ciowania natury lub celu przemian. Co wigcej, cho¢ filozofia historii Wang
Tingxianga zbudowana jest na idei nadciagajacej z przysziosci zmiany, Wang nie
pokusil si¢ nigdzie o naszkicowanie ery przysztosci. Jego charakterystyka shi doko-
nuje sie post factum i czerpie wyltacznie z przyktadéw z przeszlosci. Z tego powodu
jego specyficzne stanowisko okreslone zostaje tu mianem prospektywizmu, w celu
odrdznienia go od progresywizmu.

Kolejng réznica pomiedzy prospektywizmem a progresywizmem jest zdy-
stansowanie si¢ tego pierwszego od absolutnych zasad i norm. Od czaséw filozofii
historii Zhu Xi, histori¢ ujmowano jako realizacj¢ absolutnej zasady (perspekty-
wa przedmiotowa), a co najmniej od czaséw Mencjusza jako absolutnie wazne
traktowano normy wprowadzone przez medrcéw (perspektywa podmiotowa),
ktérzy w idealistycznym ujeciu neokonfucjanskim okazali sie dziala¢ w zgodzie
z obiektywna zasada. Wang Tingxiang, dla ktérego medrcy podazaja tylko za shi
czasu, odrzucal oba zalozenia. Jak pisze Youngmin Kim, ,,dla Wanga $wiatu bra-
kuje jednosci i wymiaru normatywnego. Rzeczywistos¢ jako taka jest pozbawiona
wartosci, ktorg trzeba jej nadac z zewnatrz. Gléwnym autorytetem narzucajacym
warto$ci na rzeczywisto$¢ jest u Wanga medrzec”*. Moralnos¢, prawa i obycza-
je nie istnialy, zanim nie zostaly ustanowione (ding) w sposéb arbitralny przez
medrcow®, cho¢ od czasu ustanowienia staly si¢ stabilnymi instytucjami*’. Pewne
sformulowania, takie jak stwierdzenie, iz medrcy sg niczym duchy lub iz ich umy-
sty sa duchowe, sugeruja odejscie tak od antyuniwersalizmu, jak i materializmu®'.
Nalezy jednak pamigtac, iz duch zdefiniowany zostaje jako wysublimowana forma
materii*’. Jak pisze Frédéric Wang, duch jest funkcja materii i rezultatem jej prze-
mian, a ujety od strony subiektywnej jest tozsamy ze swiadomoscia®. Przypisywa-
nie Wang Tingxiangowi idealizmu jest w gléwnej mierze nieuzasadnione na grun-
cie filozofii historii, gdyz Wang interpretuje dzieje przez pryzmat przeksztalcen
stosunkéw materialnych, takich jak zmiany metod opodatkowania czy przeksztal-
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cenia systemow wlasnosci ziemskiej*. Szczegdlne znaczenie przypisywal Wang
transformacjom instytucji malzenstwa®. Zadna z tych form przemian materii
spolecznej nie zostala przy tym uznana za podstawowa lub istotna, jako ze ,Wang
wierzyl, iz zasad rzadzacych ewolucja historii i polityki jest, tak jak zasad rzadza-
cych porzadkiem naturalnym, wiele”. Z drugiej strony, wydaje sig, iz monarchizm
byt dla Wanga jedyna mozliwa, a wigc i uniwersalna, zasadg ustroju®. Jedynym
miejscem, o ktérym Wang pisze wprost, iz jest w nim obecne jedno Dao, okazuje
sie przekaz: to literatura, a zwlaszcza Szes¢ Klasykow, jest ,,pojazdem” Dao*’. Do-
konujac krytyki neokonfucjanskiego idealizmu historycznego na poziomie teorii
procesu historycznego, Wang Tingxiang przenosi wigc konfucjanska wiare w jed-
no Dao poziom ,nizej’, do dziedziny pisarstwa historycznego.

Do koncepcji prospektywizmu zblizona byta takze filozofia historii Zhang
Juzhenga. Jak pisze Robert Crawford, ,,gdy problemy dynastyczne wotaty o legi-
styczne rozwigzania, Zhang odnalazt zrédlo tych problemoéw oraz uzasadnienie
ich rozwiazania w filozofii historii opartej na zasadzie ciaglej zmiany czasu oraz
warunkéw”*. Zhang Juzheng uwaza, iz zasada zdarzen nie jest stala, stala jest
natomiast potrzeba podazania za czasami; w efekcie to, co uchodzito niegdys
za dobro, moze by¢ uznane dzi$ za co$ niemoralnego®. Dotyczy to takze praw:
prawa i instytucje nie moga by¢ state, gdyz shi zmienia si¢ w dziejach; starodaw-
nos¢ lub nowos$¢ nie jest w ogole kryterium oceny praw, gdyz musza by¢ one
zgodne ze swoim czasem™. Praktykujac obyczaje i rozwigzania polityczne uwa-
zane dawniej za zdegenerowane, mozna osiggna¢ obecnie bogactwo i site’!. Nie
istniejg absolutnie wazne prawa, obyczaje, zasady moralne i instytucje (cho¢
podobnie jak w przypadku Wang Tingxianga, relatywizacji nie jest poddany
monarchizm)*. Wszystko to stanowi rezultat powolnych i stopniowych zmian
shi; shi przyjmuje przy tym posta¢ tendencji tadu lub chaosu, i nawet medrzec

O szczegdtach tej czesci analiz Wanga: Ong 2006, 477-479.

# Shenyan: 127. Por. Fang 2006, 532.

6 Ong 2006, 482-483.

T Por. Cai 2008. C.W. Ong (2006, 485) uwaza wszak, iz Dao obecne w wen nie jest jedno, ale nie
podaje uzasadniajacych to cytatow, a nawet pisze o ,ostatecznym modelu”.

8 Crawford 1970, 374.
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nie jest w stanie jej przeciwdziata¢>. Co ciekawe, to tendencja historii sama
dokonuje zwrotéw.

Zhang Juzheng uwaza, iz po osiggnieciu pewnego kraficowego stadium histo-
ryczne przemiany ,,w sposob naturalny” odwracajg swoj biegi powracaja do poczat-
ku>*. W kazdej epoce panuje najpierw prostota (zhi), przeksztalcajac si¢ z czasem
w coraz wiekszg zlozono$¢ i wysublimowanie (wen), po czym — wraz z nastaniem
nowej epoki — proces rozpoczyna si¢ od nowa®. Jak podkresla Crawford, cykle
te nie oznaczaja powrotu do poprzedniego stadium, ale - wpisane w linearnos¢
historii — opisuja strukture kazdej epoki, ktdra wzigta sama w sobie jest unikalna,
tzn. kazda z nich ma swoisty system praw i rzadow™. Zhang interpretuje przez
pryzmat swojej teorii cale dzieje Chin, od Yao po dynastie¢ Ming, lokujac momenty
»przesilenia” i wskazujac nowosci wniesione przez kazda z epok™”. Jego prospekty-
wizm, w odréznieniu od mysli Wang Tingxianga, przyswajal zatem watki cyklicz-
ne i idealistyczne.

6.2.2. Filozofia historiografii epoki Mingowskiej

Rozwdj filozofii historiografii w czasach dynastii Ming wynikal z przemian
samego dziejopisarstwa. Ufundowanie filozofii historiografii w kategoriach ideali-
zmu subiektywnego dokonane przez wspomnianego na poczatku rozdzialu Song
Liana bylo tylko jedna z wielu propozycji teoretycznych tamtego czasu. Wang Yi
(E#¥, 1322-1373), ktoremu blizszy byt idealizm obiektywny szkoty Zhu Xi, postu-
lowat $ci$lejsze zwigzanie historiografii z filozofig polityczng. Jego zdaniem przed-
stawiona w kronikach droga medrcéw polegala na szukaniu tego, co uzyteczne
w danych czasach, dlatego sprawowanie rzadéw polega na pobieraniu nauk od
przeszlosci, a jednoczes$nie podazaniu za specyfika czasu; bez znajomosci historii
nie mozna uprawia¢ polityki®®. Wang Yi uwazal tez, iz osady dokonywane przez
historyka maja charakter publiczny i Ze to wilasnie (dobrzy) historycy sg odpo-
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wiedzialni za przekazanie ich kolejnym pokoleniom i podtrzymanie w ten spo-
s6b ,,dyskusji publicznej” A7k gongyi®. Taki talent dobrego historyka jest jednak
rzadki, gdyz piszac histori¢ (danej dynastii), nalezy nie tylko bada¢ fakty i dobiera¢
odpowiednio stowa, lecz takze bazowac na standardach i odnajdywa¢ przyklady
do nasladowania. Aby zbada¢ caloksztalt danego okresu historii potrzebny jest
jezyk, ktory rozréznia subtelnosci dyskursu; wiedza, ktora jest efektem poznania
nawet tego, co trudno zrozumiate; i intelekt do przenikniecia zasady (li) stojacej za
niezliczonymi zdarzeniami®. Literacka warstwa kroniki (wen) jest wigec traktowa-
na jako widzialny przejaw Dao, podtrzymujacy je i nieodréznialny od Drogi, tzn.
cho¢ Dao nie jest tozsame z literacko$cia, Dao i wen nie sg oddzielnymi bytami®'.
Podobng idee znajdziemy w mysli Xue Yingqi (£ M7, 1499-1535), ktéry bro-
nil tezy, iz tak co do swego zrodla, jak i natury Klasyki oraz historie sa jednym
(88 s —1H jing shi yi y¢)®2. Owo zréwnanie dokonalo sie rzecz jasna kosztem ob-
niZenia rangi Klasykow, ktérym to, wedtug Zhu Xi, mialy by¢ podporzadkowane
historie; w zamian dostrzezono podstawowe i wszechobecne znaczenie historii,
jak pokazuje to cytat z pism Qiu Juna (I{¥, 1421-1495): ,niemozliwe, by byl na
$wiecie choc¢by jeden dzien bez historii i jeden dzien bez historykoéw (...). To hi-
storycy [animujg] publiczng dyskusje rozciggajaca si¢ na niezliczone pokolenia™®.
Do watkéw tych nawigzal Wang Shizhen (-1 K, 1526-1590), ktéry skon-
statowal, iz ,pomiedzy Niebem a ziemia nie ma niczego, co nie byloby historig™**.
Jak pisze Wang, tzw. Klasyki to tylko historie, ktdre ciesza si¢ szczegdlnym sza-
cunkiem®. Dotyczy to zwlaszcza Chungiu, ktore cho¢ niewatpliwie stanowi dzie-
o medrca, zawiera wiele watpliwych ustepow, ktére wprowadzity w blad kolejne
pokolenia czczace to dzielo, a ktére nalezy krytykowa¢ tak samo, jak w przypadku
kazdego dziefa historycznego®. Co prawda Wang Shizhen dostrzegat réznice mie-
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dzy (historiami, ktére staty si¢) Klasykami a (zwyktymi) historiami, uwazajac, iz
znaczenie Chungiu i innych Klasykéw wybiega poza prawdy wilasciwe dla jedne-
go kraju i jednej dynastii, gdyz Klasyki sg historiami poruszajagcymi zasady (&
L yanli)*. Jak zauwaza jednak Ailika Schinkéthe, Wang Shizhen, tak jak niegdys
Liu Zhiji, mégt to uczyni¢ w ramach ochrony przed atakami neokonfucjanskich
ortodoksow, tym bardziej, iz idea respektu dla pewnych historii nie miata podstaw
metafizycznych ani nawet etycznych, gdyz, zdaniem Wang Shizhena (w odréznie-
niu od pozostatych cytowanych tu myslicieli), opinia publiczna moze pozostawac
w bledzie, co wigcej, wartosciowy charakter danej historii wida¢ po tym, iz jest
ona niedoceniana i niezrozumiana przez masy®. Idea ta zwigzana byta z progra-
mem krytyki historycznej Wanga, ktdrej dal wyraz w Dociekaniu bledéw w ksie-
gach historycznych S IeF 5% Shishéng kdowi. Zdaniem Wang Shizhena, wskutek
niekompletno$ci zapiskow korzystajace z nich kroniki sg niewiarygodne, a nawet
gdyby materialy byly kompletne, ch¢¢ ukrycia win cesarza i narodu z jednej strony
oraz prywatne sympatie i awersje z drugiej owocowalyby wcigz zapiskami nieod-
powiadajacymi rzeczywistosci. Prywatna historiografia nie stanowi jednak godnej
alternatywy, gdyz z powodu brakéw w wyksztalceniu prywatni historycy przepro-
wadzaja bledne wnioskowania i nie weryfikujg dostepnych im, najczesciej zasty-
szanych, swiadectw®. Ogdlny wydzwiek krytyki Wanga jest wiec pesymistyczny”.

Idee Wang Shizhena rozwijal jego przyjaciel, Hu Yinglin (51 &, 1551-1602).
Dla Hu, tak jak dla Wanga, Shangshu i Chungiu byly jedynie historiami, cho¢ to
od czasow tych dziel ma miejsce stopniowy upadek historiografii’’. Podobnie jak
Wang Yi, takze Hu Yinglin uwazal, iz zbadanie faktéw i dobdr stéw, a doktadnie
trzy warunki bycia dobrym historykiem wyrdznione przez Liu Zhiji, tj. talent, wie-
dza i sSwiadomos¢, nie sg wystarczajace, zatem od historyka winno wymagac¢ sie
jeszcze wiernego zapisu wydarzen (ELZ¥ zhibi) i publicznie zorientowanego umy-
stu (2> gongxin) 2. Kategoria gongxin ma przy tym konotacje etyczne: wigze sie
z wydawaniem osgdéw moralnych i stanowi wyraz odpowiedzialnosci historyka
przed wszystkimi ludzmi. Sg to rzecz jasna cechy trudno osiggalne i rozlaczne.
Gdy pisze si¢ historie uniwersalna, problemem jest zdobycie zrddet, ale nie osad,
ktory jest z kolei znacznie trudniejszy w przypadku historii dynastycznej, gdy juz

57 Por. Yeung 1992, 80-82.

% Schinkothe 2017, 285, 291.

% Franke 1998, 731-732.
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nie ma problemu z dostgpem do naocznych swiadectw”®. Osad moralny moze si¢
za$ dokonywac zaréwno za pomocg pojedynczych znakow i stow (jak w Chungiu
i Zuo zhuan), jak réwniez doboru wydarzen (jak w Shiji i Hanshu)™. Ujecie proble-
mu osadu moralnego w kontekscie réznych rodzajow literackich i potraktowanie
go jako efektu manipulacji stowem prowadzi jednak Hu Yinglina do przyznania
prymatu wymiarowi jezykowemu. Jak pisze Hu, ani obszernos¢ historii (dost. ,,jej
grubos¢”), ani dystans czasowy nie s decydujace dla ksztaltu kroniki. Dobre hi-
storie to takie, ktdrych jezyk jest prosty, a zte cechuja sie zbyt wyszukanym stow-
nictwem”. Z drugiej strony, jesli prostote rozumie si¢ skrajnie, lepsza jest wywazo-
na subtelnos¢. Innymi stowy, prostota powinna ,wspolpracowac” z subtelnoscia,
wowczas prostota ogranicza material, co owocuje uzyskaniem catosci polegajacej
na kompletnym ujeciu (7% gai), za$ wyszukanie daje calo$¢ wyczerpujaca wszyst-
kie szczegoly (% zhéng)™. Jedli polaczy sie oba rodzaje caloéci narracji z obiek-
tywizmem, uzyska sie calo$¢ bedaca zupetnoécig (4> qudn), ktéra pozwala na
zasadng ocene postaci historycznych, z uwzglednieniem tego, co donioste i pod-
stawowe w odrdznieniu od tego, co drugorzedne”. Hu Yinglin rozréznia zatem az
trzy rodzaje calosci narracji historycznej, wyraznie dazac do mozliwie najbardziej
holistycznego jej rozumienia, unikajac jednoczesnie przyjecia perspektywy szkoty
zasady Zhu Xi.

Tak cenionemu przez Hu Yinglina obiektywizmowi sprzeciwia si¢ natomiast
zaréwno stronniczo$¢ samej narracji (jak w przypadku Wei Shou), jak i wybidr-
czo$¢ w przedstawianiu wydarzen (cechujaca, zdaniem Hu Yinglina, Zheng Qiao)”.
Obiektywizm obywa si¢ bowiem ,bez zmylenia przez pierwsze wrazenie, bez
uprzedzen, bez checi przypodobania sie, bez poszukiwania aplauzu™”. Dazenie do
sformutowania kryteriéw obiektywnosci doprowadzilo Hu Yinglina do napisania
dzieta, ktéremu zawdziecza najwigksza stawe na gruncie chinskiej teorii i metodo-
logii historii, tj. Autentykoéw i falsyfikatéw czterech kategorii VU 1EGf Sibis zhéng?.

" R E R RIERE, FUE AN, B~ KA . SR, AR Ok =, T
Hit . £, B RS %, MH W TR 2 RSN, Shaoshi shanfang bicong 5:
220.

"BEK TR ER AW, A E G R ER AW, KYELLE R E I E . Shaoshi shanfang bi-
cong 5: 221.

TR, MM RR. EREE BMITR A, F 2. B QR R
AR, AESCTE ARt . #OC AT LUE S 2 4B 25, T A AR, B B, G
Z I, #B2T-ik. Shaoshi shanfang bicong 5: 223.

TatE, RIBERTRZ, FEMERE. ANGE, RISERMIT, &R, Shaoshi shan-
fang bicong 5: 227.

TSR, R, B R, i R, AT BLE 5 N\ 2. Shaoshi shanfang bicong 5: 228.

™ Shaoshi shanfang bicong 5: 235.

RN, BHIB IS, SRR, B4, SURRY) A, 1T R AR, Shaoshi shanfang bicong 23:
1022.
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Hu Yinglin nie tylko rozrdznia rodzaje i stopnie falsyfikatow historycznych®, lecz
nade wszystko formutuje kryteria zewnetrznej krytyki historycznej, nakazujac po-
szukiwanie wzmianek o tytule dzieta w bibliografiach, najpierw dawnych, a potem
wspolczesnych mu dzietach; badanie, czy wyrazenia w kwestionowanym dziele
byty w uzyciu w danym czasie, czy mialy miejsce raportowane wydarzenia, etc.
Kluczem krytyki zewnetrznej jest, jak sam przyznaje, identyfikacja autora®; kiero-
wany tg idee Hu Yinglin wykazal zatem, iz Zuo zhuan i wiele innych klasycznych
dziel historycznych miaty wigcej niz jednego autora.

Filologiczny punkt dojscia Hu Yinglina nie jest jednak zaskakujgcy. Pomimo
daznosci do holistycznego ujecia historiografii, wszystkie trzy pojecia calosci, kto-
rymi operowal Hu, zamykajg si¢ w obrebie jezyka: dwa pierwsze bezposrednio,
jako cechy narracji historycznej, trzeci posrednio, gdyz na calo$¢ te skfadat sig
obiektywizm i prawdziwos$¢ dziel, jednak ich autentycznos¢ wynika ostatecznie
z odniesien obecnych w innych dziefach i bibliografiach. Jak pisze Peter Bol, dla
Hu Yinglina wiedza naukowa i literatura sa od siebie nieodrdznialne, a wiedza
uczonych rozwija si¢ stopniowo, stojac w opozycji do idei jednorazowego wgladu
w zasadg historii, proponowanego przez Zhu Xi. W efekcie celem nauczania nie
jest nic poza nim, ale sama edukacja®2. Zywiot filologizmu pochtonat zatem final-
nie zalgzki historyzmu obecne w mysli Wang Shizhena, wplywajac prominentnie
na krytycyzm epoki Qingowskiej. Od podporzadkowania historii Klasykom, przez
utozsamienie obu, mysliciele chinscy dotarli do punktu, w ktérym Klasyki okazaty
sie historiami, a historie - literatura, zblizajac si¢, wraz z ideg konstytutywnej roli
jezyka narracji, do narratywistycznej filozofii historiografii.

6.1.3. Relatywizm historyczny Li Zhi

Refleksja dotyczaca historii zajmowala szczegdlne miejsce w filozofii Li Zhi
(=, 1527-1602), enfant terrible filozofii konfucjariskiej. W swojej filozofii
Li Zhi bezwglednie krytykowal spekulacje metafizyczne neokonfucjanistéw, od-
rzucajac wiare w istnienie jednej uniwersalnej prawdy; uwazal, iz jednostki nie
potrzebujg autorytetéw do zdobywania wiedzy (wystarczy rozwing¢ ,,dzieciecy
umyst” %[> téngxin), a podazanie za wlasnym interesem i pozagdaniami, w tym
seksualnymi, jest moralne; wreszcie, uwazal, iz kobiety powinny mie¢ takie same
prawa, jak mezczyzni. W 1602 r. Li Zhi zostal oskarzony o dewiacyjne poglady,
rozwigzalos¢ seksualng i mieszanie buddyzmu z konfucjanizmem®; na polece-

8 Por. Shaoshi shanfang bicong 14: 573-4.

' Wykaz Hu Yinglina streszczony w: Hsu 1983, 442.

8 Bol 2006, 116, 123, 127.

% W wieku 61 lat Li Zhi ogolil gtowe i zamieszkal w klasztorze buddyjskim.
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nie cesarza nakazano spali¢ jego ksiegi, a sam Li Zhi zostal aresztowany i jeszcze
w tym samym roku popelnit w wiezieniu samobdjstwo®. Jego dwa gtéwne dzieta
nosity prowokacyjne tytuly, ktére wskazywaly, iz Li Zhi mial swiadomo$¢ swo-
jego ikonoklazmu: Ksigga, ktérg nalezy spali¢ &2 Fénshii z 1590 r. oraz Ksiega,
ktérg nalezy schowa¢ ik Cdngshii z 1600 r. Wu Congxian postuzy! sie p6zniej
imieniem Li Zhi, przypisujac mu Zarys historii z uwagami krytycznymi S 41 51 2
Shigang pingydo, dzielo pelne krytycznych i sarkastycznych uwag o uznanych
postaciach historycznych, ukazujace czesto rozdzwigk miedzy konfucjanskimi
idealami a ich praktyczng, historyczng realizacjg. Sam Li Zhi podobnej anali-
zie wybranych postaci historycznych poswigcit zwoj piaty Fenshu zatytulowany
Czytajgc historie 58 5 Du shi, natomiast Cangshu jest zasadniczo zbiorem bio-
grafii znanych urzednikéw, od uczonych konfucjanskich po wojskowych, nie-
rzadko oskarzajacym ich o chciwos$¢ i nieudolnosé. Ideatem ministra byli dla
Li Zhi ci, ktérzy w sposob spontaniczny, jakby nic nie czynigc, dziatali w zgodzie
ze swoim czasem®. Byl to zatem ideal blizszy typowego dla Huainanzi polacze-
nia taoizmu i legizmu anizeli wykladni (neo-)konfucjanskie;j.

Idea dostosowywania si¢ do czasow wiaze si¢ zwykle z pojeciem shi i tak tez
byto w przypadku Li Zhi. Zdaniem Li Zhi, shi wyraza si¢ w cyklach fadu i cha-
osu, majacych miejsce pomimo braku ich swiadomosci ze strony uczestnikow wy-
darzen. Cykle te zostaja, podobnie jak u Zhang Juzhenga, skojarzone z okresami
prostoty (zhi) i subtelnosci (wen). Co ciekawe, dla takiego przeciwnika spekulacji
jak Li Zhi tad wyznaczony jest przez najwyzsze natgzenie prostoty i niepowscia-
gnietych (,dzikich” %} yé) uczué. Apogeum subtelnoéci i wyrafinowania ozna-
cza zatem stan chaosu. Zmiany natezenia zhi lub wen sg stopniowe (jian), lecz
przejscie od fadu do chaosu (lub odwrotnie) ma nieciagly charakter i zachodzi
wowczas, gdy jedna z wartosci osiggnie swoje maksimum. Jednym z przyktadow
takiego przejscia w historii Chin jest zastgpienie dynastii Qin przez Han. Tenden-
cji-shi nie mogg zatem, zdaniem Li Zhi, przeciwstawi¢ si¢ nawet medrcy: mozna
sie jej jedynie poddac, nie czynigc wbrew niej nic*. Jak pisze Xiang Yannan, cykle
tadu i chaosu u Li Zhi nie wynikajg ani z zakladanej zgodnosci dziatania ludzkiego
z przyroda, jak w przypadku mysliceli epoki Han, ani z moralno$ci samego dziata-
nia, jak dla wielu filozoféw okresu Song, lecz z obiektywnego i dialektycznego (bo
traktujacego o przechodzeniu w siebie przeciwienstw) prawa historii®.

8 Pelna tre$¢ wyroku: Handler-Spitz et al. 2016, 385-386.

8 SRR, 04E 22 BF. Cangshu 9: 420.

o iR RLETEIR () HEAEAL, iR R 2R, A BRI MR A
B S 2 i BRI th, SRSCARTHT R B BLARAE 22 SERENEAE, BT, MR ANLUEZT(.)
B b, Gl #min 2 gt (L) HARM AR SCW, 6 I ARIMTEL 2 IRt (..) REFR I, H R
Ro WORFIBEKALT B, Cangshu 1: 294.

¥ Xiang 2002, 310.
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Aksjologiczna neutralno$¢ procesu historycznego doskonale wspolgra z relaty-
wizmem historycznym Li Zhi: i z jednej, i z drugiej perspektywy nie mozna wska-
za¢ dobrych i ztych postaci (a czasem calych epok) historycznych, ktére petnityby
role uniwersalnego wzoru. Jak pisze Li Zhi, nie ma ustalonego standardu tego, co
stuszne i bledne (J£3F shi-féi). Decyduje o tym tylko opinia, i bez wzgledu na to,
czy jest to opinia jednej, czy miliona 0sdb, pozostaje ona wcigz jedng z mozliwych
opinii. Jak ubolewa Li Zhi, od dynastii Han po Song, zamiast dazy¢ do wyrazania
wlasnych opinii, ludzie przyjmowali bez dyskusji opini¢ Konfucjusza. Tymczasem
opinie nie tylko réznig si¢ miedzy sobag, ale takze zmieniaja si¢ w czasie:

To, co byto wczoraj stuszne, dzis jest btedne, a to, co dzis jest bledne, jutro bedzie znéw
stuszne. Gdyby nawet sprawi¢, ze Konfucjusz przyjdzie ponownie na $§wiat w obecnych
czasach, nie wiem, co uznalby za stuszne, a co za btedne®.

Relatywizm historyczny Li Zhi, przyjmujac wielo$¢ i réwnowaznos¢ zmien-
nych czasowo opinii, prowadzi zatem do historyzmu w zakresie interpretacji dziet
kultury i indywidualizmu co do warunku ich zrozumienia. Zasady moralne, ktére
dla Zhu Xi stanowig istotg historii, nie s tu juz nawet uniwersalnym przestaniem
kulturowym, redukujac si¢ do - moéwigc jezykiem filozofii Zachodu - sfery doksy.
Na stowa te powotano si¢ tez w edykcie skazujacym Li Zhi.

Uznanie nauk Konfucjusza za rownowazne z prywatng opinig doprowadzilo
réwniez Li Zhi do odrzucenia tradycyjnego idealu wzorowania si¢ na dawnych
medrcach, a zwlaszcza na Konfucjuszu. Powolujac si¢ na stowa Wang Yangminga,
iz ,ulice pelne s3 medrcéw”, oraz stowa Buddy [Sakjamuniego], iz kazdy umyst jest
tozsamy z Budda, Li Zhi twierdzi, iz kazdy czlowiek jest juz faktycznie medrcem,
zatem nie ma powodu, dla ktérego powinno podaza¢ si¢ za kimkolwiek poza soba,
a w sposob szczegdlny nie trzeba ,,skupiac si¢ na studiowaniu Konfucjusza, by sta¢
sie pozniej [czedcig] oficjalnego systemu™. Za historyzmem Li Zhi kryt si¢ zatem
swoisty indywidualizm: wiara w znaczenie jednostki oraz zdystansowanie si¢ od
wszystkiego, co mogtoby role jednostki deprecjonowa¢. Jednoczesnie Li Zhi zda-
wal sie nie dostrzega¢ konfliktu, jaki zachodzi pomiedzy taka afirmacjg jednostki
a tezg o istnieniu ponadosobowej tendencji historii, ktorej ,,nawet medrcy prze-
ciwstawic sie nie mogg”

Ostatecznie filozofia historii Li Zhi, cho¢ wyjatkowa w skali catej chiniskiej my-
8li, wpisywala si¢ w intelektualny klimat myslenia historycznego epoki dynastii

8 MEHEMASHIER, SHIEMEBHZR. BELFERAENRS, XAIEMZIEN.
Cangshu 1: 293.

 MANTNZUHE,  RUANETTUAEEN. WGHEER: WETEEN. IR
El: BLCBEIEE, AR RAANBEAM, 2PV NEHIAZE SEHE A DURoR A (L) X
] b BLER | PN 4% A IE R Fenshu 1: 72-73.
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Ming. Tak Li Zhi, jak i Wang Yangming czy Wang Shizhen wykazywali wzglednos¢
i historycznos¢ tego, co do tej pory uznawano za ponadhistorycznie wazne. Cze-
$ciowy historyzm wigzal si¢ natomiast z otwarciem na zmiany majace dokonac si¢
w przyszlosci, czego wyrazem byla spekulacja na temat schematu przemian shi,
co aczylo Li Zhi z Wang Tingxiangiem i Zhang Juzhengiem. W odréznieniu od
filozoféw historiografii oraz prospektywistéw, Li Zhi probowat taczy¢ te poglady
ze specyficznym dla siebie indywidualizmem i relatywizmem historycznym.

6.2. Filozofia historii okresu dynastii Qing
6.2.1. Filozofia historii przedstawicieli ruchu kaozheng

Upadek dynastii Ming i podb6j Chin przez Mandzuréw oznaczal dla wielu
filozoféw i intelektualistow chinskich tego czasu nie tylko kleske polityczna, ale
i porazke pewnej formy kultury chinskiej, zbudowanej na kulcie Klasykow i prze-
$wiadczeniu o aczasowosci zasad rzadzacych dziejami. Ruch ten przeszedt do hi-
storii jako ,,badania zrédtowe” % 3% kdozhéng i bazowat programowo na aplikacji
metod krytyki Zzrédel do studiéw nad historia i Klasykami. Zwracajac si¢ przeciw
abstrakcyjnemu idealizmowi neokonfucjanskiemu wyksztatconemu w epoce Son-
gowskiej, ruch ten zwigzal sie takze z nurtem ,,nauki Hanowskiej” (%% Hanxué),
ktéry odznaczal si¢ powrotem do tradycji komentatorskiej epoki Han®. Jednocze-
$nie niemal wszyscy przedstawiciele tego ruchu pozostali lojalni wobec Mingéw
nawet po ich upadku, odmawiajac przyjecia urzedow i zaszczytow z rak cesarzy
mandzurskiej dynastii Qing. W praktyce, kaozheng okazat si¢ ruchem o znacznie
szerszym znaczeniu i wplywie, odciskajac swoje pigtno takze na dwczesnej filozo-
fii historii. Wyrastajac z doswiadczenia historycznej traumy i rozczarowania do-
tychczasowymi, sinocentrycznymi i optymistycznymi, narracjami, ruch kaozheng
przewarto$ciowal dotychczasowe myslenie historyczne, a finalnie doprowadzit
klasyczng filozofi¢ historii do swoistego ,,zwinigcia si¢” do postaci badan filolo-
gicznych®, do czego doszto w przeddzien spotkania zachodniej filozofii historii.
Poswigcajac osobne partie pracy najwybitniejszym filozofom historii tego czasu,
tj. Wang Fuzhi i Zhang Xuechengowi, niniejszy paragraf oméwi filozofie historii
pozostalych przedstawicieli ruchu kaozheng.

% Zwigzki miedzy kaozheng i Hanxue opisuje wyczerpujaco monografia: Elman 1990.

9" 'W monografii pod znamiennym tytulem From Philosophy to Philology podkredla, iz filolo-
gia nie pelnila wéwczas jedynie roli pomocniczego narzedzia, lecz byla niezbedna do ,,odzyskania
i przyswojenia na nowo przeszlych struktur kultury konfucjanskiej. Uzyto jej, by da¢ przesztosci
drugie zycie” (Elman 1984, 28).

272



Ocena roli ruchu kaozheng oraz jego umiejscowienie w perspektywie po-
réwnawczej s3 jednak przedmiotem ciaglych sporéow. Jak pisze Benjamin Elman,
ruch kaozheng byl z perspektywy ortodoksyjnego neokonfucjanizmu zerwaniem
z etycznymi warto$ciami oraz humanistycznymi ideatami konfucjanizmu w ogole,
ale tak naprawde byl to nie tyle atak na neokonfucjanska filozofig, co dekontrukcja
skupionej wokot niej cesarskiej ideologii®?. Rzecz jasna, aprioryzm neokonfucjan-
skiej Daoxue popadal w bezposredni konflikt z centralng rola weryfikacji w meto-
dologii kaozheng, na ktdéra przeciwnicy nowatoréw mogli odpowiedzie¢ tylko uzy-
wajac tych samych metod. Celem uzycia metod krytyki historycznej i filologicznej
byla jednak ostatecznie tendencja do powrotu do zrddel ,sprzed falszerstw”™.
Co za tym idzie, ruch kaozheng nie dokonal catkowitej historyzacji i relatywizacji
Klasykéw?™, nie odrzucil on tym bardziej catego dziedzictwa klasycznego, lecz byt
reforma w jej obrebie. Nie mozna wigc, wedtug Elmana, zestawia¢ kaozheng na
réwni z XIX-wiecznym niemieckim historyzmem, jakkolwiek Liang Qichao i Hu
Shi bronili takiej tezy, twierdzac nawet, iz byl to ruch narodzin nowozytnej nauki
w Chinach; mozna natomiast poréwna¢ go do réwnolegtego zachodniego oswie-
cenia®. Podobnie uwaza Gao Jianlong, cho¢ z uwagi na ide¢ ,,powrotu do zrédet”
dostrzega on blizsza analogie miedzy kaozheng a XVIII-wiecznym purytanizmem
i zwigzang z nim krytyka biblijng*. Co ciekawe, wielu przedstawicieli tego ruchu
przyswoilo osiaggniecia zachodniej matematyki i astronomii, a nawet uwazano, iz
chinskie metody krytyki zrodet nie sg tak dobre jak europejskie z uwagi na stabo
rozwinieta matematyke®” (filozofia zachodnia nie byla jednak badz znana, badz
przytaczana w pracach przedstawicieli kaozheng). Zdaniem Michaela Quirina,
ruch kaozheng nie byt antykonfucjaniska rewolucja: nie byt rewolucja, gdyz wygast
on w XIX wieku, nie byl tez antykonfucjanski; poréwnanie go z O$wieceniem jest
za$ nie mniej bezzasadne niz zestawienie go z historyzmem, gdyz oznaczaloby to,
iz za sprawg kaozhengxue (,,studiow badajacych zrodta”) dokonata si¢ w Chinach
sekularyzacja, a to nie mialo i w pewnym sensie nie moglo mie¢ miejsca w dwcze-
snej kulturze chinskiej:

Zréwnanie historyzmu z kaozhengxue nie bierze pod uwage faktu, iz miejsce histo-
rii w tradycji chrzescijanskiej i konfucjanskiej jest zasadniczo inne. Pomimo licznych
prob integracji tych dwdéch domen, w tradycji chrzescijanskiej istniala zawsze $cista
separacja pomiedzy ponadhistorycznym krolestwem Boga i historyczng domeng lu-
dzi. Histori¢ uznawano za podrzedna wobec teologii (...). Ostra dychotomia $wiata

92 Elman 1985, 166, 197.
% Elman 1983, 207, 293.
% Wang, Ng 2005, 238.
> Elman 2002, 103.

% Gao 2014.

97 Elman 1985, 170.
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boskiego i ludzkiego, tak typowa dla tradycji chrzescijanskiej, jest calkowicie obca tra-
dycji konfucjanskiej. Cho¢ odrézniano czytelnie sfere idealng od sfery biezacej ludz-
kiej praktyki, owa separacja byta bardziej dystynkcja miedzy dwiema fazami historii
- $wietg i $wiecka — anizeli réznicg dwdch obszardéw bytu (...). Quasi-religijna rola
historii i wiedzy historycznej w tradycji konfucjanskiej uwzgledniala wysoki status,
jakim studia historyczne zawsze cieszyly si¢ w Chinach. Jednak podczas gdy w tradycji
chrzescijanskiej poszukiwania historykéw byly potencjalnie destruktywne dla twier-
dzen religijnych, w przypadku tradycji konfucjanskiej bylo odwrotnie. Tak dtugo, jak
uznawalo sie, iz §wieta historia konfucjanizmu byla realna i pelna sensu - a byl to
jeden z podstawowych artykuléw konfucjanskiego credo - ,,pdjscie w histori¢” bylto
bardziej aktem poboznosci niz rewolucji. Podstawowe zalozenie, iz w historii idzie
o co$ wiecej niz tylko historie, pozostalo niezachwiane, i zamiast podwazenia konfu-
cjanskiego credo, badania historyczne dazyly do jego stabilizacji i potwierdzenia, po-
przez state przepracowywanie tradycji i uwalnianie jej od wewnetrznych niespdjnosci
i interpolacji z zewnatrz®.

Obszerny cytat z opublikowanego w History and Theory artykutu Quirina do-
tyka zbyt wielu kwestii, by moc zaja¢ si¢ nimi w tym miejscu — do niektérych
z nich wracam w zakonczeniu tej pracy. Nieprzypadkowo dobrane metafory (,,cre-
do’, ,poboznosc’, ,$wieta”) sugeruja, iz najblizszym zachodnim analogonem ru-
chu kaozheng byla raczej reformacja niz o§wiecenie. Bez wzgledu na dyskusje z za-
kresu komparatystyki idei nalezy mie¢ na uwadze owe wnioski, gdyz studza one
nadmierny zapat do wykazania modernosci ruchu kaozheng. Wida¢ to dobrze na
przyktadzie filozofii tamtego czasu. Yan Yuan (BH7G, 1635-1704), ktéry zazarcie
krytykowal abstrakcyjne metody nauczania Zhu Xi, uwazajac, iz uczy¢ mozna sie
jedynie poprzez praktykowanie (‘& sh) danej aktywnosci (i w tym sensie porow-
nywano Yan Yuana do Johna Deweya), praktyka, ktérg Yan miat na mysli, byty nie
tylko sporty i sztuki walki, lecz przede wszystkim rytuaty, traktowane w duchu pu-
ryzmu i konserwatyzmu®. Ten sam Yan Yuan byl réwniez zwolennikiem powrotu
do antycznego systemu studnia-pole'®.

Z drugiej strony, nie sposob przeoczy¢ radykalizm historiografii powstalej
w ramach kaozhengxue. Jak podkreslal Qian Daxin (88 KT, 1728-1804), badania
historyczne musza zaczyna¢ od faktow i przekazywac je kolejnym pokoleniom bez
ukrywania tego, co moze by¢ niewygodne. Réznica miedzy Klasykami a historia-
mi nie jest natomiast bezwgledna, gdyz powstata ona w okreslonym momencie
historycznym (tj. w epoce dynastii Han)'"". Podobnej opinii byl Wang Mingsheng
(EMG A%, 1722-1797), ktéry krytykowal z tej perspektywy ideal moralnej oceny

% Quirin 1996, 45-47.

% Yang 2016, 73-74, 151. Sama idea nauki przez praktyke, zwl. sztuk walki, ma wszakze bud-
dyjski rodowdd.

190 Avanzini 2004, 115.

17 Wang [Jilu] 2002, 281, 293, 307.
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postaci historycznych (baobian)'>. Yan Ruoqu ([E 4735, 1636-1704), ktéry zasty-
nal wykazaniem, iz potowa Starego Tekstu Ksiggi Dokumentow stanowi falszerstwo
z IV-V w. n.e., pisal réwnie prowokujaco: ,moja jedyna troska jest to, co prawdzi-
we (...). Jesli historie i komentarze sg prawdziwe, a Klasyk falszywy, czyz jest fak-
tycznie niedopuszczalne postuzenie si¢ historiam i komentarzami, aby poprawic¢
Klasyk?”1. Cui Shu (f£1, 1740-1816) rozwinat za$ metodologie historii do tego
stopnia, iz jednoznacznie odrdznial zdania méwigce o faktach od zdan wyraza-
jacych opinie i wartosci oraz wskazywal na zmiane wiedzy historycznej w czasie,
a doktadnie jej kumulatywny przyrost, ktéry w skali wiekéw i wskutek przenikania
sie tradycji jedynie utrudnia dotarcie do oryginalnych zrédet'*. W dalszym ciagu
gtéwnym dazeniem tych historykéw byla jednak ,,poprawa Klasykéw”, a nie ich
obalenie.

Filozofia historii powstala w ramach kaozhengxue stanowi swoiste przeciecie
filozofii tego czasu, ktora reprezentowal m.in. wspomniany Yan Yuan, oraz zbudo-
wanej na kaozheng historiografii i krytyki historycznej, od Yan Ruoqu po Cui Shu.
Problematyke filozofii historii poruszal m.in. Gu Yanwu (BH#H, 1613-1682).
Z jednej strony, Gu uznaje za bezuzyteczne wszystkie doktryny, ktére sa niezgod-
ne z Klasykami i potrzebami danej epoki'® (polaczenie to dobrze oddaje przy tym
ambiwalencje ruchu kaozheng). Uwaza on takze, iz ,standard tak dawnych, jak
i pozniejszych medrcow jest jeden, zatem pragnac bada¢ Niebo bez uczenia sie od
przesztosci, to jak chcie¢ zebra¢ plon bez posiania go”'%. Zauwazmy, iz zdanie to
brzmi niemal identycznie jak stowa zyjacego prawie dwa millenia wcze$niej Men-
cjusza. Wang Jilu odnotowuje takze, iz Gu Yanwu w wielu miejscach i otwarcie
akceptuje koncepcje korelacji Nieba i ludzko$ci, pomimo iz znat zachodnig astro-
nomie'”. W tym sensie blizej mu bylo do konserwatysty anizeli rewolucjonisty.
Z drugiej strony, Gu Yanwu byl niezwykle krytyczny wobec neokonfucjanizmu:
tak Songowskiego, jak i Mingowskiego. Jego zdaniem, jesli nauke o zasadzie (¥ £
lixué) pozbawi sie jej centralnego elementu w formie badan nad Klasykami (4842
jingxué), to jedyne, co pozostanie, bedzie ,,doktryng o duchach” (#4£: shénxué)'®.
Gu Yanwu nie traktowal tez jako absolutnie wigzacego rozréznienia na Klasyki
i historie. Jak pisal, ,stowa Mencjusza o tekscie, ktory jest historia tycza si¢ nie

102 Elman 1984, 71; 2002, 130.

103 7a: Elman 1983, 207.

104" Quirin 1996, 44, 49.

105 NI AR NI 248 B2 B, — VA%, Tinglin wenji 4: 166.

06 S HAR L, Pt AEETIARE R, SBARAHINRIE T Rizhilu 2: 96-7.
197 Wang [Jilu] 2002, 88.

198 Tinglin wenji 3: 124. Termin shenxue oznacza dzis, notabene, teologie.
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tylko Chungiu, lecz calego Szescioksiegu™'*. Znaczna i znana cze$¢ twdrczosci Gu
Yanwu jest tez poswigcona historii administracji i biurokracji cesarskiej, ktorg zda-
niem Mirandy Brown mozna potraktowac jako alternatywe wobec popularnego
ujecia Weberowskiego''"’. Z analogia ta mozna si¢ zgodzi¢ przy uwzglednieniu sze-
regu zastrzezen, w tym pewnych utopizméw wkomponowanych w te analize, jak
np. przekonania, iz zycie na wsi gwarantuje tad, a zycie w miescie — chaos''’.

Diagnoza ta ma zwigzek z ogdlniejszym pogladem Gu Yanwu, ktéry twier-
dzil, iz przyczyna tadu i chaosu lezy w psychice ludzkiej i zwyczajach!''2. Méwiac
o psychice, Gu ma przede wszystkim na mysli znaczenie takich postaw jak honor
i wstyd'?, ktére w przypadku wladcy przektadajg sie bezposrednio na przezna-
czenie calego panstwa. W tym sensie fad oraz chaos, rozkwit i upadek zaleza od
,wielkich ludzi” K darén'4, Uwzglednianie roli uczu¢ i zachowan w dociekaniu
natury historii stanowi w pewnym sensie, jak wierzy Gu Yanwu, sam rezultat pro-
cesu dziejowego: odwolujac sie do fragmentu o Wielkiej Harmonii (Datong), Gu
przypomina, iz od czasu rozpadu ,$§wiata jako jednej rodziny” kazdy zywi z natury
uczucia do swoich bliskich i przy ich pomocy réznicuje rzeczywisto$¢''®. Nie zna-
czy to jednak, iz skutki czynéw danej jednostki sg relatywnie krétkotrwate. Jak
twierdzi Gu:

Zwyczaje na $wiecie nie moga si¢ nie zmieniac (...). Jesli [owa zmiana''®] szkodzi lu-
dowi, cho¢ moze zosta¢ wprowadzona z dnia na dzien, jej szkodliwy wplyw na dwér
bedzie trwa¢ przez kilkadziesiat lub kilkaset lat, jako zalewajaca tendencja dziejow,
ktérej od tej chwili nie bedzie mozna cofnac'”’.

Miedzy decyzja pojedynczej osoby a zmianami dotyczacymi $wiata zachodzi
wiec kontinuum. Gu Yanwu dostrzega jednak role wszystkich krokéw posrednich
i przestrzega przed zbyt pochopnym utozsamieniem upadku panstwa z upadkiem
calego $wiata, gdyz ten pierwszy jest ostatecznie jedynie zmiang rzadzacego klanu
i przypisanej mu tytulatury, za$ drugi stanowi upadek moralnosci i rozklad spo-

09 TR CHOCRISE ANE (RRK) e, BENESE R, Rizhilu 3: 175. O samym Chungiu
powiadal, iz ma ono zbyt wiele niedomoéwien i pominie¢, jak na Klasyk, p. Rizhilu 4: 182.

1% Brown 2011.
SR TASRITTG, SRS IRIMAL. Rizhilu 12: 721,
2 RELZ B, AN IR, Tinglin wenji 4: 170.
% Rizhilu 13: 772-773.

"1 Rizhilu 16: 936-937.

115 Rizhilu 3: 148.

116 Zdanie to pochodzi z fragmentu o reformach Wang Anshi, ,,owa zmiana” ma tu wiec kon-
kretne znaczenie.

WOR T AT WA () HEREEE, AU BmE, A EREEE R
O, JEIEZ 5, LMETTANAT A, Rizhilu 3: 758-759.
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teczny''®. W przypadku proceséw o najszerszej skali (czego$, co dzi§ nazywa sie¢
makrohistoria) wyjasnienia dostarcza juz tylko tendencja dziejow, shi. Jak pisze Gu
Yanwu, przejécie od feudalizmu (fengjian) do systemu prefekturalnego (junxian)
to przyklad koniecznego i nieodwracalnego rezultatu dlugotrwalej i ponadosobo-
wej shi''®. Owa shi jest przy tym procesem naturalnym, tj. przyrodniczym, gdyz
wszystkie byty sa zmienne i czasowe w swej naturze'*. Ten aspekt mysli Gu Yan-
wu w najwiekszym stopniu zbliza go do koncepcji Wang Fuzhi. Mimo to nalezy
podkresli¢, iz filozofia historii Gu Yanwu wzieta jako calo$¢ okazuje si¢ dos¢ nie-
jednorodna, rozpieta miedzy konserwatyzmem i progresywizmem, idealizmem
i materializmem, indywidualizmem i holizmem (co do przyczyny), a pomimo
zdecydowanej krytyki ,teorii umystu” «£»5: xinxué Wang Yangminga w swoim
wyjasnieniu proceséw historycznych odwotuje si¢ do psychiki poszczegélnych
jednostek.

Na tym tle ujmowa¢ nalezy tez filozofie historii Huang Zongxi ¥ 5% 2% (1610-
-1695). W swym podejsciu do historii Huang faczyl idealistyczno-obiektywne sta-
nowisko Zhu Xi, idealistyczno-subiektywne podejscie Wang Yangminga i wybrane
koncepcje materialistow. Z jednej strony, badanie ksiag historycznych powinno
by¢ jego zdaniem podporzadkowane i poprzedzone studiami nad Klasykami''.
Jednocze$nie za Wang Yangmingiem twierdzi Huang Zongxi, iz zasada-/i znajdu-
je sie w umysle-xin kazdego czlowieka, zatem skoro cztowiek stanowi jednos¢ ze
wszystkimi bytami, to wszystko jest umystem. Deklaracja ta pojawia si¢ we wstepie
do jego najstynniejszego dzieta historycznego, a przy tym pierwszego chinskiego
dzieta z zakresu historii intelektualnej, Uczonych zapiskéw o konfucjanistach epoki
Ming WA EEZE Mingri xuéan'?. Zasada obejmuje przy tym tylko to, co pozostaje
niezmienne w obrebie calej historii, zas za zmienno$¢ odpowiada bezposrednio
qi, dlatego ewolucja bytéw (wu) do postaci ludzkiej i inne towarzyszace temu pro-
cesy s3 tak samo materialne, jak przeksztalcanie si¢ matych roslin w drzewa czy
przechodzenie w siebie pdr roku'”. Wspdlnym gruntem tych ujec jest ich szeroka
perspektywa, ktora pozwala méwic o calo$ci historii, w ramach ktdrej historia po-
lityczna, a nawet historia gatunku ludzkiego, jest tylko pojedynczym odcinkiem.
Jak pisze Huang, ,panistwa moga przemina¢, ale historia — nie”'*. Przeminigcie
dynastii nie jest zatem istotnym historycznie przelomem; Huang Zongxi nie przy-

WA, AR TRETR R B Skl B2 T CEATE, MER
FERE N, N, B2 12K R, Rizhilu 13: 756.
"9 Tinglin wenji 1: 20.
Rizhilu 1: 29.
2L SEE A NES, 4% 5. Huang Zongxi quaniji 10: 314. Por. Wang [Jilu] 2002, 40.
122 Huang Zongxi quanji 7: 3.
Huang Zongxi quanji 7: 22.
120 A, SEANAIIK. Huang Zongxi quanji 10: 300, 330.

12

S

123

277



chyla si¢ do tradycyjnej koncepcji cykli dynastycznych. O kryzysach i rozwoju na-
lezy mowic z szerszej i niepolitycznej perspektywy, tj. w skali (nie-)pomyslnosci
calego ludu. Wowczas okaze sie, iz okres panowania tyrana Jie, cho¢ stanowil czas
upadku dynastii (Xia), okazal si¢ rozkwitem z perspektywy ludu, a dojscie dynastii
Qin i Mongotéw do wiladzy bylo okresem chaosu'®. Tym, co taczy Huang Zongxi
z Gu Yanwu, jest idea, iz historia polityczna Chin nie dostarcza juz diuzej gotowe-
go schematu historiozoficznego.

Wzorca przemian historycznych nalezy sie¢ bowiem doszukiwa¢ w Ksiedze
Przemian. Huang Zongxi uwaza, iz Yijing jest dzietem medrcéw, w ktérym za-
wiera si¢ zasada spraw ludzkich, a nawet wiecej: iz dwadziescia jeden oficjalnych
historii Chin stanowi jedynie $lad, tj. aplikacje, struktury przemian wyrazonej
przez heksagramy Yijing'*. Podporzadkowujac historie Klasykom, Huang ma
wiec na mysli przede wszystkim, jesli nie wyltacznie, Ksigge Przemian. W ramach
owej ,historiozoficznej egzegezy” Yijing Huang Zongxi reintepretuje rdwniez
heksagram . gé, ktéry w jego wyktadni oznacza nie tylko zmiane, ale i zbliza
sie do wspolczesnego odczytania tego znaku, zwigzanego z rewolucja, Huang
uwaza bowiem, iz ge opisuje przeksztalcenia dokonywane przez medrcédw w cza-
sie upadku, zwlaszcza obyczajow, ktére pdzniejsze generacje porzucity na rzecz
sitowych préb przejecia wladzy nad $wiatem, co zasadniczo charakteryzuje zle
ge'”. Wczesniej bowiem, tj. w epoce Trzech Dynastii, rzadzono w oparciu o cno-
te ren, o czym przypomina Huang w komentarzu do Mencjusza'#. Idea ta moze
mie¢ zwigzek z projektem politycznym Huang Zongxi, ktéry zaktadat, iz realng
wladze w panstwie sprawuje nie cesarz, a pierwszy minister, za§ wladza ta jest
ograniczona przez prawo z jednej i opini¢ publiczng z drugiej strony'®. Byla to
bowiem propozycja antidotum wynikajgca z konkretnej historycznej diagnozy.
Jak pisza Q.E. Wang i On-cho Ng:

Ciagta opresja ludu byta czyms, co Huang dostrzegat w skali calej historii chinskiej.
Jako ze pokdj i chaos byly wyznaczone przez to, czy ludzie zyli w szczesciu lub w nedzy,
Huang odrzucil powstanie i upadek dynastii jako istotny czynnik historyczny. Tym,
co liczylo sie, byla kondycja mas (...). Centralnym problemem w ciggu calej historii
Chin okazala si¢ nadmierna koncentracja wladzy w centrum (...). Wraz z uplywem
czasu Chiny oddalily sie od surowej cywilizacji starozytnosci, gdy wartosci medrcow
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realizowano w praktycznym swiecie panstwa i spoleczenstwa. Dlatego mozemy po-
wiedzie¢, iz koniec koncow Huang postrzegal historie Chin jako dtugotrwaly proces
postepujacego upadku'®.

Zauwazmy, iz konkluzja owego trafnego podsumowania filozofii historii Hu-
ang Zongxi jest teza, ktdra pozostaje w bezposredniej zgodnosci z tradycyjng wy-
kfadnig konfucjanska.

Watki filozoficzno-historyczne odnajdziemy réwniez u Dai Zhena (¥#i/E,
1724-1777), znanego gléwnie ze swojej etyki i krytyki metafizyki neokonfucjan-
skiej z pozycji naturalizmu. Podstawowe kategorie tej metafizyki miaty wszak klu-
czowe znaczenie dla neokonfucjanskiej filozofii historii, wigc ich krytyka, a $cislej
przeformulowanie, zaowocowaly odmienng wizja historii. Zasada-Ii znajduje sie,
jak mieli glosi¢ tez dawni medrcy, w uczuciach ludzkich: jest ich uporzadkowa-
niem"!, stad - jak podkresla Wang Jilu - uczucia i pragnienia sg zdaniem Dai
Zhena gléwng silg tworzacy dzieje, a ich tworcg jest ostatecznie sam czlowiek,
nie zadna bezosobowa sita (jak np. shi)"*%. Uczucia rozumiane s3 przy tym jako
naturalna konstytucja cztowieka: ,duch” czy ,dusza” to tylko transformacje yin-
-yang'. Przez pragnienia rozumie on natomiast konieczne, naturalne potrzeby,
jak potrzeba jedzenia i picia, ktdre s rzeczami niezmiennymi w ciagu historii i nie-
zbednymi do przezycia tworzacych ja ludzi**. Materialna konstytucja czlowieka
jest bowiem w takim samym stopniu naturalna, tj. spontaniczna (%4 zirdn), co
konieczna (4R birdn)'*. Dao, ktére zdaniem Zhu Xi istnieje ,,ponad [widzialng]
formg” (JEIM I xingérshang), polega wiec, wedtug Dai Zhena, na przemianach
materii'*, zwlaszcza uczuciach, ktére manifestuja si¢ w codziennej praktyce rela-
cji miedzyludzkich'”’. Co wazne, czescia tej praktyki byt dla Dai Zhena réwniez
jezyk'®. Zblizenie filozofii historii do $wiata Zycia codziennego zaowocowalo tez,
podobnie jak u Huang Zongxi, ideg kluczowej roli historycznej ludu, a doktadnie
przeswiadczeniem, iz wyzysk ludu jest zjawiskiem, ktore miato miejsce w ciagu ca-
tej historii Chin'*. Filozofia historii zostala zatem wchlonieta przez swoiste prze-
cigcie psychologii i filozofii politycznej: historia stata si¢ przejawem uczu¢ oraz
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materialnych potrzeb ,,zwyklych ludzi’, stojac w opozycji wobec tradycyjnej wizji
dziejow skupionej na poczynaniach cesarza i innych jednostek posiadajacych wta-
dze. System filozofii historii Wang Fuzhi uniknat jednak tego typu redukcjonizmu,
zachowujac jednak czesciowo materializm.

6.2.2. Filozofia historii Wang Fuzhi

Wang Fuzhi (K2, 1619-1692), znany takze jako Wang Chuanshan (Fffff
Ll1), jest tworca najbardziej kompleksowej filozofii historii powstatej na gruncie
klasycznej kultury chinskiej. Tym bardziej zadziwia fakt, iz tworzyl ja jako pustel-
nik Zyjacy w lepiance u stép gory na potudniu Chin, pozostajac do konca zycia
wierny Mingom, zapomniany za Zycia i po $émierci, a odkryty ponownie dopie-
ro w polowie XIX wieku'®’. Od czasu wydania jego pism w latach 30. XX w. jego
mys$l uchodzi za jedna z najwigkszych syntez filozofii chinskiej, a pod wptywem
marksizmu zaczeto go rowniez uznawac za czotowego rodzimego materialiste hi-
storycznego, co zaowocowalo pelng edycja pism wydang w 1992'!. Jego filozofia
historii wylozona jest w Rozwazaniach o calosciowym zwierciadle [historii] FEif
5@ Du Tongjian lim, obejmujacych okres od Pierwszego Cesarza do Pieciu Dy-
nastii, oraz Traktacie o Songach 7K Songlin, ktdéry stanowi swoistg kontynuacje
tych rozwazan.

Filozofii historii Wang Fuzhi nie mozna jednak zrozumie¢ bez uwzglednie-
nia jego ontologii, bedacej centralng czescig filozoficznego systemu Wang Fuzhi.
W tym celu nalezy dokona¢ analizy stownika filozoficznego, jakim postuguje si¢
Wang Fuzhi, a ktory cho¢ sklada sie z poje¢ znanych z tradycji chinskiej, przypisuje
tym terminom znaczenie wczesniej niespotykane. Terminem kluczowym z per-
spektywy nadbudowanej nad ontologia filozofii historii jest dobrze nam juz znane
pojecie tendencji rozwoju rzeczywistoéci &% shi.

Tendencja rozwoju-shi stoi w okreslonej relacji do zasady rzeczywistosci (1i),
materii gi oraz Dao. W jednym ze zwieztych sformulowan [i okredla si¢ jako to,
co umozliwia lub uniemozliwia zdarzenia. Proces ten reguluje Dao, a tendencja
rozwoju-shi odpowiada za czasowe (a wiec i historyczne) wypelnienie si¢ zasady
w rzeczach'. W opozycji do np. Zhu Xi, Wang Fuzhi uznaje i za nieoddzielne od
qi, bedace czyms w rodzaju wewnetrznej logiki tego, czym gi musi z koniecznosci
by¢. Dao jako regula ma, w przeciwienstwie do li, charakter preskryptywny i od-
nosi si¢ przede wszystkim do ludzi. Jako ze rzeczywistos¢ sklada sie jedynie z ma-

10O procesie odkrywania Wang Fuzhi szczegoétowo: Platt 2007, 8-33.
1 Mowa o Chuanshan quanshu, na ktorych bede tu bazowal. Wang Fuzhi poswigcono takze
osobne czasopismo naukowe, Chuanshan xuekan.

12 R, PR A . IR, S, PN, P, Shi guangzhuan 3: 421,
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terii-qi i ztozonych zen konkretow #% gi, Dao realizuje sie tylko w konkretnych
rzeczach i nie moze istnie¢ ani poza, ani przed nimi'®. Jesli Dao jest praktykowane
w Swiecie', to jest w §wiecie; co za tym idzie, Dao zmienia si¢ wraz z czasem, jako
proces tworzenia rozlicznych zjawisk'*. W tym sensie ontologia Wang Fuzhi sta-
nowi rozwinigcie mysli Chen Lianga, optujac za zmienno$cia, immanencja i kon-
kretnoscig wszystkich zasad, ktére mogtyby kierowa¢ historig, co juz w punkcie
wyjscia sytuuje go w ramach realizmu historycznego, w zgodzie z przyjeta przez
nas definicja.

Podobnie jak w rozdziale pigtym, realizm historyczny trzeba odrézni¢ od mate-
rializmu ontologicznego. Pojecie gi, ktérym operuje Wang Fuzhi, obejmuje bowiem
fenomeny ozywione, $wiadome i duchowe. Duch (shen) zostaje explicite ujety jako
aspekt gi, a dokladnie, jako zdolno$¢ materii-qi do dynamicznej przemiany i ponow-
nego zjednoczenia, zdolnos¢, ktéra ma ostatecznie charakter tajemniczy i blizej nie-
zrozumialy dla czlowieka'*. Z drugiej strony, mechanicystyczne lub fizykalistyczne
rozumienie materii jest tylko jednym z wielu mozliwych uje¢, obok ktérych wyrdz-
ni¢ mozna takze koncepcje hilozoistyczne czy tez stoicka ide¢ pneumy, niezmiernie
bliska chinskiemu gi (nie wspominajac o materializmie dialektycznym czy tzw. no-
wym materializmie, ktdre inkorporuja fenomeny ozywione oraz psychiczne w typo-
Wo nowoczesny i ponowoczesny sposob). Jak stusznie zauwaza Nicholas Brasovan,
filozofi¢ Wang Fuzhi mozna okresli¢ mianem materialistycznej (dodajmy, w sensie
ontologicznym) z zastrzezeniem, iz przez materi¢ rozumiemy gi, a duch, $wiado-
mos¢ i zycie nie s3 redukowane do biernego, ,,martwego” substratu, a samo gi obej-
muje takze szereg przemian o wysublimowanej, tajemniczej i ,duchowe;j” naturze'’.
Najstuszniej byloby zatem okresli¢ ontologie Wang Fuzhi jako holistyczna, tj. taka,
w ktdrej ,,sfera Nieba i ludzi tworzy jedng zunifikowang cato$¢. Nie istnieje zadna
transcendentna rzeczywisto$¢ poza ludzkim $wiatem, a ta sama energia witalna (gi)
i ta sama zasada (/i) przenika $wiat Nieba i ludzi”**%. Podstawg holistycznej filozofii
Wang Fuzhi jest kosmologia Ksiegi Przemian:

Ksigga Przemian dostarcza naturalistycznego opisu $wiata jako spojnego, dynamiczne-
go, samoregulujacego sie holistycznego systemu. Jako taka, filozofia Yijing nie definiuje
zadnego fenomenu poprzez jego oddzielng esencje, gatunek lub rodzaj (...). Fenomeny

¥ Liu 2010 358-359, 362-363. Patrz: Zhouyi waizhuan 5: 1028 oraz Zhangzi zhengmeng zhu 6:
232.

WOR NS, TEER R, Songlun 8: 190.
45 T8 DAIRF T 8 k. Zhouyi waizhuan 7: 1112,
6 Black 1989, 50, 52, 63, 72, 79. Takze w Du Tongjian lun mowa, iz duch-shen moze przeksztal-
ci¢ sie w widzialng forme-xing, obie postaci s3 nierozlaczne i sg aspektami zmieniajacej si¢ qi, p. Du
Tongjian lun 10: 404.

147 Brosovan 2017, 65.

148 Liu 2010, 355.
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sg [raczej] rozumiane zgodnie z rola, jaka petnia w kontekscie (lokalnego i globalnego)
$rodowiska (...). Kazdy fenomen jest konstytuowany przez relacje do innych. Innymi

stowy, relacje sa wewnetrzne, a nie zewnetrzne, pierwotne, nie wtorne (...). W kontek-
~149

$cie holizmu oznacza to, iz kazda cze$¢ ucielesnia, zawiera lub wyraza catos¢
Konsekwencja oparcia ontologii o wizje holistycznego i autonomicznego systemu
przemian jest teza, ze wszystkie zmiany majg nature czasowa i nic nie istnieje poza
czasem™.

Tym niemniej, motywy zaczerpniete z Yijing otrzymujg dodatkowe, nieobec-
ne tam uzupelnienie i zwienczenie. Cykliczne przeksztalcenia przyrody, o ktérych
traktuje Ksigga Przemian, zostaja bowiem wpisane w specyficznie pojeta linear-
no$¢ tendencji-shi, ktdra jest przeciez czasowg i historyczng realizacja wewnetrz-
nej i koniecznej logiki (Ii) rzeczywistosci. Odpowiedzialna za rozkwit i upadek
shi jest przy tym oczywiscie tendencja rozwoju gi'*'. Ponadto shi zachowuje czg-
sto swoj zrodtowy (militarystyczno-legistyczny) sens korzystnego polozenia (do-
kiadnie potozenia Chin), ktére wpltywa na bieg dziejow'>>. Shi jako taka stanowi
wlasciwie pojecie zbiorcze, obejmujace szereg poszczegélnych shi, rozwijajacych
sie 1 gasnacych w zaleznosci od logiki przemian materii w miejscu i momencie
historycznym'®*. W przypadku analizy struktury formalnej wszystkich shi oraz
w trakcie odnoszenia shi do pozostaltych poje¢-kluczy filozofii Wang Fuzhi mozna
potraktowac ja jako jedng shi, ale ostatecznie mowa o wielu, nierzadko réwnocze-
snych, tendencjach.

Charakteryzujac ogélna strukture shi, Wang Fuzhi podkresla, iz shi narasta
stopniowo (jian)'™*, tzn. ,[poszczegdlne momenty] w historii maja okreslone shi,
ktdra gdy jest staba, nie moze nagle sie wzmocni¢, zas gdy jest silna, sama powo-
li stabnie. Dlatego nawet gdy shi nie przesadza koniecznie o kryzysie i zniszcze-
niu, mozna samemu o nim przesadzi¢, probujac w konflikcie z shi gwaltownie ja
wzmocni¢”'*. W stabej tendencji znajduja sie juz zalazki silnej shi i z koniecznosci
w silnej shi obecne sa tez od razu zalazki pdzniejszego oslabienia'*. Po osiagnigciu
wartos$ci maksymalnej shi odwraca si¢ w przeciwnym kierunku'". Jak pisze Jullien,

19 Brosovan 2017, 84.
190 R 2 E 5, R O 5. Shi guangzhuan 3: 405.
U DASEES A 280 Songlun 4: 120.
152 Du Tongjian lun 13: 485.
193 W konkretnych wyjasnieniach historycznych mowa takze o poznawaniu i tong i zapozna-
waniu &% wang ,licznych Ii” 5 B zhongli, p. Du Tongjian lun 14: 527, 20: 759.

154 Songlun 6: 171.

1 ASHER, 398 A TTERIRTIOR, 588 TR IR LSS . A ARET 28, AL
T2, IANA] R 22 5598 5l 3/ F ok 2 JB AR, Songlun 4: 127.

195 WRE, J7 5510 AT LASE, J7 R 24 F 593 . Du Tongjian lun 25: 949. Czas zamiennie z shi
(HE2T559).

157 BT AT LR, R R TIAR BE AT JITAE . Songlun 8: 201.
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W opinii Wang Fuzhi, bieg historii jest zawsze wyznaczony przez podwdjna logike.
Z jednej strony, kazda tendencja, raz powstala, posiada naturalng inklinacj¢ do wzro-
stu; z drugiej strony, kazda tendencja doprowadzona do swego ostatecznego limitu

wygasa i zagda odwrotu. Ta zasada jest absolutnie ogolna i tworzy uzasadnienie wszel-
158

kiej zmiany".

Wymogi te z pewnoscig przypominajg prawa dialektyki: przechodzenia ilosci
w jakos¢ oraz przechodzenia w siebie przeciwienstw. Marksizujacy badacze, tacy
jak np. Wang Jilu, okreslaja zatem filozofie historii Wang Fuzhi mianem ewolucjo-
nizmu dialektycznego'®. Na uwage zasluguje nieustanne podkreslanie naturalno-
$ci i koniecznosci tych zaleznosci, co czyni z nich swoiste prawa historii. Jak pisze
Wang Fuzhi, ,,silna shi w swej konicowej fazie z konieczno$ci stabnie, staba shi row-
niez si¢ odwrdci i ulegnie zmianie, taka jest koniecznos¢ przemian shi. Zgodnos¢
z konieczng shi jest zasadg, a naturalnos$¢ zasady, Niebem. Czlowiek szlachetny
dostosowuje si¢ do zasady rzeczy i jest sprawny w podazaniu za shi, dlatego juz
od dawna wiadomo, ze czlowiek nie moze walczy¢ z Niebem™. Raz wprawio-
nej w ruch shi nie mozna juz powstrzymac, dlatego dawni wtadcy powsciagali si¢
jeszcze zanim shi przybrata niekontrolowalng postac's'. Shi jest konieczna (biran),
najczesciej jako shi upadku (biwang zhi shi)'*?. Shi niezmiernie trudno zawrdcic,
a niemozliwym jest ja zwalczac¢'®, natomiast po przekroczeniu pewnej wartosci shi
jest nieodwracalna'®.

Jedynym sposobem, aby ocali¢ si¢ w czasie, gdy wszedzie maja miejsce kata-
strofy bedace konsekwencja shi, nie jest z pewnoscig poleganie na wlasnej opinii,
ale dostosowanie si¢ do shi czasu, nawet jedli oznacza to nienawié¢ ze strony in-
nych ludzi lub konieczno$¢ wyrzadzenia im krzywdy'®. Oznaki zblizajacego si¢
upadku panstwa sg na szczgs$cie widoczne, to one stanowia podstawe nauk wycia-
ganych przez wltadcéw kolejnej dynastii'®. Ostabianiu shi i ogélnej niemoznosci
zmiany polozenia historycznego towarzyszy upadek obyczajow'?. Nie trzeba by¢
zatem medrcem, by mdc rozpoznaé wowczas shi'®®. Nalezy raczej oczekiwac na
nadchodzacy przelom zmian, gdyz przychodzi on stopniowo, cho¢ jest tez praw-

% TJullien 1999, 194.
%9 Wang 2002c, 110. ,,Prawa” te sformutowat Engels i dotyczyly one tylko dialektyki przyrody.
150 Songlun 7: 177.
o g A, W, K ERUERESS 2 S, TR, §F17 H 1E. Du Tongjian lun 25:
582.
192 Du Tongjian lun 8: 315, 12: 456.
165 Fi o IR 2 5 (..) WA R 285 Songlun 4: 105.
161 Songlun 8: 191, 9: 204, Du Tongjian lun 20: 800.
1% Du Tongjian lun 15: 578.
6 FTE T RERR R R, Bk, KEEZ . Du Tongjian lun 10: 373.
B4 3%, BUSK 2 . Songlun 14: 325-326.
105 AR BN, RUSRAE R 55 DL S R R TA G2, M2, Songlun 10: 256.
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da, iz ludzie s niecierpliwi'®. Tendencja dziejow jest jak prad wody, ktéry czyni
w koncu wylom w tamie — wystarczy jeden dzien i cala woda wyleje sig, nie zosta-
wiajac nic'”’.

Defetystyczna wizja konieczno$ci pogodzenia sie z shi rodzi jednak pytanie
o to, czy filozofia historii Wang Fuzhi nie jest forma fatalizmu lub determinizmu
historycznego. Aby méc odpowiedziec na to pytanie, warto przyjrzec si¢ najpierw
sposobowi, w jaki Wang Fuzhi aplikuje pojecie tendencji dziejow do opisu kon-
kretnych przemian historycznych.

Analizujgc zjawisko ustania systemu feudalnego (fengjian), Wang Fuzhi pod-
kresla, iz byl to efekt przemian trwajacych setki lat, a sam feudalizm upadl w jeden
dzien tylko dlatego, ze shi przekroczyla juz woéwczas krytyczny prég'”'. Podob-
ng trwalo$¢ cechuje si¢ system prefekturalny (junxian), ktory zastapil feudalizm,
przynoszac ustrojowy stabilizacje ustrojowa trwajaca 2000 lat (w przeciwienstwie
do ciaglych wojen miedzy walczacymi krélestwami), co bylo efektem shi rozpo-
znanej przez Pierwszego Cesarza'’?. Feudalizm nie moze juz powréci¢, jednak pro-
bowano go reaktywowaé, w efekcie przejscie do nowego systemu mialo réwniez
charakter stopniowy'”’. Powodem podejmowania préb wskrzeszenia feudalizmu
byt zbyt krotki dystans czasowy do epoki Trzech Dynastii i zbyt silne przywiazanie
ludzi do instytucji feudalizmu. Reformy te z konieczno$ci musialy jednak spetzna¢
na niczym, gdyz sprzyjajaca im shi juz wygasta'’*. Nie tylko feudalizm nie powré-
ci: ,méwiac z perspektywy caloéciowej tendencji historii (4> 2 %% gijin zhi
tongshi), po czasach Trzech Dynastii nie mozna juz definitywnie polaczy¢ rzadow
militarnych z kulturalnymi, nie mozna tez powrdci¢ do systemu studnia-pole ani
do systemu kar cielesnych™”>. Analiza casusu upadku feudalizmu skupiona jest
zatem na czynnikach: nieodwracalnosci i koniecznosci zmian, a ich linearnosc¢,
w polaczeniu z ideg przedawnienia dawnych instytucji, zbliza te¢ czes¢ rozwazan
Wang Fuzhi do teorii postepu, gdyz - inaczej niz u np. Wang Tingxianga — nowe
zmiany warto$ciowane sg pozytywnie, jako lepiej dostosowane do nowych czaséw.

W analizie przyczyn upadku dynastii Tang i Song na jaw wychodza wszak-
ze czynniki nieuwzglednione w przypadku rozwazan o feudalizmie. Wang Fuzhi

19 Du Tongjian lun 2: 117.

10 [ 5K 2 B, TR 2 R, ANEE BIE UL ER. Du Tongjian lun 5: 202.

VLR T A o A BT AN AT AR, B4 DR TR 2 — 8. Du Tongjian lun 3: 139.

72 Du Tongjian lun 1: 67.

73 KRB AR, B, BEAR, B AT, WL Du Tongjian lun 2: 109. Wang
Fuzhi ubolewa, iz ludzie chca powréci¢ do feudalizmu nawet po Fengjianlun Liu Zongyuana, p. Du
Tongjian lun 20: 772.

74 Du Tongjian lun 1: 108.

7 LA @I 2, AI=ARBME, SCREKE AR &2, R AREH, iz AR
18R 2. Du Tongjian lun 5: 190. Jest to jeden z fragmentéw, w ktérych obok szeregu poszczegdlnych
tendencji dziejowych Wang Fuzhi wyréznia jedna, calo$ciows tendencje dziejow.
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zwraca uwage nie tyle na samo dzialanie shi, co efekt interakcji tendencji dziejow
i czlowieka. Jak czytamy w innym miejscu, podmiot w zetknieciu z rzeczami moze
przyczynic si¢ do ich rozwoju lub regresu poprzez ,wspélprace” z nimi; jesli jednak
wbrew rzeczom bedzie chcial wywola¢ ich postep, zajdzie jeszcze glebszy regres'”.
Wang Fuzhi podaje, iz zalozyciel dynastii Tang, Tang Gaozu, niejako mistycz-
nym uchem uslyszal ,,dzwigk” nadchodzacych przemian, cierpliwie je wyczekal
i wykorzystal nadchodzacy moment'”’. Zainicjowane niedtugo potem korzystanie
z wojsk najemnych zlozonych z barbarzyncéw wprowadzito jednak Tangéw na
droge ku upadkowi, cho¢ nie bylo to niczyim celem'”®. Jak podkresla Wang, upadek
panstwa dokonuje sie¢ w ramach przemian shi, ale za sprawg jedynie dwdch bezpo-
$rednich przyczyn w skali calej historii: ztych ministréw lub barbarzyncéw'”. Shi
kleski Tangdw zostalo przesadzone w trakcie rebelii An Lushana, ale przeminigcie
dynastii op6znily dzialania generata Guo Ziyi'®, zatem upadek mozna powstrzy-
mac nawet po jego przesadzeniu, o ile pojawia sie ludzie zdolni to uczyni¢. In-
nymi stowy, konieczno$¢ shi wzrostu i upadku jest wzgledna, tzn. o ile ludzie nie
przyczynig si¢ do rozwoju zalgzkowej tendencji wzrostu lub nie beda powstrzy-
mac w zarodku kwitnacej tendencji upadku, shi sama w sobie, na mocy swojej we-
wnetrznej logiki, bedzie rozwija¢ si¢ w wyznaczonym kierunku. Zdaniem Wang
Fuzhi, jeszcze za czaséw cesarza Xuanzonga (712-756) mozna bylo uratowa¢ Tan-
gow, ale ludzie juz w to nie wierzyli i wlasnie owo nastawienie ludzi ostatecznie
przesadzito o upadku dynastii'*®'. Wang podkresla, iz nawet najmniejszy zalazek
oporu moze utrzymac lub obali¢ dynastie, do czego nie potrzeba zadnego kapitatu
(& zi): tak bylo z dynastiami Han, Sui i Tang, ktére upadly w efekcie oddolnych
powstan, cho¢ nie byt to op6r tak ekstremalny, jak wobec wladzy Qinéw czy Mon-
golow'®. Nie inaczej dzialo si¢ za dynastii Song. Za panowania cesarza Huizonga
(1082-1135) shi upadku byta juz konieczna i niepowstrzymana, nie dlatego jednak,
ze wzrosta potega Dzurdzendw, ktérzy pokonali Kitandw, lecz poniewaz ludzie byli
juz bez nadziei; gdyby ich umysty byly inne, upadek nie bylby konieczny'®. Tym
samym Wang Fuzhi nie tylko odpiera potencjalne zarzuty catkowitego determini-
zmu, lecz takze inkorporuje watki idealistyczne, twierdzac, iz majac odpowiednia
wole i wlasciwy stan umystu (serca), bez wzgledu na brak srodkéw materialnych,
mozna odwrdcic bieg dziejow.

e CLBAMIAE AR 2 1B, AR A RTANZ 1S . CIET NP4, R ELAB & L T . Songlun
10: 255.

77 Du Tongjian lun 19: 732 - 20: 733-734.

78 Du Tongjian lun 24: 921.

7ol A2 T, R, ALY, K 2 M. Du Tongjian lun 26: 1017.

80 Du Tongjian lun 22: 848, 23: 865-866

181 Du Tongjian lun 26: 1021, 27: 1032.

182 Tullien 1999, 212-213.
183 GNIRe LR 35, R B oR G iR B, Songlun 4: 142.
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Jak podkresla JeeLoo Liu, w filozofii historii Wang Fuzhi zdeterminowany jest
tylko ogolny wzorzec rozwoju catego systemu, ale nie wystepowanie pojedynczych
wydarzen w jego obrebie. To od ludzi zalezy, czy obecne zalgzki tendencji dojrzeja
lub nie zostang nigdy powstrzymane. Tym samym ,,rotacja nie nastepuje w usta-
lonych punktach historii, zwlaszcza nie jest tak, ze po stu dobrych latach z ko-
niecznosci nastapia zte czasy”. Oczywiscie, jesli ludzie ,,przegapia” rozwdj danej
tendencji historycznej, przyjdzie taki moment, w ktérym nikt nie bedzie mogt jej
zapobiec. Tym niemniej, nawet jesli wewnetrzne dojrzewanie tendencji historycz-
nej ma charakter konieczny, ludzka wola nie jest przez nig zdeterminowana. Za-
tem cho¢ znamy prawo rozwoju shi, nie jesteSmy w stanie przewidzie¢ przyszlosci,
gdyz ta zalezy od ludzkiej odpowiedzi/reakcji na shi. Co wiecej, sposob interpreta-
cji przeszlych zdarzen u Wang Fuzhi uniemozliwia przypisanie mu (atomistyczne-
go) determinizmu historycznego nie mniej anizeli kwestia nieokreslonosci przy-
sztoéci. Jak kontynuuje Liu, porzadek nie jest $cisle rzecz biorac przyczyna chaosu.
Chaos jest jedynie koncowg fazg dojrzewajacej tendencji-shi chaosu, ktora istnieje
réwnolegle obok paralelnie gasnacej tendencji porzadku'®.

A0 |
czas B ) B0

Ryc. 11. Rozwdj tendencji dziejow wedlug Wang Fuzhi (A - chaos, B - porzadek)

A\ 4

Jullien podkresla holistyczny wymiar filozofii historii opartej o pojecie ten-
dencji:

Zamiast konstruowania hipotetycznego fancucha przyczynowego Chinczycy preferuja
interpretacje przez pryzmat ,tendencji’, z ktérych dedukuja to, co ,,nieuchronne” (...).
W konsekwencji, jesli uwaza sie, ze zdarzenia ,nie pojawiaja si¢ jednego dnia’, ko-
niecznym jest powr6t do ,,punktu poczatkowego calej ewolucji” ktory, poprzez ciagte
zmiany, zaowocowal obecnym stanem rzeczy. (Stad tradycyjne zainteresowanie mysli
chinskiej dlugofalowymi wizjami i ,cichymi przemianami” czasu.) (...). Ewolucja dzie-
jow musi by¢ przy tym rozumiana jako calosciowy system, ktory konstytuuje system
w izolacji (w opozycji do wyjasnienia przyczynowego). (...) Cywilizacja chinska jest
szczegdlnie dopasowana do takiego podejscia. Jako ze interpretuje ona jedynie wlasna
tradycje i postrzega ja niezmiennie z unifikujacej perspektywy (taka jest zaleta jej et-
nocentryzmu), ma tendencje do postrzegania historii jako rozwijajacej si¢ w izolacji'®.

184 R SR B4 S, A SR IR 5. Songlun 15: 335.
185 Jullien 1999, 212-213.
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Gléwnym, a czasem niemal jedynym przykladem Julliena ilustrujgcym te ge-
neralne tezy o kulturze chinskiej jest filozofia historii Wang Fuzhi, traktowana
(stusznie) jako zwienczenie pewnej tradycji rozumienia dziejow. Laczac to z feno-
menalizmem, o ktérym pisze Brosovan nalezy zauwazy¢, iz holizm Wang Fuzhi nie
zaklada zadnej istoty ani ,,glebszej” warstwy procesu historycznego: z perspektywy
zachodniego badacza, wychowanego na krytyce takich koncepcji jak np. okazjo-
nalizm, sytuacja, w ktorej przeciwstawne i paralelne tendencje sa ze soba zgodne
bez jakiegokolwiek zewnetrznego ,uzgadniacza” (Boga) jest nie do pomyslenia, ale
z perspektywy Wang Fuzhi, dla ktérego natura stanowi samowystarczalny system
zmian, niewymagajacy zadnego Stworcy lub Nadzorcy, jest to cecha samych zmian
i samej historii.

Nie dziwi zatem czestotliwos¢, z jaka Wang Fuzhi oddaje si¢ rozwazaniom
o naturze zmiany historycznej. Aby mdc poznac i wykorzystac zasade rzeczywisto-
$ci oraz tendencj¢ rozwoju, nalezy rozpozna¢ najpierw specyfike danego czasu':
odmienne czasy oznaczajg rézne shi, a inne shi przekladaja si¢ na odmienne /i'¥".
Bez tego nie mozna zdoby¢ swiata'®. Nie mozna praktykowa¢ obecnie obyczajow
w taki sam sposob, jak w starozytno$ci'®, gdyz ulegaja one zmianie wraz z cza-
sem'’, cho¢ mozna wyrdzni¢ takze rytuaty nie ulegajace zmianie w ciggu calej hi-
storii"'. Zmianie zgodnej z shi danego czasu ulegajg tez standardy tego, co stuszne
i bledne'>. Wang Fuzhi rozréznia nawet dwa typy zmian historycznych. Pierwszy
typ zmian to zmiany dotyczace polityki, ktore sprowadzaja si¢ do zwigkszenia lub
rozluznienia rygoru i maja charakter odgérny. Drugi typ zmian to zmiany obycza-
jow, ktore ograniczaja si¢ do uproszczenia lub wysubtelnienia dotychczasowych
zwyczajow i maja charakter oddolny. Lud nie ma ostatecznie wplywu na zmiany
polityczne, natomiast wtadza nie ma wptywu na zmiany kultury, a jesli nawet sta-
wia ona opdr nowym obyczajom, to jedynie przyczynia sie do ich jeszcze szybsze-
go rozpowszechniania'®®. Proby powrotu do starozytnosci skutkuja tylko chaosem,
droga starozytnych przemineta bezpowrotnie'**. Tylko zasady rzeczywistosci-li sg
definitywnie okreslone, prawa stanowione — nie. Prawa zalezg od czasu i mogg by¢
promowane lub nadwatlone, zawile lub proste. Charakterystyke zmiennosci praw

156 JR1IRF LA 35, DR 34T 3k 572 2. Songlun 4: 142.

18T R B EA SR, S4B IR 5L, Songlun 15: 335.

155 T R EOR TR 2, T 3FeIRS LAAED, TR 217 2. Songlun 10: 248.

189 Songlun 1 (37-38).

190 S PRI, W Z HH. Songlun 1: 45.

M NET S A TS Songlun 1: 43.
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Zhuangzi jie 2: 115.
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skoncentrowang na ich stronie formalnej Wang Fuzhi uzupelnia jednak o staly
element tresciowy, majacy juz wymiar normatywny, a ktérym winna by¢, jego zda-
niem, troska o lud oraz awansowanie cnotliwych'”.

Lista tego, co stale (cho¢ nigdy ponadhistorycznie) wazne, jest wszakze dtuzsza
i obejmuje, niestety, wiele uprzedzen zywionych przez Wang Fuzhi. Wang twier-
dzi, iz hierarchiczno$¢ spoleczenstwa ma charakter uniwersalny, dotyczy to takze
rol piciowych, gdyz wedlug Wanga kobiety nie moga przystapi¢ do edukaciji, jest to
bowiem ,,state ograniczenie ze strony natury” [ K 2 iR git Tian zhi suoxian™®.
Oprocz réznicy spolecznej i plciowej trzecig uniwersalnie wazna réznica jest, zda-
niem Wanga, réznica miedzy Chinczykami i barbarzyncami. Barbarzyncy maja
sie sktada¢ z innego rodzaju materii niz Chinczycy, co przektada si¢ na odmien-
ne nawyki oraz inng zdolnos$¢ rozumienia. Z chwilg wymieszania obu rodzajow
qi: chinskiego i barbarzynskiego, ktore rozpoczeto si¢ od czaséw aliansu Handw
z Hunami (Xiongnu) rozpoczal sie¢ upadek Chin. Klasizm, szowinizm i rasizm
Wang Fuzhi nie byly jedynie kulturowym balastem tego mygliciela, tym bardziej,
iz wielu filozoféw doby dynastii Qing nie podzielato jego pogladow (zwlaszcza
w kwestii edukacji kobiet), ale istotnymi ograniczeniami jego systemu, prowadzac
do tak formalnego, jak i materialnego etnocentryzmu w filozofii historii. Jak pisze
Wang Fuzhi, ,znaczenie [dziejow] Chin, jako dotyczace réznicy miedzy ludzmi
a zwierzetami, jest powszechnym znaczeniem historii $wiata”*”’. Co prawda Wang
przyznaje, iz konieczna shi rozkwitu i upadku dotyczy takze barbarzyncéw, a nie
tylko Chinczykow, jako ze Tian nie moze im zabroni¢ rozwoju, ale dzieje sie tak ze
wzgledu na Chinczykoéw, a czasem dla ich napomnienia, jak wtedy, gdy Tangowie
dopuscili barbarzyncéw do siebie, zapominajac, iz skoro shi barbarzyncéw bylo
wowczas w stanie ostabienia, to z koniecznosci w przyszlosci urosng oni w site'*®.

W tak zlozonej analizie procesu historycznego brak miejsca na naiwnag ide-
alizacje przesztosci. Co prawda Wang uwaza, iz kolejne epoki nie doréwnujg sta-
rozytnosci'®®, a po czasach Trzech Dynastii nastapil upadek tego, co stanowilo
cnote ren*”. Uzasadnienie tego pogladu jest jednak zgota inne niz w przypadku
wigkszosci ortodoksyjnych konfucjanistow odwotujacych si¢ do wizji degeneracji
uniwersalnego modelu. Wang Fuzhi uwaza, iz upadek ren wynika jedynie z tego, iz
czasy si¢ zmienily i to, co byto moralne wtedy, moze okaza¢ si¢ niemoralne obec-

195 R A E I M E L. B, MAMNCR, ZRMOR, EEEZNCR; MEikE,
— B — gt — il 2 P, PRT IR S W A Du Tongjian lun 6: 232-233.

19 Du Tongjian lun 10: 375. Wang wylaczat kobiety z Zycia publicznego, p. Tan 2010, 247-249.

T B 28, NE A, RN H A 2 A F M. Du Tongjian lun 15: 589. Por. Wang 2002, 112.

1% Du Tongjian lun 20: 761-762.

199" Songlun 3: 94, 4: 110, 15: 336.

20 Dy Tongjian lun 20: 813.
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nie®!. Nalezy rozpozna¢ te sposrod praw stosowanych w starozytnosci, ktore sa
dobre, nastepnie rozpozna¢ przyczyne, dla ktorej byly woéwczas dobre i odpowied-
nio je zreformowa¢; w przypadku, gdy nie znajdujemy dla obecnej sytuacji zadne-
go odpowiednika w dawnych prawach, nalezy ustali¢ powdd takiego stanu rzeczy
i w $wietle tego stworzy¢ nowe prawa®”. Idea nasladowania starozytnosci nie ma
wreszcie sensu z tego powodu, iz najdawniejsza starozytnos¢ (ktéra powinna by¢
teoretycznie nasladowana w najwigkszym stopniu) to czas, gdy ludzie nie réznili
sie od zwierzat, a ktory to czas z uwagi na brak zrodet ginie ponadto w mrokach
przesztosci. Poniewaz kazda kolejna epoka oznaczala rozwdj, w tym rozwdj oby-
czajow, nie mozna twierdzi¢, iz sa to gorsze epoki. Dotyczy to nawet Epoki Walcza-
cych Krolestw, ktora na swoj sposob byta rozwojem w zestawieniu z Epoka Wiosen
i Jesieni. Krytykujac tak powszechng w Chinach wiar¢e w upadek wartosci, Wang
Fuzhi zwraca uwage, iz motyw ten przenika nawet cykliczne filozofie historii jak
ta stworzona przez Shao Yonga®”. Tlem tej czedci rozwazan Wang Fuzhi jest jego
koncepcja poczatkow ludzkosci, z perspektywy ktorej dazenia do przywrdcenia
starozytnych porzadkéw okazuja si¢ jeszcze bardziej absurdalne. W najdawniej-
szych czasach ludzie wyodrebnili si¢ sposréd zwierzat®®, zas pierwsi ludzie, w tym
pierwsi Chinczycy, nie réznili si¢ niczym od barbarzyncéw. Z czasem Chinczycy
rozwineli kulture (wen), ktorej pierwszym elementem bylo rolnictwo®”. Wspot-
cze$ni barbarzyncy sa zatem czym$ pomiedzy prawdziwymi ludzmi i zwierz¢tami.

Dotychczasowy obraz filozofii historii Wang Fuzhi, jakkolwiek zgodny z wiek-
szoscig jej prezentacji, nie jest wszakze pelny. Istotna role odgrywa w niej bowiem
takze najstarsza z chinskich kategorii historiozoficznych - Tian. I cho¢ prawda
jest, iz Niebo oznacza u Wang Fuzhi po prostu ,,calo$¢ naturalnego $§wiata™, to
jednak nie sposdb utozsamia¢ je wylgcznie z widzialng przyroda. W pismach z za-
kresu filozofii historii w obrebie jednego rozdzialu Tian zostaje raz utozsamione
z porami roku, jako przyroda, a zaraz pdzniej usobione (,,patrzy”)*”. Te pozorna
sprzeczno$¢ wyjasnia fakt, iz Wang Fuzhi odréznia Niebo-samo-w-sobie X2 K
Tian zhi Tian od Nieba-wedtug-ludzi A\ Z K rén zhi Tian, czyli Nieba takiego, jak
jest ono pojmowane przez ludzi. Sciéle rzecz biorac, Wang Fuzhi wyréznia takze

o8 =R, A H g, AR, A H Z BT, W RN HCE Y B . Du Tongjian
lun 24: 938.

W2 WL A, VETA A, FICITCLA, TSN B 0T A, PR DU, T e B
. Du Tongjian lun 28: 1085.

2% Du Tongjian lun 20: 763-764. ,,Shao Yong podzielit historie na cztery epoki: Dao, cnoty, suk-
cesu i sity” B A AiE. . I, Sz D€, Warto podkredlié, iz gujin pelni w zdaniu role
rzeczownika, technicznego terminu oznaczajacego historig¢ jako proces.

201 Sijie: 486-7.

205 Siwenlu: 467.

206 Lju 2010, 360.

27 Du Tongjian lun 17: 627, 631.

289



trzy pozostale ,,typy” Nieba, zaleznie od tego, jak jest ono ujmowane z perspekty-
wy rzeczy, ludu oraz wybitnych jednostek*®; Tian zhi Tian i ren zhi Tian s3 jednak
okresleniami podstawowymi. Gléwna konsekwencja tego rozréznienia na grun-
cie filozofii historii jest idea, ze poza sposobem, w jaki rozpoznajemy dzialanie
Tian w historii, istnieje nierozpoznawalny i niezrozumialty modus historycznej
aktywnosci Nieba. Jak czytamy we fragmencie otwierajacym Traktat o Songach,
poznanie Nieba jest ostatecznie poznaniem przyrody, gdyz Tian ujawnia si¢ przez
operowanie biegiem rzeczy, wyznaczajac ich przeznaczenie (ming), tak iz w tej roli
nie moze by¢ ono zastgpione przez cztowieka; jednoczesnie jednak trudno orzec
co$ jednoznacznie o Niebie, nie dlatego, iz czlowiek nie jest w stanie tego uczynic,
lecz poniewaz Niebo nie posiada zadnych statych wlasnosci*®. Nie ma zatem racji
Liu Liangjian, ktory twierdzi, iz w ramach swojego holistycznego systemu Wang
Fuzhi proponuje catkowicie racjonalistyczne ujecie Nieba. Jest to bowiem tylko
jedna strona problemu, dotyczaca Nieba w sobie. Niebo jako takie jest tozsame
z zasada rzeczy i zgodna z nig tendecjg przemian®''. Niebo nie posiada §wiadomo-
$ci, stad Mandat Nieba - to, co wyznaczone przez natur¢ — nie rézni sie od zasa-
dy-li. W tym sensie to owa zasada, w procesie swego rozwoju, wyznacza w sposob
naturalny bieg rzeczy, w tym istnienie i przemijanie panstw, dlatego nie mozna si¢
jej przeciwstawi¢?'?. Z drugiej strony, o tym samym Niebie powiada sig, iz udziela
swego mandatu z gory, jeszcze zanim nowy wladca przejmie wladze, w oparciu
o jego cnote (w czasach Trzech Dynastii) lub osiggniecia (od czaséw dynastii Han);
w zwigzku z czym ludzie nie sa tego w owej chwili swiadomi*?. Niebo wyzna-
cza bowiem réwniez te przemiany, ktérych cztowiek nie moze pozna¢**. ,Umyst”
i ,cnotg” Nieba mozna czesciowo odgadna¢ takze w sposobie, w jaki wspiera ono
czlowieka i lud®®. Sg to wszystko sformulowania dotyczace ren zhi Tian. Co istot-
ne, nie jest ono jednak ,mniej realne” niz Niebo-w-sobie, tym bardziej nie jest
mniej istotne w kontekscie dociekania praw rzadzacych ludzkg historia. Jak pod-

208 Lista okreslert zebrana w: Xiao, Xu 2002, 269. Odpowiednio: wu zhi Tian, min zhi Tian, ji
zhi Tian.

209 REIHERE, EEAEN AT, RETMZ SEW. mEARY, BEFEAN Z A S EE, K
Z RACHERS, B it R DA iy, A ST ARE 1. Songlun 1: 19.

20 1iu 2017, 18.

2R, T 5 B, B BT R, Songlun 7: 179. 5 REBIAN, KHEF AL 2
B R . B SR, IR A . B, KA. Du Tongjian lun 7: 280.

22 Rz, AW AROEW (L) FEAZHE, AT, R, B Han, B2 T
() BT BUOR AR S, BUR 2 AEA, ARV R &2, RAT-0Ek! Du Tongjian lun 24:
934,

213 Songlun 1: 19-20, Du Tongjian lun 16: 526.

2SN, R Y. Songlun 1: 46.

W AR ZAM, TTRA LR Oy A N2 K, TT LLRIR A 2. Songlun 1: 20. Takze Du Tongjian lun
19: 697.
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kresla Chen Ming, tajemniczo$¢ i specyficzna ,duchowos¢” Nieba przejawia sie
przede wszystkim w sposobie, w jaki angazuje si¢ ono w dzieje oraz w jaki wy-
chodzi ono z ,.cienia’, w ktérym zwykle sie skrywa?'s. Wang Fuzhi podaje rozlicz-
ne przyklady takiego zaangazowania Nieba w dzieje. Czytamy, iz wladca Qinow
zjednoczy! Chiny, by zaspokoi¢ swdj prywatny interes, ale Niebo postuzylo sie jego
prywata (si) w tajemniczy, blizej niezrozumialy i niemal mistyczny (shen) sposéb
po to, aby zrealizowa¢ w historii co$ ogdlnego (gong)*'’. W podobnym charakterze
Tian ,,uzylo rak” cesarzowej Wu Zetian*®. Tian przyczynilo si¢ do zwyciestwa za-
tozycieli dynastii Zhou*”. To samo Niebo chcialo jednak réwniez zaglady Qinow,
dynastii Sui i Mongotdw, i takze w tym celu postuzylo si¢ konkretnymi ludzmi**.
Powodem, dla ktérego Niebo postuzylo si¢ tymi ludzmi, byt zamiar ulzenia ludo-
wi”?!. Takie ujecie relacji Nieba do ludzi przypomina oczywiscie Heglowska List
der Vernunft. Jullien przestrzega jednak:

Analogia ta czyni roznice miedzy tymi dwiema wizjami historii jeszcze widoczniej-
sz3, ujawniajac znaczng rozbiezno$¢ obu dyskursow. Hegel pojmuje rozum w historii
jako relacje miedzy ,$rodkiem” a ,,celem”: wszystko, co przychodzi z czasem, wliczajac
czyny wielkich ludzi, to tylko $rodek, przez ktdry realizuje sie ,,cel $wiata’, tzn. dostep
czlowieka do $wiadomosci wolnoéci. Dla Hegla, dziedzica tradycji judeochrzescijan-
skiej, historia powszechna musi by¢ pojeta jako postep, spetnienie ktorego konstytuuje
od poczatku jego wlasciwy kierunek (...). Pojecie shi, od poczatku uformowania sie
w zwiazku z mysla strategiczng, nigdy nie wiazalo sie z taka relacja miedzy srodkiem
i celem, jakkolwiek naturalna moze si¢ ona nam wydawac. Jesli Niebo czyni uzytek
z indywidualnych intereséw wielkich ludzi w ramach historii, dzieje sie tak wylacznie
poprzez wewnetrzne zdeterminowanie procesu niezawodnie manifestujacego swa wy-
soce regulacyjng funkcje, o ile pojmujemy ja z globalnej perspektywy. Nie angazuje to
jednak zadnej opatrzno$ci, Zadnego uzgodnionego planu (...). Wydaje sie, iz nie ma tu
miejsca na zadng idee czystej, abstrakcyjnej przysztosci. Czas, w ktorym roztacza sie
proces, jest nieskonczony. Jego logika, jako autoregulacyjna, nie implikuje Zadnego

celu. Cel i koniec historii (an end to history) jest niepomyslalny?2

216 Chen 2016, 211, 215, 217.

AT RUFLR T 20 BB BT, MRBHAL LT H KA, £ P4 Z AN, 5 W52 KR! Du
Tongjian lun 1: 68.

28 RAEFRIRLAEA A & B Du Tongjian lun 21: 802. Niebo odméwilo jednak
wsparcia wnukowi Wu Zetian, cesarzowi Xuanzongowi (685-762), cho¢ jeszcze nie ,,znienawidzito”
Tangow, p. 23: 858-860.

219 Du Tongjian lun 6: 217.

0 Du Tongjian lun 5: 206. W Du Tongjian lun 17: 662 Wang Fuzhi dodaje do tej listy dynastie
Liang.

21 R B Az LLE K. Du Tongjian lun 10: 407.

222 TJullien 1999, 210-211.
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Historia jest zatem wedlug Wang Fuzhi procesem zasadniczo otwartym: za-
réwno na czynniki wymykajace si¢ naszemu rozumieniu (dzialanie Nieba), jak
i na nieznang przysztosc.

Wiaze sie z tym $cisle swoisty niedobdr pierwiastka normatywnego, ktéry
towarzyszyl wielu chinskim filozofiom historii, a ktéry wymaga zwykle przyjecia
uniwersalnego modelu. Wang Fuzhi uwaza ponadto, iz cnota i prawos¢ nie gwa-
rantujg sukcesu historycznego, trzeba bowiem jeszcze wykorzysta¢ ruch gi**.
Potwierdza to holistyczny charakter filozofii historii Wang Fuzhi, ktéra oprécz
diachronicznego wymiaru calosci podkresla konieczno$¢ wzigcia pod uwage
wszystkich fenomenoéw historycznych: politycznych, militarnych, spotecznych
i kulturowych®*. Wang Fuzhi uwaza, iz calo$ciowe ujecie historii (dodajmy,
z perspektywy shi) powinno zastapi¢ dominujace w tradycyjnych ujeciach kryte-
rium dynastyczne. Okresy fadu i chaosu wyznaczane przez shi §wiata tylko przy-
godnie moga pokrywac si¢ z ustanowieniem badz obaleniem dynastii. Szcze-
golnej krytyce poddana jest teoria legitymizacji dynastycznej (zhengtong), ktora
sankcjonowata tradycyjne podejscie do historii Chin, a ktéra oparta jest o bted-
ng teorie wuxing, probujac uczynic¢ ze zwyktego faktu, jakim jest zjednoczenie
Chin, swoiscie religijne wydarzenie*”. Co istotne, Wang Fuzhi nie odrzuca idei
czerpania lekcji z historii, ale podkresla, ze nie nalezy wyciaga¢ wnioskéw z wy-
cinka czasu, ale z calej historii, ktora to historia jest mozliwa jako calos¢ dzie-
ki Niebu, faczacemu przesztos¢, terazniejszos¢ i przyszlosé*. Znaczenie calej
historii jest bowiem rézne niz znaczenie jej poszczegdlnych czesci**’. Ponadto
uczy¢ mozna si¢ jedynie od historii wiernie opisujacych przesztos¢**®. Wyolbrzy-
mienia i falszywe pochwaly sg niedopuszczalne*”. Wang nie deprecjonuje wigc
Klasykow, dostrzegajac w Chungiu uniwersalng metode radzenia sobie z bar-
barzyncami*’. W przeciwienstwie do bohatera kolejnego paragrafu, wciaz nie
uhistorycznia Klasykow.

223 Songlun 10: 252.

20 LRSS, e BIEAR, BRAR, RIGER, SER, BRdR, FiER, Lz
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6.2.3. Filozofia historii Zhang Xuechenga

Tak jak filozofia historii Wang Fuzhi stanowi zwienczenie klasycznej filozofii
dziejéw w Chinach, tak my$l Zhang Xuechenga (JR%£%:3k, 1738-1801) jest swo-
ista summa chinskiej filozofii historiografii, a nawet proba syntezy spekulatywnej
i krytycznej filozofii historii. Podobnie jak w przypadku Wang Fuzhi, takze Zhang
Xuecheng pozostal myslicielem niemal nieznanym za zycia i w pierwszych latach
po swojej $mierci. Jego gléwne dzieto, Calosciowe znaczenie literatury i historii 3C
52 IE #E Weénshi tongyi, wydano dopiero w 1832 r.

Podstawowym pojeciem filozofii Zhang Xuechenga jest Dao®'. Dao jest tym,
przez co byty sa takie, jakie sa (T AR sudyirdn), a nie tym, czym te rzeczy powin-
ny by¢ wedtug ludzi (& X dangrdn). Dao jest samym procesem zmiany, przemien-
nodcig sit yin i yang, nie za$ efektem tego procesu, ktory posiada zawsze forme
i nazwe. Dao nie posiada tym samym zadnego bezposredniego okreslenia. Jed-
nocze$nie Dao ma swoje zrédlo w naturze-Tian i nie moze zosta¢ odseparowane
od konkretnych, materialnych rzeczy, tak jak nie mozna oddzieli¢ cienia od rzu-
cajacych go ksztaltow. Dao istnialo juz, zanim na $wiecie pojawili si¢ ludzie i nie
jest ich wytworem. W przeciwienstwie do wigkszosci filozoféw chinskich, Zhang
Xuecheng uwaza jednak, iz Dao zmienia si¢ w czasie, a nawet wiecej — w trakcie
ludzkiej historii. Wraz z ustanowieniem Zycia spotecznego (,jak tylko troje lu-
dzi zamieszkalo ze sobg”), obecne juz Dao przyjeto ksztalt, by wraz z rozwojem
ludzkich spoteczno$ci, zaczaé sie manifestowad (3 zhit) w powstajacych, coraz to
nowych i bardziej ztozonych, instytucjach spotecznych. I tak, w zwigzku z przyro-
stem liczby ludno$ci powotano suwerena, ktory mial ich kontrolowac. Nastepnie
ustanowiono nauczycieli i szkoly, pojawila si¢ wlasnos¢ i podzial ziemi, w tym
takze system studnia-pole, oraz — uogoélniajac — system feudalny. Podazajac nie-
watpliwie za Liu Zongyuanem, Zhang Xuecheng dodaje, iz wszystko to stanowifo
rezultat koniecznego trendu dziejow, shi, a nie intencji medrcow. Jakkolwiek Dao
nie dziala ani nie moze zosta¢ ujrzane, dzialajacy w zgodzie z owa koniecznoscia
przemian rzeczywistosci medrcy podazali za Dao. W procesie nieustannego roz-
woju, od poczatku $wiata do czaséw dynastii Zhou, nie sposob nie dostrzec roz-
licznych $ladéw (I ji) obecnosci Dao. Nieustanna apofatyczno$é Dao przywodzi
na mysl niemal religijny kontekst kategorii Dao u Zhang Xuechenga:

Zhang unika orzekania, czym Dao jest. Manifestuje si¢ ono jednak we wszystkich
aspektach spolecznego zycia, ktére rozwijaja si¢ stopniowo (...): moralnosci (,poje-
ciach humanitarnosci i prawosci, lojalnosci i naboznoéci synowskiej”), prawach, po-

B MEFL T B 2, AL TE A AT IR AR, A AR BT HAE, fLr S HAE DA
H. Wenshi tongyi 5A: 171. ,5A” oznacza Yuandao shang, pozostale eseje analogicznie wedtug kolej-
nosci w Wenshi tongyi.
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dziale pracy, wlasnosci ziemskiej, edukacji, struktury politycznej, kulturze. Dao we-
dlug Zhanga jest zatem podstawowym potencjalem ludzkiej natury do przezywania
uporzadkowanego i cywilizowanego zycia, potencjalem, ktéry stopniowo wpisuje si¢
w historie, aktualizujac si¢ w tym, co ludzie musza postrzega¢ jako stuszne i bted-
ne. Dao ,,pochodzi z Nieba”. Ale ,,Niebo” Zhanga jest tak naprawde tylko porzadkiem
natury, ujmowanym ze czcig. Jego Dao wymaga zatem szacunku naleznego religijne-
mu Absolutowi, jakkolwiek nie jest ponadnaturalne. Naciska on zawsze, Ze Dao samo
w sobie nalezy zawsze odréznia¢ od ,form’, ktére przyjmuje w dziejach, jednak nie
wiadomo nic o Dao poza owymi formami. W efekcie Zhang darzy ludzki porzadek

moralny esencjalnie religijng czcia, pojmujac go jednoczesnie catkowicie ewolucyjnie

i naturalistycznie®~

Jak kontynuuje Nivison, réwniez medrcy Zhanga sa tylko ludzmi, nie za$ ,,in-
karnacjami” Dao, oraz wolnymi ludzmi, ktérzy nie sa w zaden sposob wykorzy-
stywani przez Dao, tak jak ma to miejsce w przypadku bohateréw historycznych
u Hegla?” i - dodajmy - Wang Fuzhi.

Rozwdj historyczny nie biegnie jednak wedlug Zhang Xuechenga w nieskon-
czonos¢. Osiagnal on swoja pelnie w czasach dynastii Zhou i juz nigdy pdzniej
nie bedzie mozna nic do tej petni doda¢. Dao bylo doskonale praktykowane przez
ksiecia Zhou, a w zakresie nauk wyczerpala je doktryna Konfucjusza**. Co wie-
cej, w czasach tych mial miejsce bezposredni ,,przekaz umystu” (> % xinchudn,
w ktorym przekazywano tresci nie dajgce si¢ wyrazi¢ na pismie, a ktére w najwiek-
szym stopniu zblizaja si¢ do Dao*”. Nade wszystko jednak rzady i nauczanie nie
byly wowczas oddzielnymi dziedzinami zycia. Dopiero z czasem (dokladnie od
dynastii Qin) obie dziedziny ulegly rozdzieleniu, co zaprzepascito stan harmonii,
w ktérym Dao zwigzane bylo z codziennymi ludzkimi sprawami (A A H A rén-
lin riyong), a wszystkie pisma, w ktorych wykladano Dao, zajmowaly sie biezacy-
mi sprawami politycznymi*®. Dao, niegdys$ publiczne i wspdlne wszystkim, zacze-
to by¢ traktowane jako Dao konkretnej szkoty, ,,prawda” posiadana przez wybrana
grupe (motistow, konfucjanistow, etc.), ulegajac tym samym pluralizacji i prywa-
tyzacji*”. Jak stusznie zauwaza Nivison, taka wizja budzi jednak zastrzezenia co do
zgodnosci z metafizycznymi zalozeniami Zhang Xuechenga. Po pierwsze, jesli Dao
istotnie rézni si¢ od swoich manifestacji i nie moze zosta¢ przez nie wyczerpane,
jak moze si¢ ono manifestowaé w sposéb kompletny w drodze Zhou? Po drugie,

2 Wenshi tongyi 20: 453-454.

23 Wenshi tongyi 5B: 182.

34 Wenshi tongyi 24: 505-506.

2% Nivison 1966, 164-165.

2o NAEE . WAANEE, HARERESN S, NS BT B, Wenshi tongyi
1: 2.

27 SR 7SEERZ, BN H A, =ACESE, AT . Wenshi tongyi 6C: 226.
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co spowodowalo wiasciwie upadek idealnego stanu? Zhang nie udziela nigdzie od-
powiedzi, a nawet uwaza to wydarzenie za blizej niewyjasnione lub powodowane
tajemniczg aktywnoscig Nieba*®. Tym samym wiara w ,,kompletno$¢” osiagniec
Zhou réwniez otrzymuje quasi-religijne podloze.

Z chwilg, gdy pelnia Dao ,,opuscilo” dzieje, opisywanie biezacych spraw prze-
stalo by¢ dluzej zdawaniem relacji z obecnosci Dao. Od czaséw dynastii Han
powstale w ztotym wieku i zredagowane przez Konfucjusza pisma zaczeto wiec
traktowac jako Klasyki, przekazujace uniwersalne i ponadczasowe prawdy. Zhang
Xuecheng zdecydowanie krytykuje ten poglad. Jak glosi stynne zdanie otwierajace
Wenshi tongyi, ,wszystkie Sze$¢ Klasykow to tylko historie. Starozytni nie pisali
traktatow, nie odchodzili od praktycznych spraw, by rozprawia¢ o zasadzie, Sze-
$cioksiag to po prostu biezace dokumenty polityczne dawnych wladcow”*°. Nawet
Ksigga przemian, jako penetrujgca zmiany, stanowila rodzaj ogoélnej historii. Pisma
znane pozniej jako klasyczne nie traktujg wigc o niczym poza sprawami swoich
czaséw i tym bardziej nie méwig nic, co odpowiadaloby pézniejszym czasom.
Jednocze$nie nie oznaczalo to obnizenia statusu Klasykow, ktére w opinii Zhanga
przekazuja skutecznie i w pelni Dao. Innymi stowy, chcac pogodzi¢ konfucjanska
wiare w prymat Klasykéw oraz przekonanie o catkowitym uhistorycznieniu Dao,
Zhang Xuecheng uhistorycznil przekazujace je Klasyki. Nie byl to akt desakrali-
zacji lub atak w stylu Straussowskiej krytyki biblijnej, lecz przeciwnie, krytyczny
wyraz czci i poboznosci. Gdzie indziej czytamy bowiem, ze ,wielkie znaczenie Sze-
sciu Klasykow jest jasne jak stonce i ksiezyc, a sukcesy i porazki z epoki Trzech Dy-
nastii mozna rozciagna¢ [jako lekcje] dla setek pokolen™*. Jak pokazuje On-cho
Ng, historyzm Zhang Xuechenga byl wigc ograniczony z innego powodu: ,,owa
uwaga o finalnosci, ktéra wyplyneta z wiary Zhanga w starozytnos¢, oznaczata
przejecie procesu historycznego. Absolutna tradycja normatywna pojawila sie raz
i w pewnym czasie, dostarczajac najbardziej instruktywnej i pouczajacej drogi do
nasladowania przez wszystkie epoki”**!. Normatywny wymiar Dao przesadza tez
warto$ciowanie po-Qinowskich dziejow Chin jako upadku, czego wyrazem byla
cykliczna koncepcja degeneracji Dao.

W swojej filozofii historii Zhang Xuecheng wyrdznia wiec trzy podstawowe
okresy historyczne: rozwoj od poczatku ludzkosci, okres szczytowy przypadajacy
na wladanie Zhou i upadek, wyznaczony od ustanowienia cesarstwa, a przebiega-
jacy jako nastepstwo cykli:

2% Ng 1993, 578.

29 RN ARENE ESR, AR REIEER () BURZ B, A7 BT LA 2 [ SCat st s 2,
AT fI s B MR 58 2 Wt o RS A, 676 T LA, Wenshi tongyi 6C: 211.

20 Ja 1 P, DR ERATAR, ] 3B, ThIRANBRIFIE 2 ~F. Wenshi tongyi 24: 548.

21 Tvanhoe 2009b, 194.

\

295



: powstanie ludzkosci " ustanowienie Zhou : upadek Zhou

I\ cykl 2

cykl 3
\ czas

Ryc. 12. Ogdlny schemat dziejow wedtug Zhang Xuechenga

Dao

Owe cykle wyznaczone zostajg przez intelektualne mody (JES& fengqi), pa-
nujace w danej epoce i skutecznie uniemozliwiajace petne zrozumienie Dao. Jak
pisze Zhang:

Swiat nie moze by¢ pozbawiony tych intelektualnych méd, a intelektualne mody nie
moga zmienia¢ si¢ inaczej anizeli cyklicznie (...). Gdy intelektualna moda sie rozpo-
czyna, bierze sobie co$ z koniecznosci za swoj gléwny temat. Dlatego filologia, literatu-
ra oraz filozofia nie mogg unikna¢ prze- i niedowartosciowania. Gdy moda intelektu-
alna dojrzeje, zawiera juz z koniecznoéci wady [bedace przyczyng jej przeminiecia]*.

Kolejno$¢ mod jest ustalona i konieczna, ich powtarzanie si¢ nieskoniczone,
co wiecej — jest to niezalezne od cztowieka i nie mozna tego zwalczy¢ lub zmienic¢
ludzka sita”. Zaskakujacy brak historii wsréd wymienionych trzech méd dosko-
nale tlumaczy Ivanhoe, zauwazajac, iz historia jest naczelna dyscypling umozli-
wiajacg zrozumienie Dao w swoich czasach, dlatego nie przynalezy do porzadku
blednych mdd, za ktérymi nie nalezy podazac¢**. Jak czytamy w odpowiedzi Zhang
Xuechenga na list Shen Zaitinga, epoki filologii, literatury i filozofii odpowiadaja
odpowiednio: wiedzy, talentowi i wgladowi (sposréd zdolnosci wyksztalconych
przez ludzi dorostych) oraz pamieci (FU1H jixing), kreatywnosci (fE 1% zuoxing)
i inteligencji (1514 wikxing), jedli idzie o zdolnosci posiadane od urodzenia. Pisma
filologow ustanawiajg osiagniecia naukowe, dziela literatow — piekne wyrazenia,
a pisma filozoféw promuja cnote. Czasy dynastii Han stanowity epoke filologii,
czasy dynastii Tang - epoke literatury, a czasy dynastii Song i Ming - filozofii.
W czasach dynastii Qing powraca natomiast epoka filologii. Kazda z tych mod
stanowi jeden z aspektéw Dao, niestety uprzywilejowanie jednej z nich kosztem
pozostalych skutkuje oddaleniem si¢ od Dao. Dotyczy to zwlaszcza filozofii, ktéra
z chwilg oddalenia si¢ od nauki staje si¢ prézng spekulacja?*>. Dao mozna bowiem
uchwyci¢ w pelni tylko wtedy, gdy sie je praktykuje, spekulacja tylko od niego

22 R NANRE ISR, A ARE DA TR () BUR B, oA BT DAL B2 . SR B PE, f
DAAS 286 it 2 Wy 6 2 Wt o JRLSRCZ J A, 0 Pl LAML. Wenshi tongyi 6C: 211.

5 JE v P, DR ERAEAR, AT, ThIRASRERRIE 2. Wenshi tongyi 24: 548.

244 Tyanhoe 2009b, 194.

#5 Da Shen Zaiting lun xue (85), w: Zhang Xuecheng yishu.

296



oddala. Z tego powodu nalezy taczy¢ ze sobg filologie, literature i filozofie?*. Jak
czytamy w innym licie Zhanga,

Ci, ktdérzy uprzywilejowuja filologie, nie sg zwykle biegli w literaturze. Uprawiajacy
filozofi¢ zwykle zaniedbuja empiryczne fakty (...). Dlatego filozofia ma tendencje do
bycia niejasng i jalows, filologia staje si¢ jedynie przegladem osadéw dawnego splen-
doru, a literatura konczy jako igraszka (...). [Tymczasem] filologia jest wtasnie empi-
ryczng manifestacja filozoficznej zasady, a literatura po prostu srodkiem jej przekaza-
nia. Owe przedsiewzigcia nie sa zasadniczo odmienne?”.

Fragment ten naktada zatem dodatkowe rozréznienie, zgodnie z ktérym wglad
dotyczy sensu historii, talent - jezyka, a wiedza — wydarzen®®. Pelna charaktery-
styka trzech méd, bedacych wyrazem upadku pojmowania Dao w ludzkiej historii
od czaséw Zhou wyglada nastepujaco:

Zdolnos¢ Zdolnos¢ | Przedmiot Cel Degenera- Okres
Epoka wyksztal- . s L . .
cona pierwotna | dociekan dociekan cja historyczny
filologii wiedza pamiec wydarzenia | osiggnigcia arsil;izzl_ Han; Qing
literatury talent krIeleci)té)lgN— jezyk wyrazenia | manieryzm Tang
filozofii wglad inteligencja | znaczenie cnota spekulacja | Song-Ming

Ryc. 13. Charakterystyka cykli degeneracji pojmowania Dao wedtug Zhang Xuechenga

Najblizszym zachodnim odpowiednikiem tej czesci rozwazan Zhang Xu-
echenga jest bez watpienia filozofia historii niemal wspoélczesnego mu Giambat-
tisty Vico (1668-1744), ktory takze wyrdznial trzy epoki, zataczajace po czasie koto
i powracajace, a przypisane dominacji konkretnych wladz poznawczych i form
kulturowych. Co ciekawe, réwniez zdaniem Vico cykle te nastepuja po zasadniczo
linearnej i uniwersalnej historii objawione;j.

Wyréznione przez Zhang Xuechenga mody intelektualne dotyczg rzecz jasna
tylko kultury chinskiej. Jak podkresla Nivison, ,kulturowy i historyczny $wiat
Zhanga jest tak niewiarygodnie jeden (i dlatego tak catkowicie chinski), ze zacho-
dzi w nim jedynie dyfuzja pierwotnego zrddla, jednego Dao na poczatku historii;
nie ma nigdy miejsca rzeczywista, intelektualna zbiezno$¢”. W efekcie Zhang trak-

M7 Yu Zusun Runan lunxue shu: 224, w: Zhang Xuecheng yishu. Z pism Zhang Xuechenga wyni-
ka jasno, iz przez filologie rozumie on empiryczng nauke, a przez literature - sztuke. W przekladzie
tego fragmentu podazam za: Ivanhoe 2009a, 113.

28 Wenshi tongyi 9: 310.
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tuje wszystkie nie-konfucjanskie szkoly filozoficzne jako rozwijajace nauki wylo-
zone w jednym z Klasykow, uwazajac, iz nawet buddyzm - tak jak taoizm — musiat
pierwotnie wywodzi¢ si¢ z nauk Ksiegi Przemian**. Jego esej O oryginalnym Dao
38 Yudn Dao stanowi odpowiedz na esej Han Yu o tym samym tytule, w ktérym
Tangowski mysliciel wykazywat wyzszo$¢ konfucjanskiego Dao nad Dao taoistow
i buddystéw. Zdaniem Zhanga, Dao jest zasadniczo jedno, a poniewaz ma ono
takze charakter uniwersalny, rozwigzaniem okazat si¢ swoisty konfucjanski inklu-
zZywizm.

Wykorzystany w typologii epok tréjpodziatl talentu, wiedzy i wgladu/$§wiado-
mosci jest przy tym tozsamy z trzema warunkami bycia dobrym historykiem wy-
réznionymi przez Liu Zhiji. Zhang Xuecheng kojarzy je (odpowiednio) z jezykiem
narracji, wydarzeniami, ktdre sg relacjonowane, oraz ,,znaczeniem historii”. Wie-
dza historyka bazuje na zapamigtywaniu i recytacji, talent na kwiecistym uzyciu
stow, a $wiadomos¢ historyka na zdecydowaniu w selekcji wydarzen. Znaczenie
historii, wedlug ktorego nalezy to czyni¢, pochodzi wedtug Zhanga od Nieba-na-
tury (S22 Z A K shi zhi yi chiiyi Tian)*™, a poniewaz nie orzeka sie o nim nic
ponadto, mozna z duzg doza pewnosci przyjaé, iz owym powszechnym znacze-
niem calej historii jest Dao. W ten sposéb Zhang Xuecheng taczy ze soba spekula-
tywna filozofie procesu historycznego i (krytyczna) filozofi¢ historiografii.

Zhang dodaje jednak niemal natychmiast, iz wyréznione przez Liu Zhiji trzy
warunki nie s3 wystarczajace, nalezy bowiem wyrdzni¢ czwarty, ktérym jest ,,cno-
ta historyka” 4% shidé. Cnota historyka jest sposobem, w jaki funkcjonuje jego
umyst-serce ({LMFT xinshi), w takim sensie, iz ten, kto pisze skandalizujgcg lub
oszczercza kronike, pokazuje, iz sam jest w rzeczywisto$ci skandalista lub oszczer-
ca. W szerszym sensie, shide oznacza zatem nie tyle cnote, co raczej moralnos¢
historyka, ktora tylko czasem moze okazac si¢ cnotliwa. Historyk nie moze by¢
jedynie, zdaniem Zhanga, ,jericem zdarzen” (%5 FH 13t wei shi yi yé). Same wyda-
rzenia historyczne bowiem ciesza lub smuca, sa stuszne lub bledne, co wywotuje
w historyku niepohamowane emocje, fizyczny przeplyw i kumulacje gi, skutku-
jaca takimi a nie innymi uczuciami. Owe uczucia przekladaja si¢ na dzieto i to
one, a nie sam styl, pociagaja czytelnikéw. Dlatego nie mozna pozostawi¢ tego
procesu samemu sobie, lecz kultywowac shide w zgodzie z zasada rzeczywistosci,
Niebem i znaczeniem historii, czyli po prostu — Dao. Podkreslajac niemal fizjo-
logiczny aspekt wplywu uczu¢ i warto§ciowania na prace historyka (mowa o gi
przeplywajacym przez naczynia wprost do serca-umystu historyka), Zhang doda-
je, iz najczesciej historycy nie sg swiadomi sposobu, w jaki funkcjonuje ich umyst-

29 Nivison 1966, 76, 118.
20 Wenshi tongyi 9: 310, 315.
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-serce, dlatego nalezy wreszcie wydoby¢ to na $wiatlo dzienne*'. Zhang Xuecheng
pragnie zatem wykaza¢, iz koncentracja jedynie na jezyku narracji (typowa dla
Mingowskich filozoféw historiografii) lub samych wydarzeniach®? ignoruje role
nieuswiadamianych a poprzedzajacych spisanie kroniki warto$ciowan, zakorze-
nionych w naturalnych uczuciach, tj, cos, co wspolczesnie okreslono by mianem
»przedsadow”.

Analogie hermeneutyczne s3 w znacznym stopniu uzasadnione, gdyz Zhang
Xuecheng jest zywotnie zainteresowany zagadnieniem interpretacji i rozumienia
dziel historycznych ze wspoélczesnej perspektywy. W eseju O rozlegtosci i zwigzto-
sci 49 Boyué czytamy:

W trakcie czytania ksiag i badania przesztosci sa momenty, w ktorych doswiadczamy
pierwotnych wgladow, ktdre nie ulegng juz zmianie do konica zycia. W procesie na-
uki napotykamy najsubtelniejsze uczucia: czytajac ksiegi i badajac przeszto$¢, mamy
chwile radosci, ale i smutku, gdy nagle ptaczemy z powodu tego, czego nie mozemy
zrozumie¢ (...). Dzi$ ludzie nie studiuja tych rzeczy i nie doréwnuja starozytnym. Nie
dlatego jednak, Ze nie s3 im réwni zdolno$ciami, lecz poniewaz okolicznosci sie zmie-
nity (...). Jest to pierwsza roznica miedzy ludzmi dzi$ i dawniej. Ponadto, odkad funk-
¢je urzednika i nauczyciela si¢ odseparowaty, ludzie polegajac tylko na spisanych za-
piskach jako zrdédle swojej praktyki: Dao nie manifestuje si¢ juz dtuzej w konkretnych
rzeczach, a jego dzialanie nie jest dluzej ucielesnione w obowiazkach oficjeli. To jest
druga réznica (...). Czasu Nieba i spraw ludzkich, terazniejszosci i przeszlosci nie moz-
na sifa pogodzic. Jest to co$, czego nie mozna przemdc ani ludzka sifa, ni madroscia
(...). Jesli idzie o Dao, to nalezy ujac je w jego catoéci. Gdy emocje zostajg wzbogacone
o cierpienie i rado$¢, zto$¢ i przyjemno$é, gdy zrozumienie okoliczno$ci zostanie roz-
winiete o przeniknigte zmiany, uzyskujac wiedze rozlegta, lecz nie rozproszona, zwie-
z1g, lecz nie surows, wiedza bedzie czysta i stabilna, i by¢ moze wtedy bedzie mozna

zblizy¢ sie do ujrzenia Dao: Dao tego, co przeminelo i tego, co nadejdzie®>.

Punktem wyjscia swoistej hermeneutyki Zhang Xuechenga jest przekonanie
o radykalnej réznicy pomiedzy interpretujacym, zyjacym w obecnych czasach,
a intepretowanym dawnym dzielem lub postacig historyczng. Proces degeneracji
Dao z pewnosécia nie podzialal na rzecz lepszego zrozumienia przesztosci. W zro-

zumienie postaci i stow z przesztosci zaangazowane sa ludzkie emocje, ktore — jesli
zostang oczyszczone — mogg zblizy¢ sie do oryginalnego, interpretowanego przed-

B1 Wenshi tongyi 9: 309-323.

»2 7 dwojga ztego” Zhang Xuecheng wybiera koncentracje na wydarzeniach, gdyz gtéwnym
zadaniem kroniki jest spisywanie wydarzen i to porzadek wydarzen powinien by¢ porzadkiem kro-
niki. Jezyk zawsze dostosowuje si¢ do wydarzen, p. Wenshi tongyi 2C: 84. Zhang ocenial zatem wyso-
ko m.in. Shiji czy Tongjian jishi benmo.

23 Wenshi tongyi 7B-C: 224-230.
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miotu. W praktyce jednak miotamy sie miedzy niezrozumieniem a przedsadami,
ktére wyrabiamy sobie na cale zycie.

Powyzszy opis sugeruje wszakze, iz zrozumienie przeszlosci jest ostatecznie
sprawg indywidualng, tak jak indywidualne sa ludzkie emocje. Zhang Xuecheng
podkresla jednak, ze ,,to, co czyni ludzkie emocje wartosciowymi, to to, ze poprzez
dzielenie radosci mozemy si¢ nawzajem zrozumie¢”. Innymi stowy, emocje sa
wspolne i zrozumiale przez wszystkich ludzi. Problemem jest raczej to, aby uchwy-
ci¢ je na podstawie ich ekspresji, tj. Sladow (ji). Nie inaczej beda rozumie¢ nas
ludzie w przyszlosci, ktorzy beda na nas patrze¢ tak samo, jak my spogladamy na
przeszto$¢. Na podstawie owego zrozumienia fi# jié wspolnych emocji, w opar-
ciu o istniejagce ekspresje-§lady dokonujemy, jak podkresla Zhang, wnioskowania
#E tui, ktére dotyczy ostatecznie niewyrazalnego i nieopisywalnego (ANGE 5 BLEL
H bunéng ydn yii shii zhé) do$wiadczenia historycznego uczestnikow wydarzen.
Uczestnicy wydarzen byliby, paradoksalnie, niezdolni opisa¢ np. okrucienstwo Jie,
gdyz oni go doswiadczyli**. Dystans czasowy jest zatem warunkiem interpretacji
historii. Z czasem, wraz z biegiem dziejow, owe wnioskowania si¢ nagromadzaja*®,
tworzac co$ w rodzaju tradycji interpretacji. Kumulacja interpretacji moze zosta¢
potraktowana jako postep. Oprocz przyrostu wiedzy istotng cechg tego postepu
jest rowniez korygowanie poprzednich bledéw*’. Tak rozumiana tradycja jest
oczywiscie brzemieniem, gdyz kazdy autor stara si¢ — w granicach swoich moz-
liwosci — nie powtoérzy¢ tego, co powiedziano juz przed nim*®. Jeszcze wigkszym
bledem jest jednak poprzestawanie na fragmentarycznych analizach i powstrzy-
mywanie si¢ przed §wiadoma i calo$ciows intepretacja w oczekiwaniu, iz dokonaja
jej potomni**. Rodzi to zatem pytanie, jak takiej intepretacji dokonac.

Zdaniem Zhang Xuechenga, nalezy odznacza¢ si¢ w pierwszym rzedzie sza-
cunkiem % jing wobec interpretowanych postaci, co przejawia si¢ w naleznym
skupieniu i kontroli gi, a nastepnie trzeba wyposazy¢ sic w empati¢ 4 shil, ktéra
nie oznacza poblazliwosci, lecz jest zdolno$cig do postawiena si¢ na miejscu posta-
ci z przesztodci (%515 NiX 5 wei giirén shé shén). Nawet jesli zrozumie sie epoke,

B 2 BT AR B, A LU 1. Wenshi tongyi 25: 558.

25 Wenshi tongyi 13: 368.

20 UL A N I BRI HERR 2 38 . Wenshi tongyi 13: 366.

%7 Wenshi tongyi 19: 444. W tym samym eseju Metafora przyrody KW Tianyi: Zhang Xuecheng
stosuje te ustalenia takze w swojej epistemologii (i w pewnym sensie filozofii nauki). Postep rozumia-
ny jako przyrost wiedzy naukowej jest mozliwy, gdyz pojecia stosowane do przyrody nie sa jedynie
wytworem naszego rozumu (/i), ale maja tez w sobie co$ z natury. Inaczej nie bytoby skutecznych
pomiaréw. Co wigcej, zdaniem Zhanga, pojecia astronomiczne sg tylko nazwami ,,narzucanymi sita”
przyrodzie po to, aby zgadzaly si¢ obliczenia. Odnoszac ide¢ intepretacji do nauki, Zhang zblizy} sie
zatem do idei Kanta i stanowiska antyrealistow.

25 R NSRRI 2 5. Wenshi tongyi 23: 499.

9 Wenshi tongyi 38B: 742, 749.
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w ktorej zyt starozytny, bez zrozumienia jego wlasnej, indywidualnej perspektywy
Y& shenchii, nie nalezy przystepowaé do dyskutowania jego pism?®. Jednocze-
$nie nalezy by¢ ostroznym, by empatia nie przeistoczyla si¢ w anachronizm oraz
imputowanie starozytnym pogladow, na ktére nie przystaliby, gdyby hipotetycznie
ozyli. Nie mamy wtedy do czynienia z ludzmi z przeszlosci, lecz jedynie z wlasny-
mi pogladami®'.

Rodzi to rzecz jasna pytanie, czy kiedykolwiek mamy rzeczywiscie do czy-
nienia z ludzmi z przesztosci, czy nie jest raczej tak, iz jedynie wyobrazamy so-
bie, Ze jestesmy na ich miejscu? Jak twierdzi Ivanhoe, Zhang Xuecheng uwaza,
iz w idealnej sytuacji, na podstawie wspolnej wszystkim naturze ludzkiej, jeste-
$my w stanie zrozumie¢ ludzi z przeszlosci. Zhang przypomina w tym wzgle-
dzie Colingwooda, obaj mysliciele uwazaja bowiem, iZ mozna zrozumie¢ ludzi
z przeszlosci w takim samym stopniu, jak oni rozumieli siebie** (a pod pew-
nym wzgledem opisu doswiadczen nawet lepiej). Jak przestrzega jednak Nivison,
Zhang nie zaakceptowalby idei Collingwooda, iz historia jest historig mysli*®.
Podobnie jak Dao, takze historia jest dla Zhanga realna, bedac ciagiem codzien-
nych (i akademickich) praktyk.

Podsumowujac, filozofowie historii dzialajacy u progu i w srodkowej fazie dy-
nastii Qing mieli ze sobg wiele wspdlnego, co stanowilo rezultat faktu, iz koncep-
cje te wyrosly na bazie lub w obrebie ruchu kaozheng. Laczyl je zatem mniej lub
bardziej radykalny historyzm oraz przekonanie, iz filozofia dziejéw nie moze juz
dluzej polega¢ na kluczu dynastycznym. Szczegdlng uwage poswigcano w efek-
cie Ksigdze Przemian, doszukujac sie¢ w niej schematu historii, co znalazlo swoje
zwienczenie w mysli Wang Fuzhi. Jednoczesnie podkreslano wage i funkcje ludz-
kich uczu¢ obecnych tak w codziennej (Dai Zhen), jak i akademickiej (Zhang Xue-
cheng) praktyce, co mialo stanowi¢ remedium na tak wowczas krytykowang spe-
kulacje okresu Songowskiego, a po czesci takze Mingowski subiektywizm.

Tym niemniej préobowano dokona¢ syntezy owych (rzekomo) wykluczajacych
sie uje¢, uzgadniajac ze soba wizje dziejow, okreslone w czasach dynastii Song jako
idealistyczne oraz materialistyczne (w wyrdznionym przez nas sensie tych stéw).
W przypadku Huang Zongxi zaowocowalo to raczej synkretyczng proba uzgod-
nienia szkoty zasady, szkoly serca i trendéw materialistycznych, za§ w przypadku
Gu Yanwu zamiarem pogodzenia ze soba wizji rozwoju tendencji dziejow-shi ze
swoistg ,,psychologia historyczng”. Te dwie idee zostaly w pewnym sensie rozdzie-
lone i rozwiniete do granic swych mozliwosci przez Wang Fuzhi i Zhang Xuechen-
ga. Wang, przyjmujac historyczng role tajemniczego Nieba, dokonat czesciowego

260 Wenshi tongyi 15: 391-394.
%1 Wenshi tongyi 16: 414.

%2 Tyanhoe 2014, 81, 86.

%63 Nivison 1957, 3.
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wlaczenia nurtu idealistycznego, cho¢ z powodu rozstrzygnie¢ ontologicznych
i przekonania o braku ponadhistorycznego motora napedowego dziejow ciazyl
ku realizmowi. Zhang Xuecheng zblizat si¢ natomiast do pozycji idealistycznych:
mimo iz podkreslat praktycznos¢ Dao, wierzyl, ze istnialo ono przed ludzmi i sta-
nowi absolutnie wazny, a jedynie raz w pelni uciele$niony historycznie, standard
postepowania i badan ludzi zyjacych we wszystkich erach.

Wang Fuzhi zwienczyl w ten sposob Mingowski nurt teorii procesu historycz-
nego opartej o konstrukcje struktury shi, za§ Zhang Xuecheng w swojej (tragicznej
ostatecznie) opowiesci o historycznym dwuglosie Dao i ludzkich uczu¢ dokonat
imponujacej syntezy spekulatywnej filozofii historii i filozofii historiografii. Jego
mysl wieniczy zatem proces wielowiekowego rozwoju klasycznej chinskiej filozofii
historii.



Rozdziat siodmy

Specyfika
chinskiej filozofii historii

Dokonane w poprzednich rozdzialach szczegétowe analizy doty-
czace poszczegolnych chinskich filozoféw historii okresu klasycznego
zostang, w zgodzie z deklaracja poczyniong we wstepie tej pracy, in-
dukcyjnie uogdlnione w niniejszym rozdziale. Jednocze$nie rozdziat
ten odpowiada¢ bedzie strukturalnie wnioskowi sylogizmu, ktérego
przestanke wigkszg okresla rozdzial pierwszy, przedstawiajacy przyjete
rozumienie filozofii historii oraz pojecia holizmu historiozoficznego,
za$ przestanke mniejsza wyznaczaly pozostale rozdzialy, ktére doku-
mentowaly obecnos¢ tych kategorii historiozoficznych w dzietach po-
szczegllnych filozoféw historii tworzacych w przed-XIX-wiecznych
Chinach. Innymi stowy, w rozdziale tym, ktéry stanowi ostatni rozdziat
tej pracy, zbadane zostang nastepujace kwestie:

a) w ujeciu synchronicznym: czy i w jaki sposob chinska tradycja
filozoficznej refleksji na temat procesu historycznego i pisarstwa
historycznego spelnia przyjeta definicje filozofii historii i pro-
wadzi do jej modyfikacji;

b) w ujeciu diachronicznym: jak przebiegala ewolucja chinskiej fi-
lozofii historii od swoich poczatkéw do konca XVIII wieku, o ile
rozpatrujemy ja z perspektywy historii idei;

¢) wujeciu krytycznym: czy i w jaki sposdb rozwdj chinskiej filozo-
tii historii wyznaczony zostal przez rézne postaci idei holizmu
historiozoficznego, w tym takze opozycji do tych uje¢ (w zna-
czeniu przyjetym na poczatku tej pracy).

Konkluzje te stanowi¢ bedg zatem relatywnie niezalezna czgs¢ tej
pracy, dostarczajac tym samym ogélnych wnioskéw dotyczacych dal-
szych badan komparatystycznych i historycznych, ktérych perspekty-
wy sg naszkicowane w zakonczeniu niniejszej pracy.
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7.1. Perspektywa synchroniczna: filozofia historii
w klasycznych Chinach

Filozofig historii jest kazdy rodzaj refleksji natury filozoficznej (czyli wystar-
czajgco ogolnej i eksplicytnej) dotyczacy historii jako takiej, tzn. znaczenia (sen-
su) historii w ogdle, bez wzgledu na to, czy mowa o procesie dziejowym czy tez
o pisarstwie historycznym. W ostatnim przypadku mamy do czynienia z filozofia
historiografii, ktora od ok. VI w. n.e. stala si¢ integralng czescig chinskiej refleksji
filozoficznej. Integralng, gdyz pozostajaca w Scistym zwiazku z praktyka historio-
graficzng, a jednoczes$nie wystarczajaco ogolng, o czym $wiadczg poszczegoélne
koncepcje. W centrum zainteresowania najwazniejszych chinskich filozoféw hi-
storiografii, czyli Liu Zhiji i Zhang Xuechenga, znajdowaly si¢ takie kwestie, jak
stosunek historiografii do literatury, warunki wiarygodnosci dziel historycznych,
ogolne typy i style narracji historycznej, idealny model historyka, relacja pomiedzy
historykiem i czytelnikiem jego dziefa czy wreszcie wptyw emocji i uwarunkowan
politycznych na charakter narracji historycznej. Ponadto pozostali filozofowie hi-
storiografii tacy jak m.in. Dong Zhongshu, Liu Xie, Ouyang Xiu, Wang Yi, Wang
Shizhen i Hu Yinglin podejmowali takze zagadnienia rekonstrukeji intencji ak-
torow historycznych, odpowiedzialnoéci spolecznej i publicznego wymiaru pracy
historyka czy tez dokonywali istotnych rozstrzygnie¢ w zywotnym sporze dotycza-
cym relacji kronik do Klasykéw, ktérych znaczacy czes¢ stanowily kanonizowane
dziela historyczne, a ktore zostaly ostatecznie potraktowane w duchu wszechobej-
mujgcego historyzmu. Sg to wszystko zagadnienia, ktére podejmuje wspdlczesna
kontynetnalna oraz analityczna filozofia historiografii, wyrazone jedynie w innym
jezyku i przy uzyciu innych, rodzimych dla gruntu chinskiego, pojec. Fakt wy-
stepowania filozofii historiografii przed wyksztalceniem sie tej dziedziny refleksji
na Zachodzie nie powinien nikogo dziwi¢ w $wietle rozmiaréw i ciaglosci histo-
riografii chinskiej oraz spolecznej pozycji historyka w tej kulturze, ktory bardzo
czesto byl zarazem filozofem (a nierzadko réwniez poeta i kaligrafem). Chinska
filozofia historiografii byla wiec znacznie silniej zwigzana z pozostatymi dziedzi-
nami wiedzy, dlatego nie doczekala si¢ osobnego terminu technicznego (najblizsze
terminy, takie jak dushi czy kaoshi, odnosily sie do analizy i badania historiografii
w ogdle). W przeciwienistwie do analitycznej filozofii historii byla tez ona znacznie
$cislej zwigzana z nurtem spekulatywnym, co emblematycznie wyrazato dictum
Zhang Xuechenga, gloszace, iz ,znaczenie historiografii pochodzi od Nieba” Co
zaskakujace, zwiazek ten znacznie silniej akcentowal watki etyczne anizeli meta-
fizyczne, nie byl wiec filozof historiografii stuga filozofa dziejéw. Z doniosta rolg
zagadnien etycznych, dotyczacych tak wychowawczej roli kronik, jak i ,cnoty hi-
storyka’, zwigzana jest prawdopodobnie najwi¢ksza modyfikacja pojecia filozofii
historiografii, jakg przynosi ze sobg tradycja chinska. Byta to mianowicie filozofia
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historiografii nie wynikajaca z krytyki spekulatywnej filozofii dziejow i nie osadzo-
na w mysleniu naukowym (tudziez post-naukowym). Gléwne napigcie wynikato
raczej z relacji pomiedzy estetyka i etyka pisarstwa historycznego, ktérym podpo-
rzadkowano watki epistemologiczne i metafizyczne.

Personalne i ideowe zwiazki taczace filozofie historiografii z sama praktyka
historiograficzng nie oznaczajg wszakze, iz zlewa si¢ ona w jaki$ sposéb z impli-
cytnymi wizjami sensu dziejow, objetych tu pojeciem ,historiozofii”. Przez wizje
te rozumiem ujecia sensu dziejow nie tyle wyrazone teoretycznie, co wynikajace
z narracji zawartej w kronice, przyjetej schematyzacji dziejow czy poetyckich form
ekspresji $wiadomosci historycznej. Jak wida¢ z poczynionych przez nas analiz,
historiozofia tego typu poprzedzata wyksztalcenie si¢ dojrzalej refleksji filozoficz-
nej (historiozofii inskrypcji, Ksiggi Piesni, Ksiegi Dokumentow i Rocznikéw Wiosen
i Jesieni wraz z komentarzami), a od czasu uksztaltowania si¢ wlasciwego pisarstwa
historycznego w czasach Hanéw towarzyszyla refleksji filozoficznej. Jak pokazuja
omoéwione przyktady wielkich chinskich historykéw: Sima Qiana, Ban Gu oraz
Sima Guanga, ich historiozofia znacznie czgsciej korzystata z istniejacych kon-
cepcji filozoféw historii, niz przyczyniata sie do ich rozwoju. Ponadto w swojej
narracji i schematyzacji dziejow wielcy historycy chinscy korzystali raczej z kon-
cepcji natury spekulatywnej, opisujacych role Nieba, zasady lub pryncypia cykli
historycznych. Prowadzi to przy tym do podkreslenia roli historiozofii, przy jed-
noczesnym powiazaniu jej raczej z filozofig dziejéw anizeli filozofig historiografii.
To wtasnie historiozofia odpowiadala za dyfuzje i ostateczng popularyzacje pod-
stawowych kategorii chinskiej filozofii historii. Pomnikowym przyktadem tej za-
leznosci jest Zhu Xi, ktéry uznal, iz w celu popularyzacji swojej koncepcji dziejow
napisze na nowo dzieje Chin, tworzac w ten sposob Tongjian gangmu. Zachodnia
filozofia historii w XVIII i XIX wieku nie pelnifa takiej roli, tzn. nie stanowita
konceptualnego rezerwuaru historiografii (pdzniejszym wyjatkiem jest rzecz ja-
sna historiografia marksistowska, ktdra byla jednak w zamierzeniu historiografia
naukowa, tak jak dzieta von Rankego i Burckhardta).

Prowadzi to nas zatem do spekulatywnej filozofii historii, w ramach ktorej py-
tanie o znaczenie historii przybiera posta¢ pytania o zrddlo (podstawe) sensu pro-
cesu dziejowego. W paradygmatycznej formie zaproponowanej przez Konfucjusza,
a zwienczonej przez Zhang Xuechenga, Zrédlem sensu historii jest Dao. Dao prze-
nika dzieje, a jednocze$nie jest od nich relatywnie niezalezne. To w ramach tego
nurtu powstaly wiec stanowiska idealistyczne. Jako ze w wiekszosci przypadkow
uwaza sig, iz Dao w ktérym$ momencie utracito swoja faczno$¢ z ludzka historia,
a wlasciwie to ludzie utracili tacznos¢ z Dao, ktdére nigdy nie przestaje oznaczaé
uniwersalnego standardu postepowania, poglad ten (za wyjatkiem swojego wa-
riantu neotaoistycznego) prowadzi do regresywnych i pesymistycznych koncepciji
dziejow. Zasada sensu historii jest w tym przypadku zasadg moralng. W innym
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nurcie, zainicjowanym przez legistow, a zwienczonym przez Wang Fuzhi, zrédlem
sensu historii jest tendencja historii, shi, czyli racjonalna acz bezposrednio niewi-
doczna struktura samych przemian historycznych. Z tego powodu w nurcie tym
powstaly stanowiska realistyczne (w przyjetym tu sensie). Jako ze shi moze ozna-
cza¢ tendencje zaréwno porzadkujaca, jak i chaotyczna, w ujeciu tym polaczone
zostaja ze sobg cykliczne i linearne wyobrazenia dziejow. W odrdznieni od Dao,
shi stanowi jedynie zasade wyjasniajaca przebieg dziejow (na poziomie deskryp-
tywnym). A co za tym idzie, cho¢ teoria shi jest zasadniczo otwarta na przyszlos¢
i nie prowadzi do wizji regresywistycznych, zakladajacych idealizacje utraconej
przeszlosci i powrdt do starozytno$ci wbrew nowym okolicznosciom, z uwagi na
swa anormatywno$¢ nie implikuje ona koncepcji postepu, jednoznacznie optymi-
stycznie oceniajacej przyszta historie ludzkosci. Miedzy tymi dwiema wersjami
odpowiedzi na pytanie o sens historii jako takiej znajduje sie rzecz jasna wiele
odpowiedzi posrednich, oméwionych w tej pracy, do ktérych wracam w podroz-
dziale poswieconym ewolucji chinskiej filozofii historii. Owe dwie postawy maja
tym niemniej charakter fundamentalny i wspétdzielony przez wielu chinskich fi-
lozoféw historii.

Nalezy réwniez wyjasni¢, co w praktyce oznacza stwierdzenie, iz Dao lub shi
jest zrédlem sensu historii. Oznacza ono, iz z perspektywy dynamiki przemian
tych zasad pewne wydarzenia historyczne otrzymuja nadzwyczajne znaczenie
historyczne, pewng wartos$¢. Z perspektywy przemian obecnosci Dao w dziejach
upadek dynastii Zhou, ktéry w ramach ujecia $cisle historycznego nie rézni si¢
znaczeniem od upadku np. dynastii Han, urasta do rangi dziejowego przetomu, po
ktérym nastepuje ogdlny upadek moralny. Z perspektywy transformacji tendencji
dziejow (shi), takie wydarzenie jak upadek dynastii Tang okazuje si¢ natomiast
efektem kilkusetletniej, bezposrednio niepostrzegalnej tendencji ku chaosowi, za-
poczatkowanej powolaniem wojsk najemnych zlozonych z barbarzyncéw. W swie-
tle tych praktycznych konsekwencji jasny staje sie zwiazek faczacy chinska filozofie
dziejow z historiozofig i historiografia w ogdlnosci.

Pozostaje wiec tylko rozpozna¢ w chinskich wizjach sensu dziejow odpowiedzi
na szczegotowe pytania dookreslajace sposdb konceptualizacji tego sensu, ktore
zaproponowal cytowany w pierwszym rozdziale Marek Wichrowski. Na pytanie,
czy natura procesu dziejowego moze by¢ przedmiotem wiedzy, chinscy filozofo-
wie historii odpowiadali, co zrozumiale, w zdecydowanej wigkszosci twierdzaco.
Wyjatek stanowili klasyczni taoisci, aczkolwiek jedyny fragment argumentujacy
bezposrednio za agnostycyzmem historycznym pochodzil z péznego i mato wia-
rygodnego rozdzialu Liezi po$wigconego Yang Zhu. Kolejne pytania podane przez
Wichrowskiego, tj. czy istnieje okreslony schemat zmiany historycznej, a jesli tak,
to czy jest on poznawalny, mozna polaczy¢ w jedno, gdyz nie sposéb znalez¢ chin-
skiego filozofa historii, ktéry postulowalby istnienie schematu zmiany, ale na py-
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tanie o ten schemat nie odpowiadalby zarazem, iz nic o nim nie wie (w tym sensie
nie jest to nawet mistyczne ,wiem, ale to nie do wypowiedzenia”). Innymi stowy,
chinscy filozofowie dziejow dzielili si¢ w dalszej czgsci na tych, ktorzy bronili ist-
nienia poznawalnego schematu historii, oraz takich, ktérzy uwazali, iz schemat
taki nie istnieje, a co najmniej nie jest poznawalny. Zwolennikiem ostatniej opcji
byl czgdciowo Ouyang Xiu, ktory twierdzil - z pozycji epistemologicznych - iz
wiedza o spekulatywnych schematach historii nie jest nam potrzebna do znajo-
modci historii. Jednoczesnie znajomos¢ ta jest dlan wcigz mozliwa na mocy od-
niesienia do psychiki, a dokladnie intencji, dawnych medrcow, ktora to mozliwos¢
okazuje si¢ ostatecznie nie mniej spekulatywna. Mozna zatem by¢ spekulatywnym
filozofem historii, nie przyjmujac istnienia jakichkolwiek linearnych, cyklicznych
czy mieszanych schematéw dziejow. Takimi filozofami historii, ktorzy otwarcie
odrzucali istnienie okreslonego schematu procesu historycznego, byli Xunzi, Yang
Xiong, Jia Yi, Wang Chong, Ge Hong, Liu Shao i Dai Zhen. Co wigcej, wiekszoé¢
z nich wysunela szereg argumentéw wytykajacych niesp6jnos¢ lub arbitralnos¢
zwlaszcza cyklicznych wyktadni dziejow, co wobec nieobecnosci schematu line-
arnego w ich mysli skutkowalo brakiem jakiegokolwiek schematu spekulatywne-
go. Historie wyznacza dla nich tylko nieschematyzowalna dzialalnos¢ medrcow
(Xunzi, Yang Xiong, Ge Hong, Dai Zhen), bohateréw (Liu Shao) lub ludu (Jia Yi).
Wang Chong jest natomiast przykladem mygliciela, ktéry odrzucat schematyzacje
dziejow, ale takze nie wierzyl, iz to ludzie sa twdrcami historii. Tylko jeden chinski
filozof historii reprezentowal zatem opcje dominujacg w ramach grecko-rzymskiej
$wiadomosci historyczne;j.

Chinskich filozoféw historii, ktérzy przyjmowali istnienie schematu dziejow,
pytamy nastepnie, za Wichrowskim, czy schemat ten jest odwracalny, tzn. ktorzy
z nich przyjmowali istnienie cykli historycznych. W przeciwienstwie do Wichrow-
skiego nie bedziemy jednak uwaza¢, iz jedyna alternatywa dla ujecia cyklicznego
jest podejscie Scisle linearne, gdyz Chinczycy najczesciej taczyli oba. Filozofie cy-
kliczne sensu stricto, tj. takie, ktére zakladaty nastepowanie po sobie cykli w nie-
skonczono$¢ bez wyréznionych punktéw orientujacych owo nastgpowanie line-
arnie, to jedynie filozofie Zou Yana, Zhong Changtonga i Shao Yonga. Pierwszy
przyjmowat istnienie cykli przyrodniczych, drugi - politycznych, a trzeci — me-
tafizycznych. Nieliczni, jak np. Zhang Xuecheng, do pewnego wyréznionego mo-
mentu historycznego przyjmowali wyktadnie linearna, po czym argumentowali za
zmiang o charakterze cyklicznym. W wigkszosci przypadkow jednak cykle histo-
ryczne zostajg wpisane w nadrzedng linearnos¢ procesu historycznego. Poczawszy
od Ksiegi Dokumentow i filozofii Mencjusza owa synteza uzyskuje klasyczng postaé
wizji cykli dynastycznych wpisanych w ogélny proces upadku. W przypadku my-
slicieli epoki Hanowskiej: Dong Zhongshu i Liu Xina koncepcja ta osiagneta szczyt
swojej ztozonosci, a jej gldwne zalozenie o obecnosci cyklicznosci w kazdym typie
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zmiany historycznej o charakterze linearnym zradykalizowali bracia Cheng i Zhu
Xi. Osobno i w sposéb dla siebie specyficzny syntetyczng wizje cykli historycznych
wpisanych w lini¢ dziejow podjeli filozofowie spekulujacy o naturze tendencji dzie-
jow, shi, czyli Chen Liang, Wang Tingxiang, Zhang Juzheng, Li Zhi i Wang Fuzhi.
Z uwagi na fakt, iz cykle te nie sa dla owych filozoféw inkorporowanym z zewnatrz
elementem ogdlnej tendencji, ale jej fazami, réwniez same cykle objawiaja swoja
wewnetrzng linearng strukture biegnacg od minimalnego natezenia do maksymal-
nego nasycenia (lub odwrotnie). W rezultacie na poziomie ‘mikro’ dostrzec mozna
linearnos$¢ zmian, a na poziomie ‘medium’ cykle wylaniajace si¢ z tych przemian,
ktdére na poziomie ‘makro’ okazuja si¢ ogdlng, linearng tendencja historii. Cykl
jedynie zaposrednicza linearno$¢ i stanowi dla tych filozoféw wylacznie pojecie
techniczne, ktéremu poswiecajg znacznie mniej uwagi anizeli strukturze shi.

Wiréd chinskich filozofii historii znajdziemy réwniez wiele uje¢ Scisle li-
nearnych, co jest istotne o tyle, iz czesto utozsamia si¢ chinska filozofie historii
z cykliczng wizja dziejow. Wsrdd ujec tych wystepuja takie, ktore poprzestajg na
scharakteryzowaniu liniowosci dziejéw bez wyrdzniania jej faz lub okresow (Su
Xun, Gu Yanwu, Huang Zongxi) oraz takie, ktore dzielg liniowo biegnacy proces
historyczny na okreslong liczbe epok. Epok tych, jako faz linii, nie wolno myli¢
z cyklami, gdyz kazda z epok jest niepowtarzalna a jej bieg nieodwracalny. Kon-
cepcje te reprezentowali autorzy wizji datong, motisci, legisci: Shang Yang i Han
Fei, Lu Jia, He Xiu, Huan Tan, autorzy Huainanzi i Taipingjing, Han Yu, Wang An-
shi, Liu Zongyuan i Li Gou. W przypadku motistow, neotaoistow i Li Gou bylo to
ujecie tréjdzielne postaci utopia-upadek-powrdt, przy czym powr6t jako domena
przysztosci nie byl rozstrzygniety.

Lista pytann Wichrowskiego pomija przy tym aspekt dotyczacy ilosci owych
linii procesu historycznego, zakladajac milczagco monolinearyzm. Tymczasem
w filozofii historii Wang Fuzhi podkresla si¢ fakt, iz kazdej tedencji fadu towa-
rzyszy paralelna tendencja chaosu, a tendencji tych jest potencjalnie nieskoncze-
nie wiele, gdyz kazda z nich wyplywa z danej sytuacji historycznej w konkretnym
miejscu i czasie. Multilinearyzm pojawia si¢ w chinskiej filozofii historii takze bez
sprzezenia z (ogolnym) determinizmem, jak np. w Taipingjing, gdzie twierdzi sie,
iz ludzko$¢ moze zmierza¢ zaréwno ku apokalipsie, jak i wyzwoleniu.

Kolejne pytania konkretyzujace filozofie historii dotyczg sposobu wartoscio-
wania zmiany, tj. tego, czy zmiany mozna warto$ciowa¢ oraz czy kierunek zmian
zbiega si¢ ze wzrostem warto$ci pozadanych. Mozliwo$¢ wartosciowania linear-
nego procesu historycznego explicite odrzucali prospektywisci: Wang Tingxiang
i Zhang Juzheng. Pomimo iz obaj byli przekonani o istnieniu linearnej, koniecznej
i nieodwracalnej tendencji dziejow, bronili tez tezy o zasadniczej nieprzystawal-
nosci porzadku moralnego do dziejow. Sposréd myslicieli, ktérzy nie odrzucali
warto$ciowania okreslonego kierunku zmian historycznych na czolo wysuwaja sie
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filozofowie upatrujacy upadku wartos$ci moralnych. Paradygmatyczna figura byl
w tym wzgledzie rzecz jasna sam Konfucjusz. Po nim przekonanie to podtrzymy-
wali tacy filozofowie jak Mencjusz, Xunzi, autorzy wizji datong, taoisci, motisci,
Dong Zhongshu, Yang Xiong, autorzy Huainanzi, neolegisci, Han Yu, Sima Gu-
ang, bracia Cheng, Zhu Xi, Li Gou i Zhang Xuecheng. W wigkszo$ci uwazali oni
przy tym, iz upadek ten, jesli nawet nie byl konieczny, to z pewnoscig jest nieod-
wracalny, co rodzi szczeg6lng nostalgie: historia jest niczym ciaggte oddalanie si¢
od wlasnego domu, ktéry z czasem juz tylko ledwo rysuje si¢ na horyzoncie. Co
istotne, myslicielom tym nie przeciwstawiali si¢ $cisle rzecz biorac ci, dla ktorych
zmiana historyczna ma charakter koniecznie, tudziez nieodwracalnie, dobry, lecz
ci, ktérzy wartosciowali proces historyczny zasadniczo neutralnie, zastrzegajac,
iz przy pomocy ludzi oraz przy zalozeniu, iz poprawnie odczytajg oni tendencje/
nature swoich czaséw, moze nastgpi¢ postep. Takiego zdania byli legisci: Shang
Yang i Han Fei, Lu Jia, Liu Zongyuan, Su Xun, Chen Liang, Li Zhi i Wang Fuzhi.
Réznili si¢ oni stopniem bezposredniosci i zlozonosci w ewokacji tego zalozenia,
cze$¢ z nich, jak np. Su Xun, otwarcie uzywala nawet osobnego terminu na po-
step (ru). Zaden z nich jednak (podobnie jak autorzy Taipingjing, ktérzy wciaz
przestrzegali, iz wyzwolenie ludzkosci nie jest dalej przesadzone) nie uwazal, iz
przysztos¢ jest okreslona definitywnie. Taka wizja postgpu powstala natomiast
na Zachodzie, ktéry posiadal ide¢ wszechwiedzacego Boga, w tajemniczy sposéb
znajacego przyszlos¢, ktora tak jak niegdys odstaniala si¢ prorokom, tak teraz do-
stepna jest wzlotom umystu historiozofa. Wykazywac jednak na tej podstawie, iz
Chiny nie znaty koncepcji postepu lub, co czyni tak ochoczo Léwith, filozofii hi-
storii w ogole, jest nieporozumieniem wynikajacym najczesciej z nieznajomosci
filozofii chinskiej. W istocie, zamiast méwi¢ o ograniczeniach chinskiej filozofii
historii w tym wzgledzie, nalezaloby raczej zauwazy¢ jej ostroznos¢, bowiem opty-
mistyczna koncepcja koniecznego i z gory juz przesadzonego postepu jest czyms,
co mysl zachodnia szybko porzucita, uswiadomiwszy sobie niemozno$¢ teoriopo-
znawczego ugruntowania idei poznania przyszlosci. Nie uwazali tez Chinczycy,
by postep madgl dokonywac sie ,,za naszymi plecami’, a tym bardziej wbrew nam,
ludziom. O ile upadek byl tragedia, na ktorg nikt nie mégt juz nic poradzic, o tyle
postep stanowil obietnice skierowang do wybitnych jednostek zdolnych wstucha¢
sie w glos historii.

Co zrozumiale, w obliczu warunkowego charakteru postepu odpowiedz na
pytanie o odwracalno$¢ pozytywnie wartosciowanych zmian jest na gruncie chin-
skiej filozofii historii pozytywna. Nie oznacza to, jak chce Jullien, iz przyszlo$c¢ jest
dla Chinczykéw nieznana lub tym bardziej, iz ich nie interesowala, lecz jedynie, iz
nigdy nie byla przesadzona.

Zasadnicza cecha wyrdzniajaca spekulatywna filozofi¢ historii w Chinach jest
zatem fakt, iz nie niesie ona za sobg zZadnej profetycznej obietnicy, aczkolwiek juz
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sama obietnica mozliwosci wprowadzenia nowego stadium lub powrotu do daw-
nej idylli moze zosta¢ podjeta przez politykéw i stac si¢ projektem politycznym.
Bedac przediuzeniem filozofii politycznej, filozofia historii w Chinach zachowala
jednak znacznie $cislejsze zwigzki z etyka anizeli jej zachodni odpowiednik. Dla
zdecydowanej wigkszosci filozoféw poszukujacych schematu dziejow reprezento-
wane historycznie wartosci uktadaly sie w pewng strukture, co czynilo z filozofii
historii co$ w rodzaju diachronicznej filozofii spolecznej. Tylko na tym tle mozna
poja¢ moralng funkcje historiografii, tak gleboko zanurzonej w mysleniu speku-
latywnym. Chinska filozofia dziejéw nie jest wigc podatna na zarzuty Poppera.
Fakt, iz stanowila ona rewers filozofii spofecznej, nie oznaczat takze, iz filozofig hi-
storii traktowano instrumentalnie jako narzedzie ekspresji politycznego projektu
przysztosci, jak miato to miejsce w Europie. Tak jak zachodni historiozof wpatrzo-
ny byl gléwnie w koniec dziejow, tak chinski filozof historii dreczony byl obsesja
poczatkéw historii ludzkosci. W tym sensie byt on filozofem dziejéw w znacznie
scislejszym sensie tego stowa niz np. Condorcet czy Marks.

Pelna charakterystyka specyfiki chinskiej filozofii dziejow bedzie mozliwa do-
piero po zaprezentowaniu tkwiacego w niej holizmu. Tymczasem przejdziemy do
podsumowania zasadniczych trendéw ewolucji chinskiej filozofii historii do konca
XVII wieku.

7.2. Perspektywa diachroniczna: ewolucja Klasycznej
chinskiej filozofii historii

Historiozofia pojawila si¢ na horyzoncie chinskiej kultury bardzo wczesnie, bo
z chwilg odnalezienia przez pierwszych wltadcéw Zhou zrodla legitymizacji tar-
gniecia si¢ na dotychczasowa wladze¢ w decyzji niewidzialnego, interweniujgcego
Nieba. Co ciekawe, mniej wiecej w tym samym czasie w podobnym stylu zaprosili
Boga do historii Izraelici. Chinskie Niebo jednak nie przemawialo, a przekazywalo
swoja wole w sposob posredni poprzez znaki, ktére nalezalo odpowiednio zinter-
pretowac¢, co napedzalo dyskurs historiozoficzny kosztem teologii dziejow, ktéra
rozwineta si¢ w kulturze judeo-chrzescijanskiej. Mysl chinska, ktora nie byta w sta-
nie zadowoli¢ si¢ analizg post factum, dokonata uogélnienia struktury przejscia od
dynastii Shang do dynastii Zhou do postaci ogélnego schematu historiozoficznego,
ktory w swej dojrzatej formie zostal wyeksplikowany juz w Ksiedze Dokumentow.
Wskazujac szereg warunkow, jakie spelni¢ musi wladca nowej dynastii oraz kre-
$lac dokfadng strukture cykli historycznych wyznaczanych przez akt nadawania
i wycofywania zezwolenia (Mandatu) przez Niebo, autorzy Ksiggi Dokumentéw
dostarczyli tym samym zanurzonego w historiozofii podrecznika (dobrego) rza-
dzenia. Przeciw bezkompromisowej racjonalnosci i obiektywnosci prezentowane-
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go tam modelu juz wczesniej wyrazano glosy sprzeciwu, ktérych artystyczng ewo-
kacje odnajdziemy w Ksigdze Piesni. Z czasem na horyzoncie pojawil si¢ odmienny
sposob myslenia o historii, ktérego twoérca byl Konfucjusz, a w ktérego mysli nie-
obecna jest zaréwno idea cykli dynastycznych, jak i Mandatu Nieba pojmowanego
tak, jak w Shangshu. Dla Konfucjusza historia jest przede wszystkim miejscem,
w ktorym zrealizowalo si¢ niegdy$ w petni Dao: idealny model zycia spotecznego
i sprawowania rzadow. A poniewaz zdaniem Konfucjusza nalezy podaza¢ w Zyciu
za owym Dao, historia jest dlan podrecznikiem etyki, zbiorem przyktadéw (i anty-
przykladéw) postepowania, implikujacym dane normy moralne, w sposéb, w jaki
pokazujg to przypisywane mu Roczniki Wiosen i Jesieni. W Komentarzu Zuo ra-
cje moralne s3 jeszcze traktowane w sposob niezréznicowany na réwni z racjami
czysto politycznymi i przyczynami przyrodniczymi (podobne watki odnajdziemy
w Yizhoushu oraz w nowo odkrywanych tekstach w Guodian).

W przypadku autoréw koncepcji datong, dzieje sa juz jednak w calosci wy-
znaczone przez transformacje moralnosci, tj. przejscie od stanu jednosci do epo-
ki malego dobrobytu. Fakt, iz era Wielkiej Jednosci wydaje si¢ przeczy¢ idealom
konfucjanskim, prowadzi raczej do czego$ odwrotnego, bowiem moralno$¢ nie-
réznicujgca okazuje si¢ utraconym na zawsze rajem, do ktérego nie ma juz powro-
tu. Zalozenia te zradykalizuje Mencjusz, ktéry rowniez wyjdzie od przekonania
o nieodwracalnym upadku moralnym realizujacym si¢ w dziejach, a co za tym
idzie od idealizacji przesziosci, cho¢ bedzie uwazal dawnych wladcow za wciele-
nie konfucjanskich wartosci. Mencjusz bedzie tym filozofem, ktéry uczyni z mo-
ralnodci (tj. ren) zasade historii, dodatkowo ugruntowang w regutach kierujacych
historyczna aktywnoscia Nieba. Mencjanska wizja cykli wpisanych w ogélng linie
upadku stanowi polaczenie etyki historii Konfucjusza oraz schematu historiozo-
ficznego z Ksiggi Dokumentow. Przeciw takiej koncepcji historii wystapil Xun-
zi, ktéry pragnat oczysci¢ filozofi¢ historii z jej odniesien do transcendentnego
(wzgledem ludzko$ci) gwaranta historycznego sukcesu moralnosci, jakim bylo dla
Mengzi Niebo. Niebo staje si¢ dla Xunzi jedynie synonimem przyrody, za$ filozofia
historii redukuje si¢ do opisu kulturotworczej roli medrcéw, ktérych Xunzi ideali-
zuje, i w tym sensie jest wcigz konfucjanskim filozofem historii, ale ktérych dzieli
wszelako na ,wczesnych” i ,,p6znych’, $wiadomy ograniczen epistemicznych, kto-
re ignorowal Mencjusz. W ten sposdb Mencjusz stat si¢ protoplasta pozniejszego
idealizmu historycznego, a Xunzi - realizmu, w przyjetym w tej pracy znaczeniu.
Ostatni chinscy filozofowie historii okresu klasycznego, tj. Wang Fuzhi i Zhang
Xuecheng, beda wprzegnieci w te sama o$ sporu, co Xunzi i Mencjusz.

Zupelnie odmienna tradycja historiozoficzna wywodzila si¢ natomiast z my-
$lenia, ktéremu patronowal Sunzi. Domniemny autor Sztuki wojny nie tylko trak-
towal historie w sposob realistyczny, tj. jako dzieje star¢ panstw o sprzecznych in-
teresach oraz odmiennej i zmiennej w czasie potedze, ale nadto wprowadzit do

311



chinskiego stownika filozoficznego idee shi — korzystnego polozenia, a szerzej sy-
tuacji historycznej, ktora daje przewage temu, kto potrafi rozpoznac specyficzne
warunki swoich czaséw. Jak argumentowal pézniej Shang Yang, a w $lad za nim
takze Han Fei, owe warunki zmieniajg si¢ tak znaczaco, iz podazanie za starozyt-
noscig nie ma najmniejszego praktycznego sensu. Co wiecej, jakakolwiek forma
imitacji oraz wiara w jakiekolwiek ponadczasowo wazne i skuteczne zasady spra-
wowania rzagdow sprawia, iz ludziom umyka specyfika obiektywnej shi czasow,
w ktorych zyja. W tym sensie legisci przeciwstawiaja si¢ wszystkim pozostalym
nurtom filozofii historii w Chinach Okresu Walczacych Krolestw, ktore mimo
wszystko poszukiwaty transhistorycznie waznego ,klucza” sukcesu dawnych me-
drcéw i/lub wladcoéw. Han Fei dokonat nawet historycznej relatywizacji Dao (co
podejmie wieki p6zniej Chen Liang), podkreslajac, iz z uwagi na fakt, iz osoby
rozpoznajace specyfike Dao w danym czasie przeciwstawiaja si¢ dominujacym
w ich czasie pogladom, staja si¢ oni me¢czennikami ztozonymi na ottarzu historii
(te idee rozwinie natomiast Wang Fuzhi). Z tego powodu wizja historii w wydaniu
tak Shang Yanga, jak i Han Fei rézni si¢ calkowicie od uje¢ dynastycznych, skupia-
jac si¢ na przemianach spolecznych i ekonomicznych o charakterze struktualnym,
takich jak m.in. przyrost ludnosci, transformacje ustrojow czy kolejne rewolucje
technologiczne. Do tych idei nawiaze np. Liu Zongyuan, co po raz kolejny pokazu-
je, iz legizm zostal z czasem wchloniety przez szeroko rozumiang szkote uczonych,
owocujac nurtem realistycznym w neokonfucjanskiej filozofii historii.

Filozofia historii motistéw byta natomiast w swej strukturze, jak to juz zazna-
czono, lustrzanym odbiciem historiozofii konfucjanskiej, przy czym role cnoty ren
zajmuje jianai, moralnos¢ zostaje bezposrednio uprawomocniona z perspektywy
stabilnosci spolecznej, a bezosobowe Niebo zostaje zastgpione teistycznym Tian.
Ten ostatni watek zostanie jednak ,,wchloniety” przez filozofi¢ historii konfucjani-
sty Dong Zhongshu. Filozofie historii, ktore stanowia spadkobierczynie historio-
zofii Shangshu, zostaja natomiast w calosci skrytykowane i wy$miane przez kla-
syczny taoizm. Stan natury, ktory z perspektywy taoizmu stanowi co§ w rodzaju
stanu ,,przedhistorycznego’, implikowat jednak okreslong historiozofi¢, ktéra wraz
z motywem powrotu do tego stanu doprowadzita do konkretnej filozofii histo-
rii uksztaltowanej juz w czasach Hanowskich. Dialektyka natury i historii, ktéra
jest na gruncie klasycznego taoizmu negatywna dialektyka konfliktu, zostata ujeta
w sposdb zarazem dialektyczny, jak i ciggly w komentarzach do Ksiggi Przemian,
ktore dostarczajg systematycznej charakterystyki zmian, skutkujacych wizjg samo-
wystarczalnej i nieskonczonej natury bedacej temporalnag ciggloscig komplemen-
tarnych opozycji. Ciggto$¢ ta ma co prawda swdj kres, poza ktérym rozpoczyna
sie to, co niewidzialne, ale nie przyjmuje istnienia jakiegolwiek transcendentnego
bytu, ktéry wymykalby si¢ opisanej strukturze zmian. Za posrednictwem szkoty
yin-yang, ktéra dokonala pionierskiego rozpoznania ,glebokiej” struktury prze-
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mian przyrodniczych w przemianach §wiata spotecznego, mysl Ksiegi Przemian
oddzialala poteznie na poézniejsza chinska filozofie historii, zwlaszcza te rozwi-
jajaca sie w czasach dynastii Han. Mozna rzec, iz cala pozniejsza chinska filozo-
fia historii jest w pewnym stopniu wyprowadzalna z kombinacji swoich czterech
pierwotnych zrédet: historiozofii Shangshu, ,,przemianologii” Yijing, etyki historii
Konfucjusza i realizmu Sunzi.

Bez wzgledu na historyczng ocene skali palenia ksigg, ustanowienie cesar-
stwa niosto za sobg nieznanego wcze$niej ducha nowosci i zerwania z przeszto-
§cig. Swiadczg o tym nie tylko stele Pierwszego Cesarza, zwiastujace nadejscie
wiecznotrwalej przyszloéci, ale takze pierwsze mesjanskie nadzieje, upatrujace
nadejscia przynoszacego pokoj krola-wojownika, wystowione w Heguanzi. Nowe
czasy wymagaly nowych syntez. Konfucjanscy filozofowie historii tacy jak Lu Jia,
Dong Zhongshu, He Xiu i Liu Xin przyjeli Mencjanska koncepcje historycznej
sity moralno$ci, zaposredniczajac ja poprzez przemiany przyrodnicze, co dawa-
to triadyczng strukture procesu historycznego: niemoralne postepowanie wladcy
przeklada si¢ najpierw na transformacje yin i yang (czyli katastrofy przyrodnicze),
by nastepnie wplywa¢ na historyczne przemiany $wiata spotecznego. Od czaséw
Dong Zhongshu wplyw ten zostaje ponadto zaposredniczony przez Niebo, meta-
fizycznego gwaranta skuteczno$ci moralnosci, zdolnego do wywolywania trans-
formacji przyrody. Cykle, ktére Mencjusz charakteryzowal jedynie ilosciowo (jako
nastepujace co 500 lat), Dong Zhongshu i Liu Xin opisujg juz w kategoriach jako-
$ciowych, wiazac je z pojeciami etycznymi i estetycznymi (Dong Zhongshu) lub
$cisle przyrodniczymi (Liu Xin). Utworzony w ten sposob systemat pozwalal tez
scisle przewidywa¢ ogoélne rysy nadchodzacej epoki. Co istotne, sama idea kore-
lacji historycznej przyrody i $wiata spotecznego sprzegata sie rowniez z wizjami
linearnymi, jak u Lu Jia i He Xiu. Co wigcej, w tym samym nurcie sytuuje si¢ filo-
zofia historii Huainanzi, ktore to dzielo zainicjowalo taoistyczng filozofie historii
w $cistym sensie tego stowa. Byla to wizja upadku przedspotecznego stanu harmo-
nii i jednosci z naturg (charakteryzowanej wlasnie jako czas zgodnosci na zasadzie
korelacji), ktory to stan moze wszakze zosta¢ przywrdcony, o ile nowi wladcy od-
czytaja poprawnie shi swoich czasow, co faczyto taoizm z legizmem.

Przeciw tak szeroko nakreslonej syntezie, ktora scalata ze sobg porzadek mo-
ralny, przyrodniczy i historyczny wystapito wielu myslicieli, ktorzy podnosili glosy
krytyczne z wiecej niz jednej perspektywy. Yang Xiong bronit ortodoksyjnie kon-
fucjanskiej filozofii historii pozbawionej Hanowskich nalecialo$ci, tj. pozbawial
teorig historycznej efektywnosci moralnosci jej zaposredniczenia przez przemiany
przyrodnicze, jakkolwiek wbrew Mengzi odrzucal réwniez idee¢ inicjowanych co
staly okres czasu cykli dynastycznych. Przeciw idei cykli dynastycznych wysta-
pit takze Jia Yi, ktory jedynej przyczyny przemian historycznych, w tym zrédia
katastrof, upatrywal w aktywnosci ludu, ktéry pojmowal homogenicznie i dos¢
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instrumentalnie w duchu populizmu historycznego. Inny z populistow, Zhong
Changtong, bronit z kolei istnienia cykli historycznych, ktére nie byty jednak cy-
klami dynastycznymi, a cyklicznymi transformacjami politycznymi, ktorych osig
byt lud. Hanowski korelatywizm byl réwniez obcy tzw. neolegistom, czyli Huan
Tanowi i Cui Shi. Metody i narzedzia legistyczne, ktore wedtug Shang Yanga i Han
Fei miaty stuzy¢ kazdorazowemu dostosowaniu si¢ do specyfiki nowych czaséw,
zostaly przez neolegistow osadzone w konkretnej, idealizowanej przesztosci i po-
traktowane nie tyle formalnie, co treSciowo jako uniwersalny ideal. Zupelnie od-
osobniong pozycje na mapie Hanowskiej filozofii historii zajmowal Wang Chong.
Tak jak niegdy$ Xunzi, tak i Wang Chong utozsamial Niebo z przyroda, uwazajac,
iz los ludzi jest juz z géry przeznaczony przez przyrode, ktdre to przeznaczenie jest
tozsame z naturg kazdego cztowieka. Mozliwosci okreslone w naturze realizujg si¢
(lub nie) pod wptywem kontaktu z czynnikami o charakterze losowym, zwlaszcza
sposobnym czasem. W tym naturalistycznym ujeciu historii jako konstelacji prze-
znaczenia i przypadku brak miejsca na jakgkolwiek forme historycznego rezonan-
su moralnosci, co sytuowalo Wang Chonga w opozycji do wszystkich pozostatych
filozoféw historii tamtego czasu. W pewnym sensie tylko fakt, iz Wang Chong
wlozyt tak wiele wysitku w krytyke odmiennych koncepcji sprawia, iz jego ahisto-
ryczny naturalizm implikuje jakgkolwiek filozofi¢ historii. Wang Chong upatrywat
zatem istoty procesu historycznego w samoistnych i immanentnych prawach przy-
rody, tak jak neolegisci w prawach pozytywnych, natomiast Yang Xiong i populisci
postrzegali historig¢ nie tyle jako rezultat dzialania praw, co efekt aktywnosci ludzi:
wybitnych jednostek (Yang Xiong) albo ludu, tj. zbiorowosci ludzkiej (populisci).
Rodzaca sie wowczas oficjalna historiografia byla rozpigta miedzy zwolennikami
a przeciwnikami idei korelacji, przy czym Ban Gu znacznie blizej bylo do tych
pierwszych, Sima Qian natomiast probowal pogodzi¢ cykliczng wyktadnie dzie-
jow z przekonaniem o decydujacej roli historiotwdrczej ludzi, w czym positkowat
sie pionierskim perspektywizmem narracji historyczne;.

Wraz z upadkiem cesarstwa chinskiego i nastaniem wielowiekowego okre-
su rozbicia politycznego unifikujagca metanarracja Hanowskich filozoféw histo-
rii nie trafiata juz na podatny grunt. Przeciwstawiano jej wpierw konkurencyj-
ng metanarracje neotaoistyczna, ktorg przekazuje powstale czesciowo jeszcze
w czasach dynastii Han Taipingjing. Dzielo to bylo rozwinigciem filozofii historii
z Huainanzi, wigzac upadek pierwotnego stanu jednos$ci z naturg z tajemnicza
»wing odziedziczong”, a angazujac w roli wielkiego msciciela Niebo - reakty-
wowalo takze teori¢ korelacji. Bledem byloby jednak potraktowanie Taipingjing
jako jedynie przypisu do systemdéw doby Hanowskiej, praca ta poruszata bowiem
watki unikalne w skali catej chinskiej filozofii historii. Wprowadzenie do samego
serca filozofii historii idei $cisle religijnej (owej winy odziedziczonej); zasadni-
czo pesymistyczna ocena calego gatunku ludzkiego, a nie tylko wybranego okre-
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su historycznego; przekonanie o nadchodzacym koncu $wiata, ktory stanowic¢
bedzie apokalipse i calkowita anihilacje bytu; a jednoczesnie nadzieja nadejscia
ery najwyzszego pokoju, ktéry bedzie czasem réwnosci i wyzwolenia wszystkich
ludzi - s3 to wszystko watki, ktére odnajdziemy w Kanonie Najwyzszego Pokoju,
a ktore stanowig najblizszy odpowiednik eschatologii i historiozofii chrzescijan-
skiej w kulturze chinskiej. Jedyna chinska filozofig historii, ktéra dopuszczata
mozliwo$¢ transcendowania samej historii na gruncie religijnym i realizujace
sie u konca dziejow wyzwolenie, byta wlasnie neotaoistyczna filozofia historii
autorow Taipingjing. Jednoczes$nie nalezy pamietac, iz byta ona programowym
antymesjanizmem oraz zakladala, iz wyzwolenie jest tylko jedng z mozliwosci,
co czynilo ja historiozofig multilinearng. W obliczu braku mesjasza wyzwolenie
mialoby sie dokona¢ wysitkiem catosci ludzkosci, tworzacej wyzwalajace pismo
zbierajace wszystkie ziarna Prawdy wyslowione w trakcie historii. W ten sposéb
przerzucono most miedzy spekulatywna filozofig dziejow a filozofig historiogra-
fii. Ta druga stanowita, obok rozmaitych wizji wybitnych jednostek historycz-
nych z kumulacja w postaci filozofii historii z Renwuzhi, jedyna liczaca sie alter-
natywe dla spekulatywnych metanarracji.

Zalazki filozofii historiografii pojawialy sie juz wczesniej: u Dong Zhongshu,
ktéry akcentowal dydaktyczng funkcje historiografii i uwazal, iz ewaluacji pod-
legaja intencje aktoréw historycznych, ktére historyk ma rekonstruowa¢ na pod-
stawie wydarzen. Juz wtedy jednak idee te znalazty swoich przeciwnikéw takich
jak np. Wang Chong, ktéry uwazal, iz zadaniem historyka jest ustalenie tego, co
prawdziwe w oparciu o konfrontowanie ze soba sprzecznych ustalen dotyczacych
danych wydarzen i zrodel. Pie¢ wiekow pozniej rowniez Liu Xie pytal o warunki
wiarygodnosci dziela historycznego jako takiego, wiagzac je z selekcja materiatu
dokonywang wedlug ogolnej zasady, rozpoznang przez utalentowanego, ale i od-
powiedzialnego etycznie historyka. Mysl ta zostala rozwinieta przez Liu Zhiji,
a wiec w czasach, gdy utworzono juz Urzad Historyczny. Liu Zhiji réwniez pod-
kreslal koniecznos¢ selekeji i sekwencjonowania wydarzen, ale naciskal nadto
na bezstronno$¢, ktéra winna by¢ wlasciwym kryterium owej selekcji, wytykajac
6wczesnym historykom podatno$¢ na presje ze strony politykéw i poswiecanie
wiarygodnosci na rzecz poszukiwanej przez czytelnikow nadzwyczajnosci. Z tego
powodu wyraznie odréznial talent historyka od talentu literackiego, a ostatecz-
nie wérdéd warunkow bycia dobrym historykiem wymienil oprécz talentu i wiedzy
takze filozoficzng $wiadomo$¢ dydaktycznego wymiaru przekazywanej prawdy hi-
storycznej. Uznajac jednak owa §wiadomos¢ historyka za ograniczong przez czasy,
w ktérych zyje, Liu Zhiji niejako od razu zrelatywizowal swoja ogdélna filozofie
historiografii do poziomu teorii historii, o czym $wiadcza jego wykazy réznych
stylow i gatunkow narracji historycznej, ktére praktykowano w poszczegélnych
epokach.
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Wraz z powstaniem neokonfucjanizmu, spekulatywna filozofia historii powro-
cita do fask. Stary spér z epoki Hanowskiej o to, czy moralno$¢ ma swdj przy-
rodniczy oddzwigk realizowalny w dziejach, zaposredniczony najczesciej przez
sankcjonujace moralny porzadek Niebo, wznidst si¢ na wyzszy filozoficzny po-
ziom. Ot6z filozoféw historii doby dynastii Tang i Song, ktorzy wszyscy wpisuja
sie w nurt szeroko rozumianego konfucjanizmu (gdzie termin ,,neokonfucjanizm”
nie jest zastrzegany tu tylko i wylacznie dla szkoly zasady, lixue), frapowalo raczej
pytanie o to, czy w historii realizuje si¢ jaka$ forma bytu ponadczasowego. Mysli-
cieli, ktérzy udzielili pozytywnej odpowiedzi na to pytanie, nazwatem idealistami
historycznymi, a ich przeciwnikéw - realistami historycznymi. Unikajac jak tyl-
ko mozna metafizycznych konotacji obu poje¢, zwracalem uwage na fakt, iz spor
ten odpowiadal takze napieciu w 6wczesnej historiografii, ktéra dla jednych miata
by¢ podporzadkowana wiecznie waznym ideom przekazanym w pismach klasycz-
nych, za$ dla drugich stanowita niezalezng i samowystarczalng dyscypline. Z dru-
giej strony, opozycja idealizm-realizm w filozofii historii odpowiada bezposrednio
w swoim znaczeniu analogicznej opozycji w filozofii politycznej, w ktdrej realisci,
w odroéznieniu od idealistow, odrzucaja potrzebe narzucania polityce zasad mo-
ralnych i wszelkich uniwersalnych standardéw wybiegajacych poza gre intereséw
w danej sytuacji politycznej. Filozofia polityczna, filozofia historii i historiogra-
fia operuja odmiennym pojeciem realizmu i idealizmu niz filozofia teoretyczna,
z tego powodu bezposrednim przeciwienstwem idealizmu historycznego nie jest
W tej pracy materializm historyczny. Idee bedace podwalinami pod pézniejszy eks-
plicytny idealizm historyczny potozyt na gruncie chinskim Han Yu, a zwienczyl je
nie kto inny jak Zhu Xi.

Inspirowani (mniej lub bardziej otwarcie) buddyzmem idealiéci historyczni,
tacy jak Shao Yong i Wang Anshi, utozsamiali dodatkowo nature owej ponadcza-
sowej zasady procesu historycznego z duchem, dlatego okreslitem ich mianem
spirytualistéw historycznych. Dla Shao Yonga byl to duch nieosobowy, dla Wang
Anshi - osobowy; wizja Shao Yonga byta cykliczna, Wang Anshi - linearna. Filo-
zofia historii Shao Yonga stanowi przy tym zapewne najlepszy przyklad cyklicznej,
spekulatywnej filozofii historii w ogdle. Spekulatywnej, bo wyznaczanej z perspek-
tywy ducha, jako ze podzial na trzy czasy jest wedlug Shao Yonga zalezny od par-
tykularnego podmiotu poznajacego. Rézny od ludzi i rzeczy duch jednoczesnie
przenika historig, a wielki cykl historii zakoniczony powrotem ducha do siebie
mozna opisa¢ ze $cisla, nie tylko spekulatywng, ale i matematyczng pewnoscia.
W tym sensie filozofia Shao Yonga stanowi paradoksalnie najblizszy odpowiednik
metody filozofii historii Hegla na gruncie chinskim. W zupelnie innym kontekscie
uzywal pojecia ducha Wang Anshi, ktéry rozwinat idee kulturotworczej roli medr-
cow Han Yu wiasnie w spirytualistycznym stylu. Medrcy sg dlan bowiem duchami
dzialajacymi w $wiecie, ktdrzy sg specyficznie polaczeni z Niebem; ich poznanie
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intuicyjnie obejmuje calos¢ bytu, a ich pragnienia, jako wykraczajace poza swiat,
stoja w sprzecznosci z zamiarami ,,tego $wiata”. Dlatego nalezy by¢ otwartym na
przyjecie nowosci, jakie niosg za sobg kolejne epoki, nasladujac co najwyzej ogélne
intencje dawnych medrcow, ale nie ich tres¢, a tym bardziej nie dazac do powro-
tu do starozytnosci. W tym sensie Wang Anshi inkorporuje filozofi¢ historii Han
Fei wraz z jej idea ,meczennikow”. IdealiSci historyczni sensu stricto, czyli Sima
Guang, bracia Cheng i Zhu Xi, jako zagorzali przeciwnicy Wang Anshi, bronili
jednak tradycyjnego konfucjanskiego konserwatyzmu. Nowe-stare podejscie do
historii zwiastowala idea historycznego analogizmu wyrastajaca z historiografii
Sima Guanga. Koncepcja moralnej uniwersalizacji partykularnych rozwigzan poli-
tycznych znalazta swoje glebokie metafizyczne uzasadnienie w szkole zasady braci
Cheng i Zhu Xi. Ich zdaniem zasada (i) stanowi niepostrzegalng istote procesu
historycznego, pryncypium cykli fadu i chaosu, z perspektywy ktérego dopiero
mozna dokona¢ osgdu nad historig - historia nie jest bowiem sagdem nad §wiatem,
tzn. historyczni zwyciezcy nie sg tozsami z moralnymi zwyciezcami, ujmowanymi
z perspektywy zasady dziejow. Reakcja na upadek moralny ludzkos$ci wypelniaja-
cy sie cyklami w dziejach nie sg wigc, zaréwno dla braci Cheng, jak i dla Zhu Xi,
proby reaktywacji dawnych instytucji, lecz raczej dazenie do przywrdcenia dawne-
go sposobu sprawowania wladzy. Z tego wynika pierwszenstwo pism klasycznych
przed kronikami, ktére opisujg dla Zhu Xi tylko ,,zewnetrzng skore” rzeczy. Dao,
raz utracone, nalezy odzyska¢, cho¢ utrudnia to ogélna degeneracja historyczna,
ktdra objela takze materig, z ktdrej si¢ sktadamy. Dzigki temu jednak czlowiek za-
chowuje wolno$¢, ktora pozwala mu takze nie powrdci¢ do pelnej realizacji zasady
(li) w dziejach - filozofia historii Zhu Xi nie byla wigc fatalizmem. Jednocze$nie
sama zasada i Dao nie ulegaja zmianie, po czesci dlatego, iz stanowig jednoczesnie
zasad¢ metafizyczng i moralng uniwersum. To wlasnie dlatego Zhu Xi zamierzal
jeszcze dokladniej ,wyegzekwowa¢” moralny sens spisywania dziejow, kiedy przy-
stapit do spisania Tongjian gangmu.

Zupelnie inny paradygmat pisarstwa historycznego reprezentowal Zheng
Qiao, ktory stworzyl kronike przemian instytucjonalnych i strukturalnych wkom-
ponowanych w cato$¢ wiedzy przyrodniczej, tak ze nawet pochodzenie cztowieka
wywiddl z ewolucji zwierzat. Realisci historyczni nie uwazali bowiem, iz jakakol-
wiek zasada metafizyczna poza historig sama jest potrzebna do wyjasnienia dzie-
jow. Mysliciele tacy jak Ouyang Xiu byli w tym wzgledzie do$¢ wstrzemiegzliwi,
ograniczajac sie do deklaracji, iz znajomos¢ tych zasad i wszystkiego, co wykra-
cza poza sfere ludzkich przezy¢ i mysli, nie jest potrzebna, a zwykle nie jest tez
mozliwa dla poznania historii. Teoria legitymizacji dynastycznej (zhengtong) jest
u niego rozumiana calkowicie w kategoriach kulturowych, a badanie historyczne,
o ile nie jest dociekaniem pozostalosci dawnej kultury materialnej i instytucji eko-
nomicznych, sprowadza si¢ do rekonstrukeji intencji dawnych medrcéw na pod-
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stawie ich pism. Realisci historyczni sensu stricto tacy jak Su Xun nie poprzesta-
wali jednak na konstatacji agnostyka, lecz uwazali, iz poznanie natury dziejow jest
mozliwe w odwotaniu do samej catoéci historii, a doktadnie cato$ciowa tendencja
jej rozwoju (shi). Zdaniem Su Xuna, o ile ludzie wykorzystaja owa shi, mozliwy
jest postep historyczny. Szczeg6lnym rodzajem realistow byli wszakze ci, ktérzy —
przez analogie do spirytualistow, zawezajacych znaczenie zasady do konkretnego
bytu - interpretowali nature dziejéw nie tyle przez pryzmat calo$ci historii, co
jednego, szczegdlnego bytu widzialnego bedacego czedcia historii. Myslicieli tych
okreslilem mianem materialistow historycznych, czynigc w ten sposéb z materia-
lizmu historycznego kategori¢ ogélna, ktéra nie zaweza sie w zadnym razie do
stanowiska Marksa. Przez owg historiotwdrczg materie mozna bowiem rozumieé¢
nie tylko materi¢ ekonomiczng, co oprécz Marksa czynil w XI-wiecznych Chinach
Li Gou, ale takze materie spoleczna, tj. artefakty i nadbudowane nad nimi stosun-
ki zalezno$ci spotecznych (Liu Zongyuan), lub po prostu materie przyrodnicza,
a zwlaszcza fluidy wypelniajace ludzi (Chen Liang).

Przypadek Liu Zongyuana pokazuje dobitnie zasadno$¢ zaproponowanej ge-
nealogii realizmu historycznego: oto naturalistyczne pojmowanie Tian w duchu
Xunzi polaczone jest z reaktywowaniem - po tysigcleciu — kategorii shi. Przykla-
dem koniecznosci i strukturalnego charakteru przemian shi jest fakt, iz powstanie
artefaktow, ktore nie przystuguja nikomu z natury, musialo doprowadzi¢ do walk
o te wytwory, ktérych rozwigzanie mogto zapewni¢ dopiero powotanie stabilnej
instytucji spolecznej, jaka jest feudalizm. Co za tym idzie, ustr6j 6w oraz wszelkie
réznice sg rowniez dla Liu Zongyuana ,,sztuczne” (bo nadbudowane nad artefak-
tami): w obliczu braku uniwersalnej zasady realizujacej si¢ w dziejach nie ma pod-
staw, by uwazac jakikolwiek ustréj spoteczny za model spelniajacy jakis uprzedni
ideal. Krytyczny wobec arystokracji Li Gou réwniez podzielat t¢ opinie. Uwazat on
bowiem, iz szeroko pojete ,,obyczaje” (li), obejmujace nie tylko zwyczaje, ale takze
moralnos¢, polityke, prawo i sztuke, zaleza od sposobu rozwigzania kwestii wyzy-
wienia, ktora to kwestia jest z kolei pochodng stosunkdw wilasnosci ziemskiej, kto-
re zalezg wreszcie od dysponowania towarami, zwlaszcza pienigdzem. Przemiany
ekonomiczne determinujg wiec w ostatecznym rozrachunku zmiany o charakterze
kulturowym, co rodzi w Li Gou nadzieje przywrocenia stanu, w ktorym chlopi
dysponowali pieniedzmi. Strukturalne wyjasnienie zjawisk historycznych, odwo-
tujace si¢ do wzrostéw i spadkéw tendencji rozwoju materii, czy to w wymiarze
lokalnym, czy wreszcie w formie tendencji historycznej (shi) swiata podaje Chen
Liang. Shi prowadzi jego zdaniem od form instytucjonalnych akcentujacych inte-
res prywatny do realizujacych interes publiczny, jakkolwiek réwniez i ta linearnos¢
jest wpisana w pewna nadrzedng cyklicznos¢, skutkujgcg regresem w dazeniu do
tak postawionego celu. Dlatego tak wazne jest rozpoznanie stadium, w ktérym
obecnie dokonuje si¢ shi, co potrafili uczyni¢ bohaterowie historyczni, a co nalezy
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takze uczyni¢, aby wypedzi¢ z Chin barbarzyncéw. Szczegdlna rola przypada wy-
korzystaniu gi znajdujacego si¢ w cztowieku, owej podstawowej warstwy procesu
historycznego, nad ktéra nadbudowane s3 zdaniem Chen Lianga pozostale ,,byty
kulturowe”. Standard dzialania ludzi w danym czasie jest dlan tozsamy z Dao, ktére
jest przez to kontekstualne i temporalne, w przeciwienstwie do transhistorycznego
Dao u Zhu Xi, ktéry okreslit Chen Lianga w swojej korespondencji jako ,,zdepra-
wowanego przez histori¢”, podsumowujac w ten sposob istote réznicy zachodzacej
pomiedzy idealizmem i realizmem historycznym. Idee bliskie filozofii Chen Lian-
ga, reprezentowane przez Ye Shi, Ma Duanlina i Xu Henga zdominowaly réwniez
filozofi¢ historii w XIII wieku.

W odpowiedzi na nowe metanarracje historiozoficzne powstale w okresie dy-
nastii Song, filozofowie historii doby dynastii Ming odpowiedzieli dobitniejszym
niz kiedykolwiek wczesniej indywidualizmem i krytycyzmem, ktéry ostatecz-
nie historyzowat i relatywizowatl standardy idealistéw pokroju Zhu Xi. Zaréwno
dla Song Liana, jak i Wang Yangminga calg histori¢ mozna zrozumie¢ na dro-
dze wgladu we wlasny umysl. Utozsamiajac umyst z zasada rzeczywistosci, Wang
Yangming rozmyt granice pomiedzy terazniejszoscia i przesztoscia oraz umystem
i zdarzeniami, a ostatecznie takze miedzy Klasykami, majacymi przekazywac tre-
$ci uniwersalnie wazne, a historiografig, ktory to watek spotkat sie z uznaniem ze
strony rozkwitajacej w tych czasach filozofii historiografii. Dostrzegajac znacze-
nie dziejopisarstwa dla opinii publicznej (Wang Yi, Qiu Jun), uznano, iz ,Klasyki
i historie s3 jednym” (Xue Yinqqi), a w rezultacie, jak ujal to Wang Shizhen, iz
»pomiedzy Niebem a ziemig nie ma niczego, co nie byloby historig”. Aby historia
mogta spelnia¢ swoje publiczne funkcje, musi by¢ jednak obiektywna i calosciowa,
jak podkreslali to w swojej krytyce historycznej Wang Shizhen i Hu Yinglin. Ten
ostatni dokonat jednak niejako dekonstrukeji ideatu obiektywizmu, wskazujac,
iz jedynym sposobem ustalenia wiarygodnosci zrodta jest odniesienie do innych
zrédel. W ten oto sposéb Klasyki okazaly sie historiami, a historie - literaturg, co
wplynelo w sposéb znaczacy na filologizm ruchu kaozheng na przetomie dynastii
Ming i Qing.

Rozwijajaca si¢ wowczas spekulatywna filozofia historii rozwijata przede
wszystkim koncepcje shi, a jej przedstawiciele - Wang Tingxiang, Zhang Juzheng
i Li Zhi sytuowali sie w zasadzie poza konfucjanizmem. Wedlug Zhang Juzhenga,
strukturalne przemiany shi, ktdre realizuja si¢ na drodze cyKkli prostoty i ztozono-
$ci, wymagaja wcigz nowych praw, obyczajow i zasad moralnych, zadne z nich nie
s3 bowiem ponadczasowe. Dla Wang Tingxianga shi jest jednak nie tylko stopnio-
wa i nieodwracalna, ale takze niecyklicznie liniowa, co otwiera nas na przysziosc.
Ta jednak moze by¢ zaréwno dobra, jak i nie, co odréznia prospektywizm Wang
Tingxianga od zachodniego progresywizmu. Rozdzial historii i moralnosci jest
u niego nawet glebszy, gdyz pociaga zaréwno przekonanie o braku uniwersalnych
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zasad moralnych i praw, jak i $wiadomos¢ ich przygodnego i arbitralnego ufundo-
wania. Watki te zradykalizowal Li Zhi (ktéremu nieobca byla réwniez spekulacja
o naturze shi). Li Zhi uwaza, iz standardy tego, co stuszne i bledne w ogdle sa tylko
opiniami, ktére dezawuujg si¢ z dnia na dzien: byla to wigc koncepcja relatywizmu
historycznego. Nawet idee Konfucjusza sg tylko jego prywatng opinia, specyficzna
dla swoich czasow, ktéra z biegiem czasu uczyniono cesarska ideologia.

To wlasnie przeciw ideologizacji konfucjanizmu zwrdcony byl réwniez ruch
badan zrédlowych (kaozheng) w XVII-wiecznych Chinach. Filologiczne poszu-
kiwania zrédltowego i oryginalnego konfucjanizmu nie cofaty si¢ wowczas przed
dyskredytowaniem calych partii pism klasycznych jako niewiarygodnych, jak-
kolwiek jedynym bezposrednim przeciwnikiem myslicieli tego ruchu byta neo-
konfucjanska scholastyka. W zakresie filozofii historii czas ten byl jednak para-
doksalnie okresem poszukiwania jednosci dotychczasowych ujec. Eklektyczne
proby polaczenia obiektywistycznej filozofii shi z subiektywistycznym nurtem
umystu jako zasady historii podejmowane przez Gu Yanwu i Huang Zongxi
pozbawione byly wymaganej spdjnosci. Inni, jak np. Dai Zhen, zadowalali si¢
redukcjonizmem, ktory czynil z historii tylko ogélng forme przejawiania si¢ na-
turalnych uczu¢ ludzkich i codziennych praktyk zyciowych. Prawdziwej syntezy,
ktéra byta w swym zamierzeniu takze préba syntezy idealizmu oraz realizmu
historycznego, podjat si¢ dopiero Wang Fuzhi. Uznajac shi za diachroniczng for-
me wypelniania sie zasady, ktora byta dlan nieodtaczna od materii, Wang Fuzhi
osadzil swoja filozofi¢ historii w perspektywie ontologii samowystarczalnego
i juz zawsze historycznego substratu §wiata, zaczerpnietej z Yijing. Poszczegélne
momenty przesilenia shi i zwigzane z tym przelomy historyczne zostaly przez
Wang Fuzhi drobiazgowo opisane w jego dwdch $cisle filozoficznohistorycznych
dzietach, ktére dokonuja spekulatywnej interpretacji dziejéw Chin od powsta-
nia cesarstwa do upadku dynastii Song. Analiz tych nie sposéb rozumie¢ przez
pryzmat catkowitego determinizmu historycznego, gdyz ostateczny ksztalt dzie-
jow, w tym przysztosci, zalezy od postepowania ludzi (w zaleznos$ci od kontekstu
przemian shi, albo ich szybkiej reakcji, albo stawianego oporu), a przede wszyst-
kim same przemiany shi nie maj3, z uwagi na konsekwentny monizm Wang
Fuzhi, charakteru przyczynowo-skutkowego. To w $wietle tej dialektyki shi na-
lezy wreszcie rozumie¢ jego koncepcje Tian, ktéra wlacza watki idealistyczne
do jego zasadniczo realistycznej filozofii historii. Tajemnicza cz¢$¢ natury, jaka
jest Tian, nie tylko dziata w ludzkich dziejach i przyznaje wtadcom mandat, lecz
takze niejako ,,postuguje sie ich rekoma’, aby zrealizowac¢ si¢ mogta ogdlna tres¢
dziejow, taka jak np. przejscie od feudalizmu do cesarstwa. Sposréd wyrdznio-
nych przez nas czterech zrédet chinskiej filozofii historii, Wang Fuzhi taczy wiec
ze sobg trzy: idee z Yijing, legizm oraz historiozofie Shangshu. Jako realista histo-
ryczny ignoruje jednak wymiar etyczny.
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Synteze wyrosla z owego czwartego, zignorowanego przez Wang Fuzhi zrédta,
czyli etyki historii Konfucjusza, zaproponowal Zhang Xuecheng. Sila rzeczy jego
synteza miala wigc ostatecznie charakter idealistyczny. Dla Zhang Xuechenga hi-
storia to po prostu dzieje przejawiania si¢ i przede wszystkim upadku Dao, ktére
stanowi racje tak metafizyczng, jak i moralna, poprzedzajaca powstanie $wiata.
Po poczatkowym okresie rozwoju ludzkosci, ktéremu towarzyszyly zmiany zacho-
dzace w samym Dao, nastapil czas dynastii Zhou, ktory stanowi szczytowy okres
podazania za Dao w zyciu publicznym. Od tego czasu Dao niejako opuscilo co-
dzienne ludzkie zycie, a wlasciwie odwrotnie, to ludzie (nieodwracalnie) oddalili
sie od Dao, zatem przejawy traktowania ksigg powstaltych w tamtych czasie, ktére
zdawaly sprawe z codziennego podazania za Dao, jako uniwersalnych pism kla-
sycznych waznych dla kazdego czasu, jest kardynalnym btedem konfucjanistow.
W ten sposéb historystyczna teza wczesniejszej filozofii historiografii otrzymuje
swoje spekulatywne uzasadnienie. Co wigcej, cykle upadku historycznego, ktére
nastepujg po sobie od powstania cesarstwa, sa cyklami mdd intelektualnych (filo-
logii, literatury i filozofii), ktorym odpowiadaja konkretne postawy i epoki histo-
ryczne. Takie ujecie dziejow réowniez mialo niezaprzeczalnie idealistyczny wymiar.
Wiaczenie Mingowskiego subiektywizmu dokonuje si¢ za$ u Zhang Xuechenga
przez idee ,,cnoty historyka’, tj. wskazanie, iZ uczucia, a ogoélniej umyst, piszacego
histori¢ bezposrednio wplywa na styl i tres¢ narracji historycznej. Wiele z tych
uczué¢ ma charakter uprzedzen, co utrudnia nam zrozumienie przesztosci: jedynie
poprzez oczyszczenie naszych uczu¢ mozliwe jest zrozumienie uczu¢ aktoréw hi-
storycznych i wnioskowanie o ich doswiadczeniach przez zyczliwe i empatyczne
postawienie sie na ich miejscu. Tak zarysowana synteza hermeneutyki i filozofii
historiografii ze spekulatywng filozofig historii nie odpowiada wszak konkluzyw-
nie na pytanie o to, czy takie zrozumienie jest w praktyce w ogéle mozliwe, a pesy-
mistyczna i regresywna wizja Zhang Xuechenga nie podpowiada optymistycznych
wnioskéw. W tym sensie kosztem filozoficznej syntezy zerwana zostaje przedmio-
towa jednos¢ terazniejszosci i przeszlosci (ujmowanej jako moralny ideat), ktéra
lezala u podstaw nauk Konfucjusza. Nowe bodzce rozwoju filozofii historii zostang
juz dostarczone z Zachodu, ale wydaje sie, iz raz straconej jednosci juz nigdy poz-
niej nie udato si¢ odzyskac.

7.3. Perspektywa krytyczna: holizm w klasycznej chinskiej
filozofii historii
Powyzszy rys ewolucji klasycznej chinskiej filozofii historii pokazuje, iz gtéw-

nym ,wektorem” jej rozwoju byla daznos¢ do coraz wiekszych syntez, pozwala-
jacych ujac dzieje i dziejopisarstwo w sposob mozliwie najbardziej calosciowy.
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Ukazanie tego wymiaru chinskiej filozofii historii wymaga jednak zastosowania
aparatu krytycznego, przedstawionego na poczatku pracy, ktéry pozwoli na wy-
eksplikowanie dokladnego sensu owej idei holizmu. Po pierwsze, chinska filozofia
historii nie byla bowiem holistyczna we wszystkich mozliwych sensach tego stowa.
Po drugie, nie wszyscy chinscy filozofowie historii byli holistami, jednak to wla-
$nie syntezy tworzone przez holistow napedzaty krytycyzm, ktdry ostatecznie i tak
zostal oswojony i wchloniety przez calo$ciowe syntezy.

Warto w tym miejscu podkredli¢, iz dazno$¢ do calosciowego ujecia historii
mozna przesledzi¢ juz na poziomie stylu filozoficznego chinskich filozoféw histo-
rii. Juz w tytulach gtéwnych dziel i ich stawianych we wstepie deklaracjach uzywa
sie znaku 1 tong, ktory oznacza ,,cato$¢’, ,,calo$ciowy”, ,,penetrowac”. Tak czynili
Ban Gu, Liu Zhiji, Zheng Qiao, Sima Guang, Zhu Xi, Ma Duanlin, Wang Fuzhi
i Zhang Xuecheng. Za wyjatkiem tych dwdch ostatnich, koncepcjom z zakresu
filozofii historii nie poswiecano osobnych dziel, traktujac je co do istoty jako sta-
nowigce integralng czes¢ catych filozoficznych systemow. Filozofie historii w Chi-
nach pozostawaly bowiem w znacznie $cislejszym zwigzku z etyka i estetyka ani-
zeli w zachodniej filozofii historii. Obie taczyl wszakze $cisty zwiazek z filozofia
polityczng. Co ciekawe, takze zachodnia filozofia historii, traktowana dlugo jako
forma filozofii popularnej, a wigc nieakademickiej, wykladana byla w dziefach,
ktére nie wyodrebnialy jej z generalnej wiedzy historycznej, mieszajac ja z prze-
kazami historycznymi, legendarnymi i raportami o cudownosciach, jak pokazuja
przyktady Vico, Woltera, Herdera. Popularny obraz spekulatywnej filozofii historii
jako wylozonej w aksjomatach i stosujacej si¢ odgornie do materiatu historycz-
nego jest bledny w odniesieniu zaréwno do tradycji chinskiej, jak i europejskiej.
Z tego powodu, aby nie tworzy¢ sztucznej granicy pomiedzy spekulatywnymi
elementami historiografii a eksplicytng filozofig historii (sztucznej, bo naturalnej
jedynie z perspektywy nowozytnego programu historiografii), operuje w ostatecz-
nym rozrachunku pojeciem holizmu ,historiozoficznego” Dodatkowa kwestia
ukazujaca dazenie do ujecia calodci historii juz na poziomie stylu filozoficznego
byta w Chinach skala odniesien do Zrédet historycznych i filozoficznych, ukazuja-
ca niespotykang na Zachodzie erudycje i ciggto$¢ mysli. Nie mogac nie odnie$¢ sie
do nawarstwiajacej si¢ tradycji, kazda kolejna synteza historiozoficzna byla niejako
z koniecznosci szersza, nie dziwi zatem fakt, iz te, ktore wiencza dwa tysiaclecia
rozwoju chinskiej filozofii historii, czynia to rowniez w sferze ideowej. Takiej skali
dawnosci, dtugosci i ciggtosci rozwoju nie zna zachodnia filozofia historii, dodat-
kowo naznaczona przez votum separatum wobec teologii dziejow, by juz po ledwie
wieku swojego rozwoju wyprze¢ si¢ siebie same;j.

Owa ciaglo$¢ miata swoje konsekwencje takze w sferze przedmiotowej. Odno-
szac si¢ do pierwszego wyr6znionego przez nas sensu pojecia holizmu, tj. holizmu
co do przestrzeni, odkrywamy, iz jest on na gruncie chinskim problematyczny.
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Dazno$¢ do filozoficznej interpretacji dziejow jak najwiekszej liczby panstw lub
cywilizacji $wiata byla zasadniczo obca chinskim filozofom historii. Oczywiscie,
zapiski o krajach niechinskich, w tym tych polozonych na szeroko rozumianym
Zachodzie (az po cesarstwo rzymskie), odnajdziemy w dziejopisarstwie chin-
skim poczawszy od Sima Qiana. Jak pokazuje jednak antologia zrédet chinskich
z I tysiaclecia n.e. opisujacych te kraje', przypominaly one (nierzadko przesadzo-
ne) zapiski typowe dla literatury podrdzniczej, zdajac sprawe z ustroju, rozmiaréw,
ludno$ci, zwyczajow, a przede wszystkim zwierzyny, upraw i drogocennosci z tych
krain. Zaden filozof historii, takze po zapoznaniu sie dzieki buddystom z historig
Indii, a nawet po zapoznaniu si¢ dzieki jezuitom z historig Europy, nie uwzgled-
nial dziejow panstw niechinskich (w tym nawet Korei i Japonii) w ramach swo-
ich analiz. Jak sformutowal to wprost Wang Fuzhi, ,znaczenie dziejéow Chin jest
uniwersalnym znaczeniem historii”. Nieuwzglednienie dziejéw Indii czy Europy
nie odbywa si¢ zatem na drodze wykazania ich ,,niehistorycznosci’, lecz po prostu
przez ich zignorowanie. Gdy filozof chinski pisze zatem o ustanowieniu cesarstwa,
ma na mysli tylko i wylacznie cesarstwo chinskie. Jedyng rubryka dostepna dla
nie-Chinczykow jest ta, w ktorej znajduja si¢ barbarzyncy. Jako pozbawieni kul-
tury chinskiej, czyli kultury w ogole, sa oni jednak dla myslicieli chinskich w §ci-
stym sensie tego slowa ,niehistoryczni”. I cho¢ tacy filozofowie jak m.in. Chen
Liang i Wang Fuzhi podaja, iz shi §wiata obejmuje takze barbarzyncow, wszyst-
kie przemiany shi, ktére przeksztalcaja dzieje ich panstw dokonuja si¢ ze wzgle-
du na Chiny i najczgsciej dla pouczenia (ostrzezenia) Chinczykéw. W tym sensie
uwzglednienie dziejow wladcéw mongolskich, jako protoplastéw chinskiej dyna-
stii Yuan, nie jest wyjatkiem od tej reguly. Jest to rzecz jasna odwrotno$¢ przypad-
ku zachodniej filozofii historii, ktéra od samych poczatkéw obejmowata historie
panstw $wiata, a nawet, jak staratem si¢ wykaza¢ w pierwszym rozdziale?, samo
powstanie zachodniej filozofii dziejow zaszlo za sprawa kontaktu z historiogra-
fig chinska. Dychotomia historiozofii uniwersalistycznych oraz pluralistycznych,
tj. zakladajacych jedng uniwersalng, ogdélnoludzka cywilizacje lub wiele cywilizacji
$wiatowych, ktérg mozna z powodzeniem aplikowa¢ do opisu zachodniej filozofii
historii, nie ma zastosowania w przypadku chinskim, ktéry stanowi co$ w rodzaju
»trzeciej opcji”: zalozenia jednego, ale nie ogélnoludzkiego, kregu cywilizacyjne-
go. Innymi stowy, tradycyjny sinocentryzm wykluczat holizm historiozoficzny co
do przestrzeni.

Kwestia obecnosci w chinskiej filozofii holizmu historiozoficznego co do czasu
zostala juz czeSciowo ustalona w podrozdziale 7.1, w ktérym omoéwiono stosunek
teoretykow shi do zagadnienia przyszlosci. Przez holizm co do czasu rozumiem

! Sarek, Zuchowska 2017.
2 Oraz w artykulach: Rogacz 2017¢, w jezyku angielskim: Rogacz 2018a.
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calo$ciowe ujecie historii w wymiarze czasowym, tj. objecie refleksja nie tylko
przeszlosci i terazniejszosci, ale takze przysztosci. Filozofowie opowiadajacy sie za
linearnym uje¢ciem dziejow nie ujmowali jednak przyszlosci jako przesadzonej i,
co za tym idzie, z gory znanej nawet co do swego ogolnego zwienczenia (celu), lecz
dokonywali prognoz warunkowo, tzn. ,,0 ile” cztowiek zachowa sie tak a tak, naj-
czedciej — o ile rozpozna shi i bedzie si¢ do niej dostosowywal. Przyszto$¢ w sposob
Scisty (i z pewnoscig odpowiadajaca charakterystyce przesztosci i terazniejszosci)
ujeli natomiast filozofowie broniacy cyklicznej wizji dziejow. W tym przypadku
jednak przyszlos¢ stanowi tylko repetytywne uobecnienie si¢ przesztosci, kolejny
cykl ,,czerwieni” (Dong Zhongshu), elementu wody (Zou Yan, Liu Xin) czy ko-
lejne ztozenie ,rewolucji” (Shao Yong). Nie jest to przyszlo$¢ w znaczeniu czego$
nowego. Nawet jesli cykle wpisane sa w linig, to jest to — za wyjatkiem teoretykow
shi, o ktorych tu juz nie traktujemy - linia regresu, tzn. cykle ukfadaja sie liniowo
z uwagi na jaki$§ poczatek, ale nie na element przyszlosci, a tym bardziej cel, do
ktoérego dazg. Zaréwno teoretycy shi rozprawiajacy w sposob warunkowy o przy-
sztosci niosgcej catkowita nowos¢, jak i zwolennicy cyklicznosci dziejow traktuja-
cy w sposob bezwarunkowy o przyszlosci nie pociagajacej historycznej nowosci
byli holistami historiozoficznymi co do czasu jedynie w stabym sensie tego stowa.
Z drugiej strony, jesli holizm 6w rozumie¢ jako przekonanie o ,,glebokiej” jednosci
czasow, to przekonanie takie odnajdziemy juz u pierwszych konfucjanistow, Men-
cjusza i Xunzi, ktérzy argumentowali, iz ,przesztos¢ i terazniejszos$¢ sa jednym’,
a od czasow Liishi Chunqiu podlaczono do tej tezy wymiar przysztosci, co emble-
matycznie przypieczetowal Dong Zhongshu. Z pewnoscig ani przyszto$¢ nie byla
dla chinskich filozoféw historii czyms, o czym filozof historii nie moze si¢ wypo-
wiada¢, ani przeszto$¢ nie stanowita dla wigkszosci z nich obcego ladu, ktéry nie
ma wplywu na terazniejszo$¢ i nie stanowi z nig swoistej metafizycznej jednosci.
Taka idea byla jednak typowa dla konfucjanskiej filozofii historii, ktéra potrzebo-
wala jej jako uzasadnienia dla swojej sztandarowej wiary w dydaktyczng funkeje
historiografii. Tylko wowczas nauki pobierane od przesztosci maja swoje zasto-
sowanie tak obecnie, jak i w przysztych czasach. Jako ze wykladnia konfucjanska
zawazyla wszak na caloksztalcie chinskiej filozofii historii, mozna przyja¢, iz tak
rozumiany holizm co do czasu stanowil istotny, jakkolwiek nierzadko krytykowa-
ny, element klasycznej historiozofii chinskie;j.

Jeszcze bardziej zfozona jest relacja chinskiej filozofii do holizmu historiozo-
ficznego co do przyczynowosci, tzn. przekonania, Ze przyczynowoscig historyczng
obdarzone sg cale zbiorowosci ludzkie. Tak rozumianymi holistami byta najwyzej
potowa chinskich filozoféw historii, co zadaje kltam etnocentrycznej tezie o rzeko-
mym ,,kolektywizmie” kultury chinskiej. W toku poczynionych analiz natrafiali-
$my na mnogos¢ uje¢ indywidualistycznych. Juz od czaséw Lunyu histori¢ ukazuje
sie przede wszystkim jako rezultat dzialania jednostek: czy to dawnych wladcow,
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czy to nas, wezwanych do wskrzeszenia Dao. Nie inaczej o historii mysleli Xunzi,
Lu Jia i Yang Xiong, a takze historyk Sima Qian, réwniez Mozi, zwykle zagorzaty
oponent ru w tej materii zgadzal si¢ z konfucjanistami. Nasilenie uj¢¢ indywiduali-
zujacych przyniodst upadek dynastii Han, co poswiadczaja wizje historii wytozone
w neotaoizmie (Wang Bi i Baopuzi), traktacie Renwuzhi, wczesnosredniowiecznej
historiografii i hagiografii buddyjskiej. Na gruncie neokonfucjanizmu indywidu-
alizm reaktywowal przeciez Han Yu, a w swoim spirytualizmie osadzit go Wang
Anshi. Kulminacja indywidualizmu byla wreszcie filozofia historii okresu dynastii
Ming, co pokazujg koncepcje Wang Yangminga i Li Zhi. Holistami co do przy-
czynowosci w $cistym sensie tego stowa byli legisci, populisci historyczni, Wang
Chong, Shao Yong, realisci historyczni oraz prospektywisci. Stanowiska pozosta-
tych chinskich filozoféw historii wymykaja sie opozycji holizm-indywidualizm,
nie dlatego, iz opozycja ta w calosci nie stosuje si¢ do mysli chinskiej, lecz dlatego,
iz my$l chinska nie traktuje jej jako opozycji w my$l zasady tertium non datur. Jak
pokazala to juz historiozofia Ksiegi Dokumentow, mozna wskaza¢ ptynne przejscie
od wplywu, jaki na dzieje ma jednostka (a osoba wladcy ma wedlug Shangshu de-
cydujacy wplyw na historig¢), do znaczenia czynnikéw strukturalnych, bez wzgle-
du na to, czy sg to katastrofy naturalne, czy obiektywne ,,prawa moralne” skut-
kujace upadkiem dynastii. Taka ciggtos¢ myslenia o przyczynowosci historycznej
odnajdziemy u Mencjusza, u Dong Zhongshu, w Huainanzi, u Zhu Xi, a przede
wszystkim u Wang Fuzhi i Zhang Xuechenga. Szczegélnie Wang Fuzhi poswigcit
wiele miejsca probom uzgodnienia przekonania o istnieniu obiektywnej tendencji
dziejow (shi) z wiarg w role ludzkiej wolnosci, ktéra poprzez swoja reakcje i ko-
operacje z shi ostatecznie ustala bieg historii. W pewnym sensie nawet stanowisko
Han Fei i realistéw: Liu Zongyuana oraz Chen Lianga, ktérzy w podobny sposéb
podkreslali historyczng kooperacje przyrody i (wybitnych) jednostek, trudno za-
klasyfikowac¢ jako holistyczne w znaczeniu odrzucenia wptywu jednostek na histo-
rie. Taka koncepcje, ktora podobnie jak indywidualizm, staje po jednej, skrajnej
stronie sporu, nalezaloby poniekad nazwa¢ wlasnie ,kolektywizmem”. Wowczas
prawdziwy holizm historiozoficzny co do przyczyny polegalby na przekonaniu, iz
calo$ciowe spojrzenie na dzieje wymaga uwzglednienia historycznej roli tak zbio-
rowosci, jak i (wybitnych) jednostek, ale uwzglednienia, ktére nie byloby tylko
werbalne, tzn. dawaloby pewien aparat pojeciowy pozwalajacy wskazaé ciaglosé
przejscia od indywidualnych do kolektywnych aktoréw historycznych. W takim
znaczeniu holizm historiozoficzny co do przyczyny byl pogladem dominujgcym
wsrod chinskich filozoféw historii, stanowiac przy tym wklad do naszego ogdlne-
go pojmowania wymienionych kategorii pojeciowych.

Zaproponowane ujecie diachroniczne chinskiej filozofii historii pokazalto na-
tomiast, jak istotny byl dla chinskich myslicieli holizm historiozoficzny co do sub-
stancji, tj. dazenie do przyjecia jednej substancji dziejow poprzez uwzglednienie
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na réwni czynnikow idealnych i realnych w ramach organicznej, holistycznej wizji
czlowieka i dziejow. Po okresie powstawania rozmaitych propozycji historiozoficz-
nych w Okresie Walczacych Krolestw, za czaséw dynastii Han pojawily si¢ pierwsze
syntezy, tworzone w duchu idei Tian-ren ganying, majace na celu polaczenie w ra-
mach szerszego calo$ciowego spojrzenia szczegoélny rodzaj czynnikéow realnych
w postaci przyrody ze szczeg6lng postacig czynnikéw idealnych, tj. moralnoscia.
W rezultacie dziatanie ludzkie uznano za oddzialujace na nature i przynoszace
bezposredni skutek historyczny. Przeciw tak rozumianej idei ,moralnej przyro-
do-historii” zbuntowato si¢ jednak wielu myglicieli, zwalczajacych ten rodzaj ho-
lizmu. Tysigc lat pozniej spor ten wzniodst si¢ na wyzszy i ogélniejszy poziom,
jakkolwiek cechowalo go specyficzne ,,przemieszczenie” filozoféw akcentujacych
historyczna role moralno$ci w strone nie tyle holizmu, co idealizmu. Jednoczesnie
jednak filozoficzny sp6r migdzy idealistami a realistami historycznymi dotyczyt
roli czynnikéw idealnych lub realnych jako takich, a w przypadku spirytualistow
i materialistow historycznych skupil sie na czynnikach szczegdlnego typu. I tak jak
po okresie syntez Hanowskich chinska filozofie historii naznaczyt indywidualizm
i filozofia historiografii, tak tez stato si¢ w epoce Mingowskiej. Pod koniec tej ery
potrzeba syntezy idealizmu i realizmu historyczna wybrzmiala jednak ze zdwojo-
ng sila. Po okresie raczej eklektycznych préb zespolenia teorii shi z przekonaniem
o zwigzku umystu i historii podj¢to si¢ wreszcie calo$ciowej syntezy watkow ide-
alistycznych i realistycznych, tak jak uczynita to filozofia dziejow Wang Fuzhi, kto-
ra cigzy wszelako ku realizmowi, a nastepnie filozofia historii Zhang Xuechenga,
ktéra z opisanych juz wyzej powoddéw pozostaje z gruntu idealistyczna. Fakt ten
mozna jednak potraktowac nie tyle jako stabo$¢ owych filozoféw, gdyz ich syntezy
- przedstawione w osobnych, obszernych dzietach poswieconych filozofii histo-
rii - stanowily systemy myslowe przewyzszajace swoja rozlegloscig wspotczesne
im zachodnie filozofie historii, lecz raczej jako przyczynek do pytania o to, na ile
mozliwe jest spdjne teoretycznie pofaczenie idealizmu i realizmu historycznego.
Sama daznos¢ do syntezy oraz zywy opor wobec owych syntez wybrzmiewajacy
w dziesigtkach przytoczonych w tej pracy dziet swiadczy o tym, iz idea holizmu hi-
storiozoficznego co do substancji stanowi istotny, jesli nie najistotniejszy, element
klasycznej chinskiej filozofii historii.

Uwzgledniajac role czynnikéw moralnych, mysliciele chinscy plynnie prze-
chodzili przy tym do czego$, co okreslitem mianem holizmu historiozoficznego
co do rozumu, tj. idei, iz proponowana wizja dziejéow inkorporuje wymiar nor-
matywny, przekraczajac w ten sposéb co$, co dzi§ znamy jako podzial na rozum
teoretyczny i praktyczny. Innymi stowy, holizm ten oznacza, Ze dzieje nie stanowia
dluzej jedynie tego, co si¢ stalo, lecz takze to, co powinno si¢ sta¢ (w terazniejszo-
$ci i przyszlosci), tj. jaka$ epoka historyczna uciele$nia ideal moralny, do ktérego
nalezy dazy¢. Taka idea holizmu wyznacza rdzen konfucjanskiej filozofii histo-
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rii od Konfucjusza do Zhang Xuechenga, implikujgc posrednio koncepcje histo-
rycznego upadku wartosci. W pewnym sensie w idei tej miesci sie jednak takze
neotaoistyczna filozofia historii z Taipingjing, bowiem przyszlo$¢ nie stanowi tam
jedynie tego, co ma nadejs¢, lecz niesie ze soba moralny imperatyw, bedac uciele-
$nieniem realizacji tego nakazu. I cho¢ konfucjanska filozofia historii nie wyczer-
puje horyzontu chinskiej historiozofii w ogéle, to wlasnie ona przesadzila o spe-
cyfice chinskiej filozofii historii, ktora $cisle zespolona z historiografia z jednej
strony (ktdrej pierwsze zadanie miato charakter dydaktyczny) oraz etyka z drugiej
nie niosla w sobie zalazkéw plynnego przejscia do ,nauki historii’, pozbawionej
jakichkolwiek moralnych i dydaktycznych odniesien. Z tego powodu spotkanie
klasycznej chinskiej filozofii historii z zachodnim mysleniem historycznym byto
zderzeniem, ktére oznaczalo najczesciej koniecznos¢ opowiedzenia si¢ po jednej
ze stron, jak pokazuje to $wietnie przyklad Liang Qichao (I, 1873-1929).
Oczywiscie, filozofowie historii antycypujacy lub rozwijajacy realizm historycz-
ny byli zasadniczymi oponentami takiego myslenia, btedem byloby jednak sadzi¢,
iz to wlasnie oni uksztaltowali pdzniejszag nowoczesng filozofie historiografii. Ich
teoria procesu historycznego byta koniec konicéw spekulatywna, za$ zwigzki mie-
dzy dziejami a dziejopisarstwem byly silnie akcentowane wtasnie w nurcie ,,mora-
listycznym”. Nie jest wigc przypadkiem, iz pozytywista Liang Qichao reinterpreto-
wal koncepcje ,,cnoty historyka™.

Filozofia historiografii od Liu Zhiji po Zhang Xuechenga zmagala si¢ z mo-
ralnym sensem historii, przechodzac obojetnie m.in. obok koncepcji shi, mimo
iz pojecie to wykorzystywano wowczas w teorii procesu tworczego i teorii poezji?,
a nade wszystko nie znajdowala ona ciaglego przejscia od procesu historycznego
do pisarstwa historycznego w sposéb catkowicie odciety od idei holizmu historio-
zoficznego co do rozumu.

Ta sama filozofia historiografii obstawata ponadto przy wtasnym rodzaju holi-
zmu, tj. holizmie historiozoficznym co do znaczenia, zgodnie z ktérym znaczenie
calo$ci narracji historycznej wyprzedza sens jej czesci i jest od nich istotniejsze.
Juz Liu Xie uwazal, iz nie mozna dokonywa¢ sekwencji wydarzen, jedli historyk
nie postuguje si¢ uprzednio ogdlna zasada; Liu Zhiji pisal za$ wprost, iz dopiero
polaczenie zdarzen i usytuowanie ich wzgledem siebie nadaje im ostatecznie zna-
czenie, co niemal spelnia definicje holizmu semantycznego. Holizm ten przejawiat
sie nawet w poszczegolnych uwagach natury praktycznej, jak np. w uwadze, by
preferowa¢ antycypacje zamiast retrospekeji. Bracia Cheng i Zhu Xi nieustannie
podkreslali, iz zanim przejdzie si¢ do spisania zdarzen, nalezy uchwyci¢ ogélng

* Liang 1998, 157-159. O ciaglosci rozwoju koncepcji shide w chinskiej teorii historii az do XXI
wieku patrz moj artykul w History and Theory: Rogacz 2019.
* Por. Jullien 1999, 75-90.
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zasade (li), ktora za nimi stoi. Warta odnotowania jest takze dwuznacznos¢ po-
jecia gong, ktérym operowali post-Songowscy filozofowie historiografii piszacy
o znaczeniu historiografii dla ,,debaty publicznej” oraz roli ,publicznie ukierun-
kowanego umystu” historyka. To samo gong oznacza bowiem co$ ,,0g0lnego’, tego
samego znaku uzyl takze na gruncie swojej filozofii dziejow Wang Fuzhi, piszac,
iz Niebo postuguje si¢ interesem jednostek, by zrealizowac¢ cos$ ,,ogolnego” (a wiec
publicznego) w dziejach. Holizm historiozoficzny co do znaczenia mozna tez rzecz
jasna rozumie¢ w najbardziej dostowny sposob, tj. jako daznos¢ do jak najbar-
dziej calosciowej narracji historycznej. I w tym sensie byla to niewatpliwa cecha
dystynktywna chinskiego myslenia historycznego, pelnego calosciowych zapiskow
i encyklopedii, ktérych monumentalnos¢ jest niezréwnana w skali calej kultury
$wiatowej. Juz Sima Qian dopuszczal do glosu kilka perspektyw narracji histo-
rycznej, raz ganiacej, raz wyrozumialej, innym razem neutralnej, po to, by nawet
kosztem spdjnosci przedstawi¢ histori¢ w sposéb calosciowy. A wiemy od Godla,
iz zupelno$¢ nie idzie w parze z niesprzecznoscig. Pdzniejsi filozofowie historio-
grafii, jak np. Hu Yinglin, rozrdzniali nawet trzy rodzaje calosci narracji historycz-
nej: syntetyczna, tj. kompletne ujecie wszystkiego (gai), analityczna, czyli ujecie
wszystkiego w sposob kompletny, tzn. szczegélowy (zheng) oraz holistycznag, czyli
polaczenie obu przy zachowaniu obiektywizmu, tj. calosci znaczeniowej taczacej
rzeczywisto$¢ z kronika (quan). Niewatpliwym holistg byt réwniez Zhang Xue-
cheng, jego holizm wybiegal jednak poza kategorie $cisle narratywistyczne, bo-
wiem jego calo$¢ wyznaczajaca znaczenie konkretnych czesci narracji obejmowata
takze z jednej strony Dao, a z drugiej — uczucia historyka, jego ogélng moralnos¢
i $wiatopoglad, przelewajacy si¢ na papier. Uzywajac kategorii filozofii zachodniej,
mozna powiedzie¢, iz takie rozumienie caloéci narracji bylo nie tylko atakiem na
»harratywistyczny atomizm”, lecz takze na pozytywistyczna wizje pisarstwa histo-
rycznego.

Chinska filozofia historii w swym dazeniu do calo$ciowego ujecia historii,
a wiec dyskursywnego wyczerpania jej natury, byla holistyczna w wigcej niz jed-
nym sensie tego sfowa. Oczywiscie, z uwagi na swoj sinocentryzm nie byla ona ho-
listyczna co do przestrzeni. Byla ona tez podzielona w kwestii holizmu co do przy-
czynowosci i reprezentowala stabg wersje holizmu co do czasu, ale przy glebszym
rozumieniu obu poje¢, przekraczata ona dualizmy wkradajace si¢ do interpretacji
kategorii czasu i przyczynowosci na gruncie filozofii historii w sposéb zdecydowa-
nie holistyczny. Dazenie do stworzenia ujecia holistycznego co do substancji nape-
dzalo jej rozwdj, holizm co do rozumu odcisnat na niej trwale pigtno, a holizm co
do znaczenia byt powszechnym udzialem filozoféw historiografii. W rzeczy same;j,
trudno znalez¢ tradycje myslows, ktérej bardziej zalezaloby na calosciowym uje-
ciu historii.
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Zakonczenie

Celem niniejszej pracy byla rekonstrukcja i filozoficzna anali-
za chinskiej filozofii historii od jej poczatkéw do konca XVIII wieku.
Zwienczeniem owej analizy byto natomiast wykazanie, iz dystynktywna
cechg klasycznej chinskiej filozofii historii bylo dazenie do uchwycenia
calosci historii, tzn. ze byla ona holistyczna w wielu sensach tego stowa.

Praca ta nie wyczerpuje wszakze tego niezmiernie obszernego
i wciaz praktycznie nie(z)badanego tematu, zatem warto w tym miejscu
wskaza¢ perspektywy rozwoju badan zainicjowanych w tej pracy oraz
pozytek, jaki z nich plynie dla pokrewnych dyscyplin.

Jako ze proponowana interpretacja mysli ok. czterdziestu chinskich
filozoféw historii (liczac tylko tych najwazniejszych) rzuca nowe $wia-
to na filozofi¢ kazdego z nich, réwniez zwrotnie interpretacje te mozna
skonfrontowac ze szczegélowymi ustaleniami sinologéw, co dostarczy
nowego bodzca do dyskusji z zakresu historii filozofii chinskiej. W tym
wzgledzie najwiecej konkluzji dostarcza ta praca rzecz jasna badaczom
chinskiej filozofii politycznej. Z drugiej strony, owocne beda takze pro-
by poréwnania chinskich filozofii historii z rozwojem chinskiej histo-
riografii na danych etapach dziejow, co juz czesciowo uczyniono w ni-
niejszej pracy. Najbardziej atrakcyjna teoretycznie wydaje si¢ wszelako
perspektywa poréwnania klasycznej chinskiej filozofii historii z chin-
ska filozofig historii XIX i XX wieku, nastepujaca po zetknieciu sie z hi-
storiozofig zachodnig. Dopiero w $wietle wyeksplikowania filozoficznej
natury klasycznej historiozofii chinskiej staje si¢ bowiem jasne, ktore
z watkéw podzniejszej mysli stanowia kontynuacje, a ktore zerwanie
z tradycjg. Czy ewolucjonizm Yan Fu (j#1%, 1854-1921) stanowit jedy-
nie sinizacj¢ ewolucjonizmu Spencera, czy tez odwolywal sie do wat-
kow klasycznych, a zwlaszcza - jaka jest relacja jego koncepcji przezna-
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czenia historii wyznaczonego przez rozwoj przyrody' do fatalizmu historycznego
Wang Chonga? Czy antycypacja spekulatywnej filozofii historii Kang Youweia
(B %4, 1858-1927), ktéry zaproponowal linearne i progresywne ujecie histo-
rii podzielonej na trzy epoki i zmierzajacej do ery Wielkiej Jednosci, byta tylko
koncepcja datong z Liji i Gongyang zhuan, czy tez moze réwniez neotaoistyczna
filozofia historii z Taipingjing, przesycona podobna eschatologia? W jakiej relacji
do idealizmu historycznego znajduje sie filozofia dziejéw Zhang Binglina (¥ /#
1%, 1868-1936), przedstawiana zwykle jako zakorzeniona w buddyzmie reakcja na
heglizm?? Do jakiego stopnia mysl Liang Qichao zakorzeniona jest w klasycznej
filozofii historiografii? Podobnie, czy my$l Hu Shi (#1#, 1891-1962) poprzestata
jedynie na krytyce spekulatywnej konfucjanskiej filozofii historii wraz z jej regre-
sywizmem i moralizmem’, czy tez czerpala z inspirowanej ta formacja myslowa
filozofii pisarstwa historycznego? W jakiej relacji tak do idealizmu, jak i do reali-
zmu historycznego pozostaje filozofia historii Chen Yinke (P 1%, 1890-1969),
taczaca idealizm obiektywny z kulturalizmem®*? Szczegélnie intrygujace bedzie
wreszcie zbadanie relacji chinskiej marksistowskiej filozofii historii do klasyczne-
go realizmu i materializmu historycznego, zwlaszcza w swej wersji ekonomicznej
(Li Gou). Jak zauwaza Ivanhoe w swoim hasle poswigconym chinskim teoriom
historii:

Co prymitywniejsze formy marksistowskiego historyzmu staly sie dominujace, a stara
koncepcja dynastyczna zostata zastapiona przez réwnie prokrustowy schemat okresow
»hiewolnictwa” i ,,feudalizmu” (...). Pod wieloma wzgledami chinska marksistotwska
wizja dziejow byla zaréwno obca, jak i znajoma. Jej moralistyczne usposobienie i uto-
pijna natura s znanymi cechami tradycyjnych chifskich koncepcji historii; i cho¢ jej
szczegbdlowa tre$¢ byta z pewnoscia nowa, to jej ogdlna forma i wskazywana przez nig
trajektoria moze by¢ odnaleziona w wielu omawianych powyzej Zrodtach i myslicie-
lach®.

Juz pierwszy marksistowski filozof historii w Chinach, czyli Li Dazhao
(=K%, 1888-1927) podkreslal aktywistyczne, a nie deterministyczne, watki
marksizmu. Jak pisze Li Dazhao, ,,przyszlos¢ i przesztos¢ sa nieograniczone, dlate-
go jedli nie zbadam jasno natury historii, aby zrozumiec jej tendencje, moje zycie
bedzie pozbawione znaczenia (...). Interpretacja historii jest dlatego prawdziwie
standardem mierzenia ludzkiego zycia™. Ilez typow holizmu, ktére zostaly zbada-
ne w odniesieniu do klasycznej chinskiej filozofii historii, mozna odnalez¢ w tym

? Por. Murthy 2011, 176.
> Butterfield 2012, 48.

4 Schneider 1996, 65.

> Ivanhoe 1998, 3582.

¢ Za: Meisner 159.
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krotkim fragmencie! Zauwazmy, iz ze wszystkich elementéw marksizmu to wta-
$nie tak typowy dla filozofii zachodniej, a tak obcy tradycji chinskiej finalizm byt
réwniez odrzucony przez Mao Zedonga (&%, 1893-1976) w jego idei ,perma-
nentnej rewolucji”. Nie dziwi zatem fakt, iz jedng z gléwnych inspiracji historiozo-
ficznych Mao Zedonga byta my$l Wang Fuzhi’. Wang Fuzhi oraz w zasadzie cala
konfucjanska filozofia historii byly tez punktem odniesienia Mou Zongsana, ktory
zaproponowal zapewne najoryginalniejsze i najbardziej kompleksowe wspolcze-
sne rozwiniecie klasycznych idei historiozoficznych. Mou Zongsan rozwijat te idee
w dialogu z Heglowska i Marksowska dialektyka historii, uwazajac, iz idea filozofii
historii Hegla jest calkowicie zbiezna z klasyczng chinska filozofig historii. Jak pi-
sze Ady Van Den Stock, ,,Mou calkowicie akceptuje i zachowuje formalna charak-
terystyke Heglowskiej logiki rozwoju historycznego” z zastrzezeniem, iz Heglow-
ski linearyzm zostaje przeksztalcony w wizje cykliczna, w ktdrej Orient stanowi
nie tylko punkt startowy, ale i ostateczny cel rozwoju ducha historii swiatowej®. Jak
pisze Mou Zongsan:

Historia $wiata ma absolutny Wschéd i wyznaczony punkt wyjscia, ale ten ostatni jest
réwniez dokladnie jej ustalonym punktem koncowym. W idealnym cyklu Hegla roz-
woj Zachodu ostatecznie powréci do tego punktu wyjscia poprzez samo-przebudzenie
i rozwdj Wschodu. Wschéd jest rodzima ziemia ducha ludzkosci i zasadg Zycia®.

Z uwagi na wskazane powyzej odniesienia do zachodniej filozofii historii i roz-
liczne, poczynione w wielu miejscach tej pracy uwagi komparatystyczne, nalezy
tez podkresli¢ znaczenie zaproponowanej analizy klasycznej chinskiej filozofii hi-
storii dla badan nad filozofig historii w ogdle. Do$¢ powiedzie¢, ze wielu badaczy
uwaza wcigz, iz filozofia historii jest swoiscie zachodnim wynalazkiem. Perspek-
tywy poréwnan tak mnogich koncepcji historiozoficznych z ideami zachodnimi
s3 wrecz nieograniczone. Dzigki chinskiej filozofii historii poszerza si¢ ponadto
horyzont mozliwych rozwigzan problemoéw, na ktdre zachodni filozofowie historii
odpowiadali nieraz wylacznie w dysjunktywny sposéb (co pokazala tez ograniczo-
nos¢ typologii Wichrowskiego). Rozwiazania chinskie nie s tez w Zaden sposéb
antykwaryczne. Oczywista dla chinskich filozoféw historii zalezno$¢ wizji dziejow
od projektow i naciskow politycznych zostata na Zachodzie odkryta dopiero dzie-
ki Popperowi i Foucault. Chinski holizm co do rozumu, ktéry wykracza poza du-
alizm tego, co deskryptywne i normatywne, napotyka réwniez na podatny grunt

7 Platt 2007, 184. Istotna role w dalszym powigzaniu marksizmu z mys$la Wang Fuzhi odegrata
tez rozprawa Filozofia historii Wang Fuzhi (Wang Chuanshan de lishi zhexue) He Lina (%%, 1902-
1992) 2 1946 1.

8 Van den Stock 2016, 329.

° Mou 2003, 74.
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w postaci neopragmatyzmu, odrzucajacego dualizm faktow i wartosci, a szerzej
- calg tradycje hermeneutyczng. Réwniez krytykowany obecnie dualizm natury
i kultury byt dla holistycznie ukierunkowanych myglicieli czyms$ obcym, czyms,
co nalezy przekroczy¢ i objac szerszym, calo§ciowym ujeciem. W tym sensie bliski
mysli chinskiej bylby posthumanizm, tym bardziej, ze filozofia chinska uwzgled-
niala réwniez historyczng sprawczo$¢ aktoréw innych niz ludzie. Jak pokazuje
dzieto Stanislausa Lo Kuanga, w opisie rozwigzan problemoéw historiozoficznych
mozna udzieli¢ glosu zaréwno chinskim, jak i zachodnim filozofom historii'.
Stworzenie miedzykulturowej filozofii historii, ktéra wzorem chinskim obejmie
nieantagonistycznie filozofi¢ historiografii, zaowocowaé moze jeszcze glebszym
holizmem, o ktérym nie $nili nawet filozofowie chinscy.

1% Lo Kuang 1996.
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Summary

Chinese Philosophy of History

From the beginnings to the end of the eigtheenth century

The book reconstructs and theoretically interprets the Chinese philosophy of history from its
beginnings to the end of the eighteenth century. Despite the central position of historical works in
Chinese culture, so far there has been no monograph in any Western language devoted to a com-
prehensive treatment of the classical Chinese philosophy of history. The book aims at filling this
gap by proposing a philosophically synthetic and historically comprehensive analysis of the classical
Chinese philosophy of history. Hence, Chapter One elucidates what is (and should be) meant by the
philosophy of history and draws upon the preliminary reception of Chinese historiography within
the Western philosophy of history, which gave rise to still-dominant ethnocentric approach to the
Chinese historical thinking. The next five chapters present detailed analysis of particular Chinese
views of history and historical writing, while Chapter Seven generalizes these case studies, offer-
ing a general conclusion concerning the specificity of the classical Chinese philosophy of history
as a whole. Therefore, while Sinologist would be more focused on the middle part and its concrete
arguments, a philosopher would be much more interested in the recognized problem and its solu-
tion, namely in the proposed interpretation of the complex non-Western tradition of philosophical
inquiry into the nature of history.

Chapter One discusses the meaning of the term ‘philosophy of history’ and its relation to the
term ‘historiosophy; as well as the relation of the philosophy of history to the theory of history on
the one hand and other philosophical disciplines on the other. When outlining the problems of
philosophy of history, its fundamental contemporary division into continental and analytical phi-
losophy of history is described. This leads to sketching the possibly broadest scheme of questions
a philosophy of history answers to, which are eventually applied to the analyzed material. This is
accompanied by an overview of methodological problems implied by distinctive nature of Chinese
language and thought. From the hermeneutical perspective, however, the historical context of es-
tablished interpretations of Chinese thought and history within the Western philosophy of history
is no less important, for it was always colored by ethnocentrism, which ultimately stands behind
the refusal to recognize the existence of Chinese philosophy of history. Analyzing the images of
Chinese history in the European thought in the seventeenth and eighteenth centuries, I also show
that, paradoxically, Western philosophy of history itself emerged partly due to the discovery of
Chinese secular historiography.
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Chapter Two examines the pre-imperial Confucian philosophy of history, the basic categories
of which remained a benchmark for later thinkers. The sources of these categories are to be found
already in the bronze inscriptions and, then, in the historiosophy of the Book of Songs and the Book
of Documents, with the latter providing a classical exposition of the theory of the Mandate of Heaven.
The intermediate phase between this historiosophy and the Confucian philosophy of history in the
strict sense was marked by the ethics of history in the Analects, the theoretical layer of the Spring and
Autumn Annals (along with the Zuo Commentary) and the ‘peripheries’ of Confucianism that offered
alternative views of history, such as the concept of the Great Unity in the chapter “Destiny of rituals”
of the Book of Rites. The philosophies of history of Mencius and Xunzi became a mature expression
of all these tendencies: the former proposed a developed cyclical vision of history governed by the
moral principle, while the latter opposed the newly established theory of the Mandate of Heaven and
the belief in an undifferentiated cognitive unity of the past and present.

Chapter Three elaborates on the alternative, non-Confucian philosophies of history in the Warring
States Period, focusing on the Legalist philosophy of history of Shang Yang and Han Fei, which intro-
duces the key concept of the propensity of history (shi), proposing the interpretation of history through
the prism of social and technological development, thereby undermining the typically Confucian idea
of imitating the past. Another distinctive view of history, albeit not so contrasted to Confucianism in its
basic premises, was propounded by the Mohists. The Daoists, on the other hand, defended the idea of
returning to the pre-social state of nature, manifesting their critical (and ironic) attitude towards specu-
lative philosophy of history. This speculative character was not lacking in the philosophy of history of
the Yin-Yang School, which built its thought based on the categories present in the Book of Changes. In
addition to Zou Yan, these ideas can also be found in the eclectic Liishi Chungiu.

Chapter Four analyzes the philosophy of history of the Han dynasty, especially the philosophy of
history resulting from the combination of the Confucian ethics of history and the theory of the Man-
date of Heaven with the philosophy of nature, as it was reflected in the philosophy of history of Dong
Zhongshu and other Confucian thinkers of this paradigm, mainly during the later Han dynasty. The
broader idea of a correlation between nature and human history was common to earlier Confucians,
who did not assume the mediation of Heaven (Lu Jia) and the Daoists of the Huang-Lao school, such
as the authors of the Huainanzi. At the same time, it had both linear and cyclical, developmental
and regressive variants. On the other hand, many philosophers of the time have turned against the
synthesis of cosmology and the philosophy of history, seeing the only driving force of history in man,
either in the individual sense (Yang Xiong) or collective (the historical populism of Jia Yi and Zhong
Changtong); the others separated the natural and social laws of history, finding the causes of histo-
rical changes in positive laws (the Neolegalists: Cui Shu and Huan Tan) or the natural ones, namely
the combination of fate and contingency (Wang Chong). The chapter ends with the analysis of the
historiosophy of Sima Qian and Ban Gu, which accompanied the birth of official historiography.

Chapter Five, the longest in the book, is devoted to the Medieval Chinese philosophy of history
from the third to the twelfth century. The Early Middle Ages are shown as a period of opposition to
correlative meta-narratives, whether in the form of the idea of historical heroes, or the millenarian
philosophy of history enunciated in the Neo-Daoist Taipingjing, or, finally, in the philosophy of his-
toriography of Liu Zhiji. Then the Neo-Confucian philosophy of the Tang and Song era is discussed,
which, depending on the approach to the presence of timeless principles in history, is divided into
idealist positions, including spiritualist ones, as represented by Shao Yong, Wang Anshi, Sima Guang,
the Cheng brothers, and Zhu Xi, and realistic standpoints, including the materialist ones, as proposed
by Liu Zongyuan, Li Gou, Ouyang Xiu, Su Xun, and Chen Liang. Historical idealism includes both
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linear and cyclical, developmental and regressive views; in the case of historical materialism, its various
versions — social, economic and natural - are distinguished.

Chapter Six expounds the development of Chinese philosophy of history from the thirteenth to
the eighteenth century. In the Ming era, the philosophy of history was approached from a viewpoint
of specific individualism and historicism, as testified by Wang Yangming’s thought, contemporary
philosophy of historiography (Wang Shizhen, Hu Yinglin), the relativism of Li Zhi and prospectivism
of Wang Tingxiang and Zhang Juzheng. In the initial phase of the Qing dynasty, the philosophy of
history became even more rooted in the evidential scholarship (kaozheng) and prospectively oriented
thought, which is shown in the example of Gu Yanwu and Huang Zongxi, and which culminated in
the systems of Wang Fuzhi and Zhang Xuecheng, the former being a synthesis closer to materialism,
while the latter was closer to idealism. It was also Zhang Xuecheng who finally integrated the philo-
sophy of history and the philosophy of historiography into a coherent and holistic synthesis.

Chapter Seven offers a synchronic, diachronic and critical interpretation of Chinese philosophy
of history that concludes the book. By means of referring the applied conceptual apparatus that
determines the questions posed by philosopher of history (with particular regard to Wichrowski’s
proposal), distinctive features of the Chinese philosophy of history are revealed. This is complemen-
ted by an analysis of the evolution of classical Chinese philosophy of history, which in contrast to the
previous paragraph, which shows its range of discussed problems, stresses its diachronic continuity.
Finally, thus synthesized material is critically interpreted from the viewpoint of the idea of historio-
sophical holism. This does not mean that Chinese philosophy of history taken as a whole expresses
a specific idea of holism in unison, but that the holistic view of history has resulted in the most
comprehensive concepts in Chinese philosophy of history, transformations of which determined the
dynamics of this thought. As this paragraph show, the classical Chinese philosophy of history was
holistic in more than one sense of this term, although it was not holistic as far as its ‘spatial’ postulates
are concerned. This interpretative body of classical Chinese philosophy of history is also compared
with the main premises of the Western philosophy of history, resulting in some suggestions for fur-
ther comparative studies, which are presented in the afterword.






