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Pojecie Nieba (Tian)
w filozofii konfucjanskiej

Celem mojego artykutu jest zrodtowa analiza pojecia , Niebo” (°K, Tian)
w takiej postaci, w jakiej funkcjonuje ono w filozofii konfucjanskiej. Przez
analize Zrédtowa rozumiem tu badanie kanonicznych tekstow konfugja-
nizmu w ich oryginalnym ksztalcie, tj. zapisanych w klasycznym jezyku
chinskim (3 &, wenyan).

Mozna wskaza¢ dwa powody, dla ktérych to wlasnie temu pojeciu
poswigcony jest niniejszy artykul. Po pierwsze, Tian to pojecie klu-
czowe dla zrozumienia nie tylko mysli konfucjanskiej, ale i catej kla-
sycznej kultury chinskiej, zwlaszcza religii, polityki i sztuki Panstwa
Srodka. Z tego samego powodu kompleksowa analiza znaczenia poje-
cia Nieba w obrebie catej kultury chinskiej wybiega poza mozliwosci
artykutu, tym niemniej zbadanie sposobu, w jaki Tian pojmowali kon-
fucjanisci, a wiec reprezentanci najbardziej wpltywowej i najdtuzszej
w swym rozwoju tradycji myslowej Chin, w znacznym stopniu przy-
bliza nas do zrozumienia rangi tej idei w swiecie chifiskim. Nie sposob
bez tego odpowiedzie¢ na pytanie, czy (a jesli tak, to w jakim stopniu)
jest w konfucjanizmie miejsce dla metafizyki, badz rozstrzygnac istnie-
jaca od konca XIX wieku kontrowersje dotyczaca tego, czy konfucja-
nizm zastuguje na miano religii. Po drugie, Tian jest nie tylko jednym
z najwazniejszych, ale i najczesciej nadinterpretowywanych i deformo-
wanych poje¢ kultury chinskiej. Winne sa temu mimowolne skojarze-
nia z chrze$cijanskim niebem (rajem), jak i utrwalanie si¢ popularnej
(nierzadko btednej) wyktadni filozofii chinskiej.

Zanim przejde do analizy odpowiednich fragmentow Lunyu (Dia-
logi konfucjanskie) czy Mengzi, pozwole sobie na krotka prezentacje tego,
jak chinskie pojecie nieba pojmowat w swej filozofii Georg Wilhelm
Friedrich Hegel. Jego interpretacja w znacznym stopniu uksztattowata
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europejskie rozumienie tego pojecia, przyczyniajac si¢ do utrwalenia
wielu blednych przekonan dotyczacych kultury chinskiej, ktoére to
przekonania zrodtowa analiza musi przezwyciezyc.

Pojecie Nieba (Tian) w mysli Hegla

Religia chiriska stanowi dla Hegla drugi, po czarownictwie, etap roz-
woju ducha religijnego zwieniczony narodzinami religii jawnej, tj. chrze-
scijanstwa. Inaczej niz w przypadku magii, w religii chinskiej, nazwanej
przez Hegla ,religia miary”, duch jednostkowy zostaje odrdozniony od
ogolnej substancji swiata, ktorej wczesniej byl jedynie czescig. Niestety
(dla ducha jednostkowego), odrdznienie to ma postac catkowitego przy-
tloczenia przez owa substangje i skutkuje bezwarunkowa od niej zalez-
nosciag. Owa substancja, jako byt w sobie i dla siebie, jest Absolutem. Jej
imie to nic innego jak interesujace nas Tian'.

Tian jest najwyzsze, a zarazem najogolniejsze: obejmuje catoksztatt
zwigzkow zachodzacych w przyrodzie, jest takze miejscem przebywa-
nia dusz zmartych, ktore jednak wciaz naleza do swiata. Dzieje sig tak,
gdyz Tian — zdaniem Hegla —jest w ogdle synonimem swiata jako catosci.
Nie jest w zadnym razie krélestwem ,,ponad ziemia”, stanowi raczej ,, moc
panujaca nad catoscia dziatan”2. Jako moc zupetnie bezosobowa, zwiazek
catkiem nieokreslony jest czyms z gruntu pustym i jako takie musi miec¢
swojego widocznego reprezentanta, swoje ucielesnienie, aby mozna bylo
w ogole przyjmowac jego istnienie.

Tym uciele$nieniem Nieba jest cesarz, zwany Synem Nieba, ktory
ma wylaczne prawo do rozmowy z Niebem i sktadania mu ofiar. To ce-
sarzowi faktycznie podlega kazdy Chinczyk i to jego wola, a nie Nieba,
ustanawia prawa, od ktérych nikt nie moze uciec. Jest on poniekad jedy-
nym duchem jednostkowym w catym panstwie; dla wszystkich pozosta-
tych oséb nakazy moralne i prawne maja charakter czegos wzgledem
nich zewnetrznego — nie sa wytworem ich woli, lecz raczej ich wola jest
determinowana przez te nakazy: ,Z religia ta nie jest zwiazana zadna
moralnos¢ we wlasciwym sensie, zadna immanentna rozumnos¢, dzieki
ktorej cztowiek miatby wartos¢, miatby w sobie godnosc i ochroneg przed

1 G. W. F. Hegel, Wyktady z filozofii religii, t. I, S. F. Nowicki (ttum.), Warszawa 2006,
s. 333.
2Tamze, s. 337.



Pojecie Nieba (Tian) w filozofii konfucjanskiej 169

tym, co zewnetrzne. Wszystko, co ma jakies odniesienie do niego, jest dla
niego jaka$ mocg, poniewaz nie ma on zadnej mocy w swojej [wlasnej]
rozumnosci, w swojej [wlasnej] etycznej naturze (Sittlichkeit)”3. Z poczu-
cia zaleznosci od zewnetrznych mocy wywodzi Hegel takze zamitowa-
nie Chinczykdéw do wrozbiarstwa i geomandji fengshui.

Od ogolnej reguty dopuszcza sig¢ jednak kilka wyjatkéw. Autono-
micznym podmiotem jest — jako si¢ rzeklo — cesarz. Poniewaz jest on
Synem Nieba, jego decyzje maja wplyw nie tylko na niego samego, ale
takze na stan catego panistwa, a nawet przyrode. Z drugiej strony za
katastrofy naturalne wine ponosi przede wszystkim witasnie Syn Nieba,
jedyna bowiem mozliwg przyczyna zaklocen przyrody sa jego osobiste
niedostatki i bledy w zarzadzaniu , tym, co pod Niebem”+. Wytwarza
to pewien paradoksalny stan rzeczy: ,Jezeli cesarz zachowuje si¢ do-
brze, to wynik nie moze by¢ inny, tylko dobry, Niebo musi dopuscic¢
dobro. Druga strona tej religii jest to, Ze jak ogolna strona stosunku do
Nieba tkwi w cesarzu, tak rowniez posiada on w swych rekach stosunki
poszczegolne (...). Tak wigc staje sie on wlasciwym prawodawca dla
Nieba™>.

Funkcja cesarza, czyli Nieba, nie rézni si¢ zatem ostatecznie od
funkcji wszystkich pozostatych pojec religijnych analizowanych w filo-
zofii religii Hegla, od brahmana przez greckich bogoéw po Jezusa Chry-
stusa: jest on wyrazem (choc¢ jeszcze fizycznym i przez to niewyraznym)
pojmowania Boga jako szerszej tozsamosci duchowej cztowieka. Wo-
bec cesarza wszyscy sq rowni, cho¢ z ta rownoscig nie idzie w parze
wolnosce.

Kolejnym wyijatkiem od reguty bezwarunkowej zaleznosci od Nieba
sa duchy przodkoéw. Jako ze $mier¢ stanowi dla nich uwolnienie od do-
czesnej podlegtosci wiekszosci prawom, moga one wystapic jako moce,
ktorych dziatanie — w dalszym ciggu w nakreslonych przez Niebo ra-
mach — ma wplyw na zyjacych ludzi. Naturalne jest zatem, iz cesarz bar-
dziej niz zyjacych obawial si¢ wlasnie duchow przodkéw poprzedniej
panujacej rodziny’.

3 Tamze, s. 344.

4, To, co pod Niebem” (K, Tianxia) — to starozytne okreslenie Chin, a wiec i Swiata.
5 G. W. F. Hegel, Wykiady o filozofii dziejow, A. Zielenczyk (ttum.), Warszawa 2011, s. 152.
6 Tamze, s. 144.

7G. W. F. Hegel, Wyktady z filozofii religii, cyt. wyd., s. 338-339.
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Trzecim i ostatnim wyjatkiem od reguty byli taoisci, czyli najwigksi
filozoficzni ,,rywale” konfucjanistow. Zaglebianie si¢ w sobie w celu
zjednoczenia z dao i doswiadczenia osobistej wolnosci az po dazenie
do osiagniecia niesmiertelnosci spotyka sie z wyjatkowym uznaniem
Hegla: ,Sekta dao jest poczatkiem przechodzenia do mysli, do czystego
elementu”®. Niemiecki filozof uwaza jednak, ze taoizm nie wplynat za-
sadniczo na polityke i zycie codzienne Chinczykow, czemu winna jest
m.in. bezosobowos$¢ i pustka centralnego dao.

Podsumowujac, z pojeciem Nieba wiazaly sie, zdaniem Hegla,
dwie rzeczy. Po pierwsze, jedyna istota pozostajaca w zwiazku z Tian
byl cesarz, a wszystkie pozostate istoty (w tym, cho¢ w mniejszym stop-
niu, duchy przodkow) moga jedynie, a wigc musza, temu Niebu (i cesa-
rzowi) podlegac. Po drugie, z tak rozumianym Niebem nie wiaze si¢
zadna moralnos¢ ani ,,immanentna rozumnosc¢”. Otdéz te dwa funda-
mentalne przekonania Hegla sa bledne w odniesieniu do klasycznych
tekstow filozoficznych konfucjanizmu, co postaram si¢ pokazac¢ w dal-
szej czesci pracy.

Pojecie Nieba w mys$li Konfucjusza i Mencjusza

Analize znaczenia pojecia Nieba w filozofii konfucjaniskiej nalezy roz-
poczac od przesledzenia mysli tworcy owego nurtu filozoficznego, tj. od
tzw. Dialogéw konfucjarniskich (1, Lunyu). Konfucjusz (551-479 r. p.n.e.)
wypowiada si¢ o Niebie z najwyzszym szacunkiem, niejako wrecz z prze-
strachem: Niebo jest dla niego czyms najwiekszym?, tylko Niebo, nikt i nic
innego, prawdziwie go zna'’. Wielkos¢ Nieba, a zarazem jego subtelnosc
znacznie przekraczaja mozliwosci pojmowania jego ucznidow. Zi Gong po-
wiada, iz nie mozna usltysze¢, jak Mistrz rozmawia na temat natury czlo-
wieka czy Drogi Nieba''. Konfucjusz ttumaczy, dlaczego tak czyni: ,Czyz
Niebo cokolwiek mowi? Cztery pory roku przemijaja i rodza sie setki istot,
czy Niebo méwi co$ przy tym?”12.

8 Tamze, s. 342.

9 MER AN, Lunyu VIII, 19. Bazuje na wydaniu: Lunyu Yizhu, s. 3-181, w: Lunyu-
-Mengzi-Laozi-Zhuangzi, t. I, Guo Qingcai (red.), Tianjin 2005.

0 i3k H KT, Lunyu X1V, 35.

W RFZF NS RE AT, Lunyu V, 13.

2RATFER? URATE B4R R AT S 82, Lunyu XVII, 19.
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Milczenie Konfucjusza nie jest wigc milczeniem (jedynie) apofatycz-
nym. Niebo nie niesie za soba , wyzszego stowa”, niestyszalnego dla
zwyczajnych uszu. Wrecz przeciwnie, Niebo nie przemawia, lecz prze-
jawia sie poprzez swoje dziatanie. Droga Nieba jest Droga Natury i moze
by¢ styszana przez kazdego, o ile ma on w sobie wystarczajaco natural-
nej dyspozycji ku temu. Innym imieniem tej naturalnej dyspozycji jest
cnota (1, de): to Niebo wytwarza cnote’3. Sam Konfucjusz przyznaje, ze
osiagnat ten stan dopiero w wieku piecdziesieciu lat'*. Owa naturalna
dyspozycja nie jest wiec czyms, co przystuguje wszystkim i bez zadnych
zastrzezen, wrecz przeciwnie — dopiero wychowanie i wieloletni proces
samodoskonalenia pozwalaja cztowiekowi uslysze¢, niejako w swoim
wnetrzu, glos Nieba. Oznacza to jednoczesnie, iz kogos, kto nie rozpo-
znaje poleceni Nieba, nie mozna nazwac cztowiekiem szlachetnym (& ¥,
junzi)s. Cztowiek matostkowy (/N A, xiaoren), zaprzeczenie osobowego
ideatu konfucjanizmu, nie rozumie i nie szanuje polecen Nieba'®.

Tajemnicze polecenia Nieba (X i, Tianming) nie ograniczaja sie
jednak do sfery czysto osobistej, maja rowniez, jesli nie przede wszyst-
kim, wymiar publiczny. Od zrozumienia wyrokow Nieba zalezg bogac-
twa i tytuly?”. O misji Konfucjusza méwi sie¢ takze jako o zaplanowane;j
przez Niebo: ,Na $wiecie juz od dawna nie panuja zadne zasady, Niebo
postuzyto sie¢ Mistrzem [Konfucjuszem] niczym drewnianym dzwonem
wieszczacym zmiany” 18,

W innym miejscu mowa jest o tym, iz Niebo obdarzyto Konfucju-
sza licznymi darami, dzigki czemu moze on juz uchodzi¢ za przodka®.
Misji Konfucjusza zostaje zatem przypisana pewna nieuchronnosc i ko-
niecznosc¢. Jako ,, wlasciwemu czltowiekowi we wlasciwym czasie” nie
moze mu si¢ nie udac. Z tego powodu zamiary Nieba powinny by¢ re-
alizowane bez zastrzezen i bez jakichkolwiek obaw. Jesli Niebo pragnie
zachowac pewien stan rzeczy, nie nalezy obawiac sie ludzi, ktorzy chca

B RAEMET T, Lunyu VI, 23.

14 Lunyu 11, 4.

15 AN G 38 LU~ -, Lunyu XX, 3.

16 /N NANFR R A i AN 4R, Lunyu XVI, 8.

178 SiAE R, Lunyu XII, 5.

18 R T ZEWAR, FBE LR T NAREE, Lunyu 111, 24.
9 [ RN H42E, Lunyu IX, 6.
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w tym przeszkodzié®. Ci, ktorzy wystepuja przeciw Niebu, nie maja
juz do kogo sie modli¢?'. W sposdb szczegdlny sa wzywani przez Niebo
ci, ktorzy sprawuja piecze nad calym spoteczenstwem, a wigc wladcy.
Wriasciwa odpowiedz dana Niebu skutkuje wsparciem przez nie wia-
dzy, czyli jej legitymizacja. Z tego powodu ,,wezwanie Niebios” (K ¥)
przyjeto sie w tym kontekscie ttumaczy¢ jako ,,Mandat Nieba”, tj. kre-
dyt zaufania ofiarowany przez Niebo danemu wiadcy. Mandat ten
udzielany jest kazdorazowo cesarzowi dynastii rozpoczynajacej swoje
panowanie. Pierwszymi cesarzami, ktdrzy otrzymali Mandat Nieba
byli Yao i Shun. W opinii Konfucjusza wtadcy ci doskonale zrealizowali
wole Nieba, w sposob, ktory juz nigdy nie znajdzie godnych nasladow-
cow: ,Mistrz powiedzial: Jak wielkim wtadca byt Yao! Jak majestatycz-
nym! Tylko Niebo jest wielkie, ale i tylko Yao odpowiedzial na Jego
wezwanie. Jak gleboka byta jego cnota! Ludzie nie potrafig odnalez¢ na
nig nazwy”?.

Mandat Nieba moze tez zostac cofniety, kiedy wladca nie bedzie re-
alizowat woli Nieba, bedzie zZle zarzadzat paristwem i niemoralnie si¢
prowadzil: ,Yao powiedzial: O! Ty, Shunie! Wyznaczony przez Niebo
porzadek sukcesji znajduje swdj wyraz w twojej osobie. Szczerze i mocno
wierz w nalezny srodek. Jesli miedzy czterema morzami wystapia jakie-
kolwiek niedostatki i cierpienia, zaptata dana Ci przez Niebo zostanie
cofnieta na wieki”%,

Poprzez cykliczne udzielanie i odbieranie Mandatu Niebo w realny
sposob ksztattuje historie ludzkosci. Dzieje skiadajq sie zatem z cyklow
historycznych wyznaczonych od jednego Mandatu do kolejnego?. Nie
zmienia to jednak faktu, iz zaleceniom Nieba postuszni powinni by¢
wszyscy. W przypadku medrcdéw czy wladcow to tres¢ nakazow Nieba,
a nie ich istotna funkcja, sprawia, ze tak dalece rdznia si¢ one od tego,
co powinien czyni¢ przecietny cztowiek. Kazdy jest wezwany do tego,
aby w swej przecietnosci zdoby¢ sie¢ na szlachetnos¢, na bycie junzi,
a nie xiaoren. W tym celu musi rozwina¢ tylko (i az) swoja cnote, ktéra
jest jednoczesnie naturalng dyspozycja cztowieka. Ta czes¢ mysli konfu-
cjanskiej znacznie zbliza ja do taoizmu, ktéremu jest przeciez szablonowo

20 Lunyu IX, 5.

2R R 5 R S P, Lunyu VI, 35.

22 Lunyu VIII, 19.

B Lunyu XX, 1.

24 Por. D. Rogacz, Chirnskie konstruowanie historii, ,,Filo-Sofija” 2015, nr 28, s. 77-90.
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przeciwstawiana. Tylko dzieki naturalnemu rozwinieciu £ mozna osia-
gnac jedno$¢ postepowania z KiE — pod ta teza podpisatby sie takze
Laozi.

Réznice przynosi dopiero rozumienie okres$lenia ,naturalny”. Dla
Konfucjusza naturalne byto wychowanie cztowieka i przysposobienie
go do zajecia pozydji spolecznej, ktora przeznaczone jest mu zajaé. Na-
turalnos¢ taoistyczna jest w poréwnaniu z konfucjanizmem znacznie
bardziej pierwotna i subwersywna wzgledem stworzonych przez czlo-
wieka instytucji spotecznych. Tym niemniej scisty zwiazek kategorii
Nieba z tym, co naturalne, nie pozwala nam na nazwanie Tian katego-
riqg metafizyczna. Swiadczy o tym réwniez niechgé, z jaka Konfucjusz
poruszal kwestie metafizyczne, takie jak cuda czy duchy?. To z kolei
odréznia konfucjanizm od motizmu, w ktérym Niebo jest kategoria
stricte metafizyczna, Bogiem wspomaganym przez liczne duchy.

Mencjusz (372-289 r. p.n.e.), wielki (cho¢ nie bezposredni) uczen
Konfucjusza, przejal i rozwinal najwazniejsze elementy nauk swojego
mistrza dotyczacych tego, czym jest Niebo i w jakiej relacji do ludzkosci
sie¢ znajduje. Wedlug Mencjusza tylko dzieki Niebu mozna osiagnac
znaczne rezultaty dziatania®. Nie sposob np. zdoby¢ obleZone miasto,
jesli Niebo nie zestato odpowiedniej chwili ku temu?. Niepodotanie za-
daniom, ktore postawito przed nami w danym czasie i miejscu Niebo,
skutkuje kleskami zestanymi na nas przez Niebo?. Podobnie jak u Kon-
fucjusza, w sposdb szczegdlny dotyczy to wiadcow: krolow i ksigzat.
Niebo dba o krolestwa tych, ktdrzy przestrzegaja jego polecen. Ci zas,
ktorzy buntuja sie przeciw woli Nieba, przemijaja®*. Na jakikolwiek dar
Nieba nalezy oczekiwac w pokorze, albowiem to, co Niebo zsyta, przy-
chodzi w sposob naturalny?®'. Dar Niebios jest raczej zwieniczeniem
pewnej drogi niz gotowym rozwiazaniem w postaci deus ex machina:
,Kiedy Niebo zamierza przekazac¢ wielki urzad jakiejkolwiek osobie,

B FANERE, 7, B, #, Lunyu VII, 21.

26 5 RN R AR, Mengzi 11, 21. Bazuje na wydaniu: Mengzi Yizhu, s. 185-430, w: Lunyu-
-Mengzi-Laozi-Zhuangzi, t. I, Guo Qingcai (red.), Tianjin 2005.

7 RN I AT A3 RN 2 &, Mengzi IV, 10.

8 RELLA KRB, Mengzi 11, 17.

Y IRRERK T RRERILE, Mengzi 11, 10.

30 IR FHAFIS R #12, Mengzi V11, 7.

31 Por. Mengzi X, 12.
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musi wpierw doswiadczy¢ jej umyst cierpieniem, jej kosci i Sciegna zno-
jem, jej ciato narazi na gtod i podda je skrajnemu ubostwu”32.

Trzeba zatem czekac nieraz i setki lat, az pojawi si¢ odpowiednia,
wezwana przez Niebo wybitna jednostka®. Tylko osoba, ktora wiernie
stuzy Niebu, jest w stanie pokona¢ wszystkie wymienione trudnosci®.
Jest ona réwniez zdolna obali¢ wszystkich swoich przeciwnikow, wsku-
tek czego panujacy nie ma juz w calym panstwie zadnych wrogow®.
Teoria Nieba Mencjusza odniesiona do wladcy jest wigc niczym innym
jak teoria przejecia wladzy. W przeciwienstwie do legistow i Sztuki
wojny Sunzi jest to jednoczesnie teoria legitymizacji wladzy. Mencjusz
nie widzi mozliwosci przejecia wladzy przez oszusta i morderce opie-
rajacego sie jedynie na Realpolitik. Jesli ktos przejal wladze, ustanowit
nowa dynastig, to z pewnoscia stato si¢ tak za przyzwoleniem Nieba,
ktore sprawdzito wczesniej kandydata.

Mengjusz nie tylko rozwinat polityczny wymiar doktryny Nieba, lecz
takZze w znacznie $mielszy niz Konfucjusz sposob wypowiadat si¢ o meta-
tizycznej naturze Tian. Co prawda, zgadzat si¢ ze swoim mistrzem, iz
Niebo nie przemawia, a jedynie manifestuje swoja wole poprzez bieg zda-
rzen*®. Nie przeszkadza mu to jednak w podaniu (w kolejnych wersach)
swoistego kryterium pozwalajacego dostrzec, ktdre dziatania sa z pewno-
scia wywolane przez Niebo: , To, czego nie moze sprawic czlowiek, po-
chodzi od Nieba. To, co nie posiada sprawcy, pochodzi od Nieba. To, co
nie ma [rozpoznanej] przyczyny i celu, bierze si¢ z polecen Nieba”%’.

Potrojne kryterium odnosi si¢ wigc przede wszystkim do zdarzen
dziejacych sie obiektywnie, w wiekszosci niewyjasnionych racjonalnie.
Sa to zarowno katastrofy naturalne, jak i opisane wczesniej czynniki lo-
sowe, kluczowe dla przejecia wiadzy, czyli odpowiedni czas, korzystny
splot wydarzen czy tez wilasciwi ludzie spotykani na zyciowej drodze.
A zatem pojmowanie Nieba przez Mencjusza pokrywa sie¢ zasadniczo
z podstawowym sensem terminu , Opatrznos¢” w kulturze zachodniej.
Tam, gdzie jezyk europejski mowi o ,,mezu opatrzno$ciowym”, chinski
powiada o ,,studze Nieba”.

2 OB B RAE TR, SET H0 G, 57 F i, TR, 22 = H 5, Mengzi XTI, 35.
3 Por. Mengzi IV, 22.

HONRAEM AT LA Z, Mengzi 1V, 17.

B AT R T H R, Mengzi 11, 5.

3 RAELUMTHHF/RZIMNE R, Mengzi X, 5.

T RMARNZ et . T NI R, 32 B0 2 fr th, Mengzi X, 6.
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Rozwijajac mysl Konfucjusza o tym, iz Droga Nieba jest jednocze-
snie droga naturalnosci, Mencjusz w Zzadnym razie nie utozsamiat
Nieba z przyroda, jak mozna by wywnioskowac z cytowanego frag-
mentu. Operowat on pojeciem natury wtasnie w sensie metafizycznym,
tzn. rozumiat nature jako pewien zbidr wiasnosci wspdlnych wszystkim
istotom danego rodzaju. Zdaniem Mencjusza Niebo rodzi wszystkie
istoty w taki sposob, iz maja one wspdlna podstawe®. Owa wspdlna,
dana przez Niebo podstawe stanowi zwlaszcza nasza cielesnosc¢®. Jest
nig jednak takze naturalna dyspozycja do bycia dobrym, natura ludzka,
o ktorej w sporze z Xunzi argumentowal Mencjusz, iz jest pierwotnie
dobra. Niebo jest sedzig ludzkiego postepowania tylko dlatego, iz to
wlasnie Tian ,,wlato” w istoty ludzkie dobra nature*. Podstawa docze-
snego sadu nad ludzkim postgpowaniem jest to, ze dyspozycja nie ozna-
czajeszcze realizacji i wskutek ludzkich decyzji oraz zewnetrznych oko-
licznosci zalazki dobra moga pozosta¢ nierozwiniete. Przygodne zto,
ktore pojawito sie w przyszlosci, nie jest argumentem przeciwko pier-
wotnej dobroci natury ludzkiej: , Kiedy w dobrych latach dzieci sa od-
powiedzialne, a w ciezkich — porywcze, nie dzieje si¢ tak przez natu-
ralne zdolnosci pochodzace od Nieba, lecz przez zwodnicze przywiaza-
nie ich serc do zta wywotane zmiang okolicznosci”.

Wychowanie jest wigc sztuka unikania takich okolicznosci, a w jesz-
cze wigkszym stopniu —rozwojem wlasnej natury. Dzigki zachowywaniu
istniejacych, naturalnych dyspozycji wlasnego umystu i ich pielegnowa-
niu stuzymy Niebu. Doglebne zrozumienie wiasnej natury jest tozsame
ze znajomoscia Nieba*. Wszystkie zalazki moralnego postepowania sa
juz ludziom dane. Stopniowy rozw¢j tych zalazkow ksztattuje w czto-
wieku cztery kardynalne cnoty konfucjanizmu. Po pierwsze, szczerosc
(W, cheng), nazwana przez Mencjusza ,,Droga Nieba”*; po drugie, huma-
nitarno$¢ (1=, ren), okreslona przez niego ,najszacowniejsza z godnosci

B R A Z —1K, Mengzi V, 5.

3 A R MEAR, Mengzi X1, 38.

40 Por. X. Yao, Konfucjanizm. Wprowadzenie, ]J. Hunia (thum.), Krakow 2009, s. 79.

HEYTHRZH, WS THZE, AFRZIEA IR, JLH CARE L0 A8, Mengzi
XII, 7.

2 RNHAEMEIR 52 o A7 O FRFAE T AFER B, Mengzi XIII, 1.

BB MONE R I, Mengzi VIII, 12. Wynikaja z niej wiernos¢ ({5, xin) i poswie-
cenie (&}, zhong).
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zestanych przez Niebo”%; po trzecie, prawos$¢ (X, yi), innymi stowy
— odnajdywanie radosci w byciu prawym, jako szczegolna godnosc¢ ze-
stana przez Niebo®. I wreszcie madro$¢ (#, zhi), zwykle wskazywana
jako czwarta z cnot, ktéra nigdy nie jest madroscia dla siebie, swoista
wiedza tajemna, lecz zdolno$cia przekazania innym posiadanej juz
wiedzy moralne;j.

Jak pisze Mencjusz, plan Nieba jest taki, aby ci, ktorzy posiedli juz
znajomos$¢ zasad, poinstruowali osoby, ktérym nie przychodzi to tak
predko?. Jesli zalazki cndt okreslimy jako pierwszy, wstepny, etap na
drodze samodoskonalenia moralnego, a ich indywidualna realizacje jako
drugi etap, to trzecim bedzie ich spoleczna ewokacja, zgodna z mysla
spoleczno-polityczna konfucjanizmu: ,Humanitarnos¢ w relacjach mie-
dzy ojcem a synem, prawos$¢ w relacjach miedzy suwerenem a mini-
strem, reguly ceremonii zachowane w relacji miedzy gospodarzem a go-
sciem oraz madros¢ w rozpoznaniu wlasnych zdolnosci sa Droga Nieba,
ktora postepuja przodkowie, i nakazem Niebios”#.

Systematyczna teoria Nieba Mencjusza nie stanowi jednak wyczer-
pujacej odpowiedzi na podstawowe pytanie natury metafizycznej: czym
wlasciwie jest Tian? Zeng Zhenyu zauwaza, ze Niebo moze oznaczac za-
rowno najwyzsza osobe, jak i zasade oraz moc. Za ta druga interpretacja
przemawia to, ze KX bardzo czesto wystepuje obok i, a samo ming,
czyli ,,przeznaczenie”, nierzadko peini role synonimu Tian. Mencjusz
nie udziela jednak otwartej odpowiedzi, gdyz definiuje Niebo gtownie
przez funkgje, ktore ono pelni (rodzi, wystuchuje, nagradza itd.), a nie
przez orzeczniki. Zeng Zhenyu nieco komplikuje obraz i idzie dalej, za-
uwazajac, ze nawet teza o Tian jako zrddle tego, co ludziom wspdlne, nie
jest przesadzona. Im wigcej natury Nieba zostalo w nas rozwiniete, tym
bardziej jestesmy szlachetni i tym blizej przodkow, a wigc r6znimy sie
od zwyktych ludzi, ktérzy moga tylko powiedzie¢: ,Niebo dato nam

“RAZRZEEHE, Mengzi 111, 7.

BT SUBE SR EA IR BF 1, Mengzi VI, 16.

46 2 AT RGAR, 8 SR S5 N, Mengzi X, 10.

TEZ TR, X2 TEES, AL TRES, B2 TRES, EAZTREhRmE,
Mengzi XIV, 70. W cytacie nie wystepuje szczeros¢, gdyz w tradycji konfucjaniskiej rytuaty
sa manifestacjq wlasnie tej cnoty, bez niej sa puste. Por. K. Kosior, Podmiot moralny we wcze-
snej mysli chinskiej, w: Purusza, atman, tao, sin. Wokdt problematyki podmiotu w tradycjach filo-
zoficznych Wschodu, O. Lucyszyna, M. S. Zigba (red.), £.6dz 2011, s. 143-156.
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cielesno$¢, a od zwierzat roznimy sie tylko zalgzkami dobra”#s. Spadko-
bierca tych wieloznacznosci stat sie pozniejszy konfucjanizm.

Rozwdj pojecia Nieba w filozofii konfucjanskiej

W przeciwienistwie do Mencjusza Xunzi (310-235 r. p.n.e.), jego
glowny rywal w tonie samego konfucjanizmu, swoj poglad na nature
Nieba wyraza w dos¢ bezposredni sposdb w rozdziale siedemnastym
swojego opus magnum zatytutowanym Traktat o Niebie (K&, Tianlun).
Rozsiane po calym jego dziele fragmenty wykazuja jednak wiele punk-
tow wspolnych z filozofia Mencjusza. Niebo i ziemia sg wielkie*’, ponie-
waz stanowia poczatek wszystkich istot®, wiec wymagaja najwiekszego
szacunku®!. Niebo nie przemawia®, dlatego nie sposob uskarzac si¢ na
jego wole>. Niebo decyduje o przeznaczeniu ludzi** i wszyscy sa pod
tym wzgledem réwni®®. Wszystkie te ogdlne okreslenia pozostaja jednak
w mocy tylko dlatego, ze sens owego , poczatku”, ,woli” i , przeznacze-
nia” jest zupelnie inny anizeli w mysli Mencjusza.

Pierwsza rzeczg, ktdra rzuca si¢ w oczy, jest to, ze K prawie zawsze
wystepuje wraz z i (di, ziemia) badz zaktada je w domysle. Niebo i zie-
mia przeciwstawione cztowiekowi tworzg triade, w ktdrej cztowiek uo-
sabia wszystko, co wytworzone, czyli kulture, Niebo i ziemia zas — przy-
rode®. Metafizyczne znaczenie pojecia Nieba jest u Xunzi catkowicie i ce-
lowo nieobecne. Xunzi wyraznie zaznacza, iz cho¢ Niebo, tj. Natura jako
catos¢, jest niewidoczne, to w zadnym razie nie mozna go utozsamiac
z tym, co czegsto podawane jest jako niewidoczna przyczyna widocznych

8 Zeng Zhenyu, Advocate Goodness of Human Nature to Anyone Coming Across: Analy-
sis on Good Nature Theory of Mencius, ,,Journal of Confucian Philosophy and Culture” 2013,
vol. 19, s. 81-108.

9 KK, Xunzi1ll, 9. Podstawe stanowi wydanie: Xunzi. The complete text, E. Hut-
ton (ttum.), Princeton 2014.

50 R A 2 45, Xunzi IX, 18.

51T RO AR TE, Xunzi 101, 6.

2 RAFEMAMERE, Xunzi 101, 9.

53 JlfE ANEK, Xunzi IV, 6.

M N Z A TER, Xunzi XVI, 1.

5 RAEEVIARER I, Xunzi XIX, 22.

56 Xunzi XVII, 2.
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rezultatow, czyli duch (4, shen)”. Niebo jest zatem poczatkiem wszyst-
kich istot w najbardziej podstawowym, biologicznym sensie.

Droga Nieba, a wiec przyrody, jest stala, jej prawa zas pozostaja nie-
zmienne od poczatkdw i nie ulegly zmianie nawet w trakcie panowania
wielkich cesarzy — Yao i Shuna®. Za gldd, ktory cierpieli ludzie w cza-
sach bez jakichkolwiek powodzi czy susz, moze by¢ obwiniany tylko
cztowiek, nigdy Niebo. Za chaos w czasach Jie odpowiada Jie, a za roz-
kwit w czasach Yu odpowiada Yu. Niebo nie jest przyczyna tych zda-
rzen®. Jedno$¢ miedzy Niebem a ludzko$cia, wyrazona za pomoca ta-
kich koncepcji jak Mandat Niebios, zostaje zerwana. Regulacje i zarza-
dzenia stworzone przez ludzi zostaja przeciwstawione statym prawom
przyrody, tj. Nieba i ziemi. Czlowiek szlachetny powinien bra¢ Niebo za
wzdr: tak jak ono jest stale w swych prawach, tak cztowiek powinien by¢
staly w swoich zasadach postepowania®. To, czego nie sposdb wyjasnic¢
badz co uchodzi za czynnik losowy, nie nalezy juz wiecej ttumaczy¢ ce-
lowa interwencja Nieba. Stoi za tym los, przypadek. Nie doszukujac si¢
w nim niczego nadprzyrodzonego i skupiajac si¢ na tym, co mozna rze-
czywiscie i samemu osiagnaé, cztowiek szlachetny (junzi) czyni postep
moralny, natomiast cztowiek matostkowy (xiaoren) oglada si¢ na sity ze-
wnetrzne i przez to si¢ nie rozwija®. Nalezy w miare mozliwosci dostrze-
gac¢ prawidlowosci, regularnosci w dziataniach przyrody®2.

Xunzi przeciwstawia swoje (proto-)naukowe podejscie tendengji,
dominujacej w owym czasie w Chinach, ktéra nakazywata wyjasniac¢
cudowne zdarzenia, np. spadajace gwiazdy, jako wyraz woli tajemni-
czych sil. Filozof uwaza, ze nalezy by¢ raczej ciekawym przyrody, ani-
zeli sie jej obawiac®®. Co wigcej, wiedze o przyrodzie mozna wykorzy-
sta¢ z pozytkiem dla siebie, i to w iScie Baconowski sposdb, o czym
przekonuje ponizszy fragment: ,,Czci¢ Niebo i kontemplowac? Raczej
wladac jego istotami i nad nim panowac! Podlega¢ Niebu i pisa¢ don

57 Xunzi XVII, 3.
58 Xunzi XVII, 1.
5 Xunzi XVII, 8.
60 Xunzi XVII, 9.
61 Xunzi XVII, 10.
62 Xunzi XVII, 5.
0 Xunzi XVII, 11.
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hymny? Raczej regulowa¢ Mandat Niebios i uzywac go! Podziwiac
pory roku i na nie czekac? Raczej je uprzedzac i wykorzystywac!”®

W innym miejscu Xunzi pisze wprost, ze analizy, ktérych nie mozna
zastosowac, oraz dociekania, ktore nie wynikaja z aktualnych potrzeb,
powinny by¢ porzucone®. Krytyka myslenia magicznego dotyczy row-
niez rytuatow — fundamentu kultury chinskiej. Tylko lud wierzy w ma-
giczna moc rytualow, czlowiek szlachetny traktuje je wytacznie jako
cze$¢ kultury®. Tym niemniej wérdd ludzi nie ma nic wspanialszego niz
rytualy i towarzyszaca ich spelnianiu prawos¢”. Bez rytuatow $wiat
bylby pozbawiony jakiegokolwiek pierwiastka racjonalnosci®®. Tak jak
od Nieba zalezy przeznaczenie ludzi, tak od wiernego spetiania rytua-
tow zalezy los panstwa. Dzieje sie¢ tak, gdyz rytualy, jako nieodnoszace
si¢ juz wiecej do przyrody, maja zastosowanie jedynie do ludzi: sa dro-
gowskazem postepowania®. Poniewaz rytualy okreslaja normy poste-
powania w zaleznosci od pozydji spotecznej, stuza spotecznemu podzia-
fowi obowigzkow oraz konserwagji hierarchii spoteczne;.

Mimo wielu punktéw niezgody z refleksja Mencjusza Xunzi jest
jednak wciaz konfucjanista. Z pozycji spotecznej funkgcji rytuatéw kry-
tykuje on m.in. motizm, taoizm i legizm”. Rytuaty stuza doskonaleniu
czlowieka, tym bardziej ze ludzka natura jest pierwotnie zta i wymaga
uksztaltowania w fonie kultury, aby mogta czyni¢ dobro”. Co za tym
idzie, Niebo nie jest juz wiecej przyczyna wylacznie zalazkéw dobra,
lecz —jako Natura — zarowno tego, co dobre, jak i tego, co zle, a wigc mito-
sci i nienawisci, przyjemnosci i przykrosci, smutku i radosci’?. I w tym
miejscu réwniez ujawnia si¢ brak swoistego moralnego zwiazku miedzy
Niebem a czlowiekiem. Niebo jest nie tylko obiektywna catoscia praw
przyrody, ale takze cato$cia obojetna wobec ludzi.

64 Xunzi XVII, 15.

o k2B B EESFIMANG, Xunzi XVII, 12,

o6 ¥ DAY SC B ik AN, Xunzi XV, 13.

7 LENF B TAL I, Xunzi XVII, 14.

o8 S T WK A AL S, Xunzi IX, 18.

8 Xunzi XVII, 16.

70 Xunzi XVII, 17.

71 Na ten temat wiecej por. J. Knoblock, General Introduction, w: tegoz, Xunzi. A Trans-
lation and Study of the Complete Works, Stanford, CA 1994, s. 85-104; Virtue, Nature and Moral
Agency in the Xunzi, T. C. Kline, P. J. Ivanhoe (red.), Indianapolis 2000.

72 Y B AURES, R ZAR KNG, Xunzi XVII, 4.
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Jak nietrudno si¢ domysli¢, rewolucyjne podejscie Xunzi wraz z uply-
wem czasu nie okazato si¢ podejsciem dominujacym. Zredagowana osta-
tecznie za jego czasow i bedaca czescig Pigcioksiegu konfucjaniskiego”
Ksiega obyczajéw (LiL, Liji) wraca do tradycyjnego pojmowania kategorii
Nieba, zwlaszcza w rozdziale dziewiatym. Wedtug jej autora (autorow)
rytualy sa zakorzenione w Niebie”*, pelnia funkgje , kanatu” taczacego czto-
wieka z Niebem”. Dlatego rzad sprawujacy rytuaty znajduje sie¢ w faczno-
sci, zwiazku z Tian’. Glebi tego zwiazku dowodza stowa o tym, Ze to czto-
wiek jest umystem Niebios, uciele$nieniem pieciu elementéw?””. Moc i au-
torytet praw biora sie z Nieba®.

W podobnym duchu zostata napisana Doktryna srodka (Zhongyong),
ktora rozpoczyna si¢ zdaniem , To, co nakazato Niebo, jest natura,
a zgodnos¢ z nig zwana jest dao””. W dziele tym potwierdzenie znaj-
duje réwniez koncepcja Mandatu Nieba. Z kolei Ksiega naboznosci synow-
skiej (2%, Xiaojing) przekonuje, ze tylko postepowanie zgodne z wola
Nieba jest cnota i tylko takie dziatanie moze zakonczyc¢ sie sukcesem?®.

Dong Zhongshu (179-104 r. p.n.e.), filozof, dzieki ktoremu konfu-
cjanizm stat si¢ doktryna panstwowa, stworzyt komentarz do Kroniki
wiosen i jesieni, ktory miat wydoby¢ jej ezoteryczne przestanie, pozwala-
jace odczytywac zjawiska przyrody jako pomyslne badZ nie dla wtadcy
i dynastii®'. Uwazal on, iz nasladowanie Nieba lezy w naturze kazdego

73 Do Piecioksiegu konfucjaniskiego (1.4, Wujing) zaliczamy: Ksiege przemian (4,
Yijing), Ksiege piesni (W22, Shijing), Ksiege dokumentéw (948, Shujing), Ksiege obyczajow
oraz Kronike wiosen i jesieni (54K, Chungiu). Z kolei Czteroksiag konfucjanski, ustalony
w XII wieku przez Zhu Xi, obejmuje: Lunyu, Mengzi oraz Daxue (K*%) i Zhongyong (1),
dodane okoto II wieku p.n.e. do Liji. Samego Xunzi w kanonie brak.

7 RMFRALV AT R, Liji IX, 3. Bazuje na wydaniu: J. Legge, Li Chi: Book of Rites,
New York 1967.

7 Liji IX, 28.

76 EWMERBULA TR, Liji IX, 13. Zdanie bedzie identyczne jak to w przypisie 74,
jesli zamienimy £l na E.

77 W R 2 O AT 2 3, Liji 1X, 20.

7 RALBAT K, Liji 1X, 27.

7 Liji XXXI, 1.

8 Xinojing, 7. Bazuje na wydaniu: H. Rosemont, R. Ames, The Chinese Classic of Fa-
mily Reverence: A Philosophical Translation of the Xiaojing, Honolulu 2009.

81 Por. S. Queen, From chronicle to canon. The hermeneutics of the Spring and Autumn,
according to Tung Chung-shu, Cambridge 1996, s. 197.
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czlowieka i to Niebo stanowi moralnosc¢®. W przeciwienstwie do Men-
qusza, a w czesciowej zgodzie z Xunzi, glosil jednak, Zze zadanie to jest
znacznie utrudnione. Tian wspolpracuje z sitami yin i yang, tworzac rze-
czy, podobnie czlowiek — sktada si¢ nie tylko z natury pochodzacej od
Nieba, ale takze z emocji. I cho¢ natura ludzka jest dobra, emocje —jako
zakorzenione w mrocznym yin — sa zle. W czlowieku istnieja wiec pier-
wiastki zarowno dobra, jak i zta. Efektem nadmiernej idealizacji czto-
wieka w filozofii Mencjusza byto zanizenie stawianych mu standardow
moralnych: skoro wystarczy rozwina¢ naturalne zdolnosci, nie trzeba
zdobywac si¢ na wielkie czyny. Dong Zhongshu krytykuje Mencjusza,
ktory stwierdzajac, ze natura ludzka jest dobra, opierat si¢ na porowna-
niu jej z natura zwierzat, a nie — jak powinien — z naturg przodkow.
Gdyby takiego pordwnania dokonat, wowczas nie wypadtaby ona tak
imponujgco®.

Filozofia Dong Zhongshu ustalita pozycje konfucjanizmu posrod
innych doktryn filozoficznych Panstwa Srodka, ale jednoczesnie przy-
czynita si¢ do jego skostnienia. Na diugie wieki, bo az od czaséw dyna-
stii Jin (265—420) po dynastie Tang (618-907), rzad dusz sprawowat bud-
dyzm, a konfucjanizm ustepowat liczbg nasladowcow takze taoizmowi.
Dopiero okres panowania dynastii Song (960-1279) przyniost renesans
szkoty Konfucjusza, zwany powszechnie neokonfucjanizmem. Teorety-
zowanie na temat Nieba wsrdéd pierwszych myslicieli tego nurtu, a wiec
Zhou Dunyi (1017-1073) oraz Shao Yong (1011-1077), pozostawalo jeszcze
pod wpltywem taoistycznej filozofii przyrody. Niebo oznacza w ich dzie-
fach meska zasade, przeciwstawiong ziemi, majaca swe Zrodlo w pieciu
elementach oraz w yin-yang®*. Ich kosmologia, bedaca zapleczem astrolo-
gii, wychodzi z zalozenia, ze los czlowieka zalezy wylacznie od Nieba®.

Zhang Zai (1020-1077) w stynnym zdaniu otwierajacym Zachodnig
inskrypcje wyrazil przekonanie towarzyszace ludziom jego epoki: , Niebo
jest moim ojcem, a ziemia moja matka i nawet tak nedzna istota jak ja

82 [T RZ AN, Dong Zhongshu, Chungiu Fanlu IV, 4. Bazuje na wydaniu:
Dong Zhongshu, Chungqiu Fanlu, Zeng Zhenyu, Fu Yongju (red.), Shanghai 2010.

8 Cata argumentacja zawarta w: Dong Zhongshu, Chungiu Fanlu, XXXVI, 4.

8 Xinzhong Yao, Konfucjanizm..., cyt. wyd., s. 102-104.

8 Shao Yong, Huangji jingshi 31, w: Chan Wing-tsit, A Sourcebook in Chinese Philosophy,
Princeton 1979, s. 494.
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znajdzie dla siebie przytulne miejsce miedzy nimi”#. Stowo ,ngdzna” ma
tu nie tylko wydZzwigk retoryczny. Zhang Zai rozwinal bowiem poglad
Dong Zhongshu o dwojakiej istocie czlowieka. Natura Nieba i ziemi sta-
nowi zrddto dobroci, lecz jako uniwersalna zasada, tj. warunek mozliwo-
sci doswiadczenia szczescia i szczerej ekspresji wlasnych pragnien® .
Obok tego istnieje jednak natura fizyczna. Rézni sie u poszczegolnych
0sdb w zaleznosci od charakteru materii (<, gi), z ktorej ludzie sie skta-
daja. Jak nietrudno si¢ domysli¢, natura fizyczna okresla calq sfere poza-
dan oraz ludzkich emocji®®. Natura jest wszak potezniejsza od materii
ijesli cos$ zostalo danemu cztowiekowi przeznaczone, to stanie si¢ to ko-
nieczne, nie ma od tego odwrotu: Niebo postuzy si¢ odpowiednio mate-
rig®. Dlatego wlasnie Zhang Zai pisze o zasadzie Nieba (KM, Tianli),
przeciwstawiajac ja materii (q1).

Dyskusja na temat relacji miedzy Niebem a cztowiekiem stanie sie
w ten sposob niekonfucjanska debata o relacji miedzy zasada a materia,
ktora zdominuje odtad filozofi¢ chiniska. Sam Zhang Zai uwazat, ze je-
dynym sposobem powrotu do zasady Nieba, a wiec swoistym wyzwo-
leniem, jest oczyszczenie umystu z pozadan®. Kwestia poszukiwania
umystu dla Nieba i ziemi otwarla zas neokonfucjanizm na problema-
tyke podmiotu (:1», xin).

Nauki pdzniejszych konfucjanistow pozostaly na horyzoncie rozwa-
zan Zhang Zai. Nie pytano juz, czym jest zasada Nieba, ale jak ja osiagnad.
Zdaniem braci Cheng, tj. Cheng Hao (1032-1085) i Cheng Yi (1033-1107),
nalezy pielegnowac swoj umysl, aby w pelni rozwina¢ wtasna nature
—dobra i zgodna z zasada Nieba. Ich dazenie byto wigc subiektywistyczna
i optymistyczna w duchu Mencjusza. Zhu Xi (1130-1200) zas uwazal, ze
nalezy poswiecic¢ si¢ badaniu rzeczy i w sposdb czynny eliminowac te
z nich, ktore przestaniaja nasza nature®’. Byla to wiec kolejna odstona
starego sporu o to, na ile mozemy ufaé naturze ludzkiej, na ile za§ mamy
ja ksztattowac. Samo pojecie Nieba obaj filozofowie mieli wspdlne, po-
dobnie jak inny glosny neokonfucjanista, Wang Yangming (1472-1529).

8 Zhang Zai, Ximing 1, w: Chan Wing-tsit, A Sourcebook..., cyt. wyd., s. 497.
8 Zhang Zai, Ximing 43, w: tamze, s. 512.

8 Zhang Zai, Ximing 50, w: tamze, s. 513.

8 Zhang Zai Ximing 30, w: tamze, s. 508.

% Zhang Zai, Ximing 34, w: tamze, s. 509. Motyw niewatpliwie buddyjski.
%1 Xinzhong Yao, Konfucjanizm..., cyt. wyd., s. 107-108.



Pojecie Nieba (Tian) w filozofii konfucjanskiej 183

Réznili sie natomiast co do rozumienia zasady i jej relacji do materii,
co determinowato ich r6zne antropologie.

W tym miejscu nalezatoby zakonczy¢ analize ewolucji pojecia Nieba
w konfucjanizmie, gdyby nie to, ze powrocito w nim réwniez rozumie-
nie Nieba w duchu Xunzi. Wang Fuzhi (1619-1692) glosit, ze Niebo jest
ogolna nazwa na wszystkie stworzenia, gdyz istnieja wylacznie kon-
kretne, materialne rzeczy. To zasada podaza za materig, a nie odwrotnie.
Wszystkie przemiany materialne maja zatem charakter przeznaczenia,
sa nieuchronne. Podobnie wielkie zmiany obalajace dynastie nie sa wy-
nikiem Mandatu Nieba, lecz ciaglych przemian przyrody (np. susza wy-
wotuje gtod i popycha lud do buntu)®. Wraz z mysla Wang Fuzhi prze-
mijajq ostatnie religijne konotacje Tian.

Podsumowanie

W podsumowaniu naszych rozwazan zastanowmy si¢ najpierw,
zgodnie z obietnica, na czym polegaja bledy, ktore popelnit Hegel, cha-
rakteryzujac pojecie Nieba. Nie nalezy, rzecz jasna, przekresla¢ catosci
jego rozwazan na ten temat: miat on racje chocby co do tego, ze Niebo
jest czyms najwyzszym, ogolnym i obiektywnym, catoksztattem zwigz-
kéw zachodzacych w swiecie, a dla czesci filozofow (Xunzi, Wang Fuzhi)
— synonimem tego swiata. W zadnym razie relacja z Tian nie jest zarezer-
wowana wylacznie dla cesarza. Owszem, koncepcja Mandatu Niebios
wskazuje, ze relacja taczaca Niebo i wladcow ma szczegolny charakter,
jednak juz Konfucjusz glosit, iz kazdy jest wezwany do stania sie junzi
i nie mozna uczynic tego inaczej niz przez rozwoj cnoty, ktora jest natu-
ralnym darem Nieba.

Kwestig te jeszcze bardziej rozwinat Mencjusz. Niebo jest Zrodtem
wspdlnej wszystkim natury, co wigcej — natura ta jest dobra i uzdolnia
do czynienia dobra; bez Nieba nie mozna by¢ moralnym. To, ze bez
Tian pojmowanego jako Opatrznos¢ nie sposob tez przejaé¢ wiadzy,
byto dla Mencjusza przedtuzeniem jego antropologii: cztowiek, ktéry
zdobyl wladze nad $wiatem, wystarczajaco rozwinat swoje naturalne
zalazki moralnego postepowania, dlatego zostat wybrany przez Niebo.
Nawet dla Xunzi, ktory zerwal moralny zwiazek miedzy cztowiekiem

92 Chan Wing-tsit, The materialism of Wang Fu-Chih, w: tegoz, A Sourcebook..., cyt. wyd.,
s. 694-702.
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a Niebem, nie ulegato watpliwosci, iz natura Nieba, tj. przyrody, stanowi
przeznaczenie kazdego cztowieka i kazdy jest wezwany do tego, aby ja
zrozumie¢ i wykorzystac. Xunzi, a po nim Dong Zhongshu i Zhang Zai
dostrzegali zle pierwiastki natury ludzkiej, nie byli jednak pesymistami
do tego stopnia, aby przyzna¢ mozliwos¢ postepowania zgodnego z za-
sada Nieba wylacznie cesarzowi i jego swicie.

Z tych samych powoddw bledne jest kolejne przekonanie Hegla,
ze ,z religia ta nie jest zwigzana zadna moralnos¢ we wlasciwym sensie,
zadna immanentna rozumnos¢ (...)”%. Nie ma moralnosci bez zwiazku
z Niebem. Nie ma zadnej immanentnej rozumnosdi, tj. zasady —jak po-
wie neokonfucjanizm — gdyby nie zostata ona dana przez Niebo. Zdol-
nos¢ czynienia dobra jest juz ludziom dana, inaczej wszystkie nakazy
etyki konfucjanskiej bytyby niemozliwym do speinienia ciezarem. Sa
one nim wiasnie dla Hegla, gdyz wskutek niezrozumienia filozoficznej
teorii Tian (badZ braku do niej dostepu) zrownat je z prawem stanowio-
nym przez cesarza, a wigc czyms istotowo zewnetrznym.

Analiza koncepcji Nieba dostarczyta nam zatem odpowiedzi row-
niez na pytanie o miejsce metafizyki w konfucjanizmie. Jako ze Niebo
nie jest niczym ponadfizycznym, jedyna metafizyka, ktérg implikuje
konfucjanizm, jest metafizyka czlowieka. Przekonanie o tym, ze czto-
wiek sklada sie z czegos wiecej niz tylko z cielesnej natury oraz zako-
rzenionych w nim emogji i pozadan; ze jest to co$ statego dla wszyst-
kich istot rozumnych i Ze Zrodio oraz gwarancje owej natury stanowi
byt znacznie przekraczajacy pojedynczego cztowieka — to z calg pew-
noscia przekonanie metafizyczne.

Fakt, ze dyspozycja ta jest w dalszym ciagu naturalna i Scisle zinte-
growana ze wspoltworzaca istote ludzka materia, pokazuje jednak, jak
daleko bylto chiniskim myslicielom do typowego dla kultury Zachodu
dualizmu ciata i duszy. Ponadto wszystkie subtelne rozréznienia czy-
niono tylko po to, aby uzasadni¢ i uprawomocni¢ etyke, ktéra od po-
czatkdw tej mysli byta gldéwnym i ostatecznym przedmiotem zaintere-
sowania chinskich filozofow.

% G. W. F. Hegel, Wykiady z filozofii religii, cyt. wyd., s. 344.
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Dawid Rogacz — THE CONCEPT OF HEAVEN (TIAN) IN CONFUCIAN PHILOSOPHY

The article analyses notion of Heaven (X, Tian) in the source books of
Confucian philosophy, from Confucius through Mencius and Xunzi up to
Dong Zhongshu and Zhang Zai. Not only metaphysical characteristics of
Heaven, but also relation between Heaven, human nature and moral conduct
are the subject of consideration. It finally leads to the critique of Hegel’s belief
that there are no connections between Tian and morality.



