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Idea korelacji Nieba i ludzkosci
jako paradygmat religii konfucjanskiej'

W niniejszym artykule pragne zrekonstruowac¢ podstawowe zatozenie
powstalej ok. II wieku p.n.e. religii konfucjanskiej, tj. idee korelacji Nieba
i ludzko$ci (KR NEJE Tian-rén ganying). W tym celu przeanalizuje pisma
Dong Zhongshu oraz pozostatych, wybranych myslicieli okresu dynastii
Han. Postaram sie wykaza¢, ze cho¢ konfucjanizm tego czasu obywat sie bez
transcendengji, spetnial on kryteria zjawiska religijnego.

Na czasy dynastii Han, tak Zachodniej (206 p.n.e. —9 n.e.), jak i Wschod-
niej (25-220 n.e.), przypada reinterpretacja preimperialnej filozofii chifiskiej
i starania cesarzy dynastii Han (oraz cesarza dynastii Xin) o teoretyczng
legitymizacje wiadzy, glownie przez wpisanie nowego panowania w szereg
(i schemat) dotychczasowych wladcow. Same dzieje zdawaly sie potwierdzaé
teorie filozoféow: dynastie Qin, Xin i Han upadly (przynajmniej czesciowo)
w wyniku powstan chtopskich, nawet pierwszy cesarz dynastii Han byt
chtopem; powstanie przeciwko jedynemu cesarzowi efemerycznej dynastii
Xin byto reakcja na katastrofe naturalna — wylew Rzeki Zéttej; dynastia Qin
upadta natomiast niemal w ramach kary za potepienie i zniszczenie dziet
przodkéw. Prowadzito to do pytania: czy obserwujac dzieje, mozna stwier-
dzi¢, iz pomiedzy naturg a ludzkoscia zachodzi relacja wzajemnego wplywu?
W ramach jednej z form konkretyzacji tego problemu, w ktérej posrednikiem
pomiedzy natura a ludzkoscia staje sie Niebo, tj. w koncepcji korelacji Nieba
iludzi, kwestia ta przybiera posta¢ pytania: czy cztowiek wptywa swym po-
stepowaniem na Niebo, a Niebo reaguje na nie i ,,odpowiada” cztowiekowi
poprzez przemiany przyrody, ktére ksztattuja w ten sposob historie? Jesli tak,

! Praca powstata w ramach grantu Narodowego Centrum Nauki nr 2015/19/N/HS1/00977.



114 Dawip Rocacz

mamy do czynienia ze specyficzng synteza etyki, metafizyki, filozofii przyrody
i filozofii historii, ktéra nosi znamiona fenomenu religijnego.

Wirdd zwolennikow koncepgji korelacji Nieba i ludzkosci mozna wyroéz-
ni¢ Dong Zhongshu, He Xiu, Liu Xina, Ban Gu czy Wang Fu.

Dong Zhongshu

Uwaza sig, iz my$l Dong Zhongshu (F#f'#F, 179-104 p.n.e.) zostata wy-
tozona w dziele Obfita rosa Wiosen i Jesieni (K% #%& Chingii finli), ktore
wymienia sie po raz pierwszy dopiero w VI w. n.e. Zadne z dziet przypisy-
wanych Dong Zhongshu w literaturze doby dynastii Han nie zachowato sie
do naszych czaséw? Dochodzi do tego fakt, iz Chungiu fanlu jest niejednolitym
literacko dzietem, wiele zawartych tam idei wzajemnie sie¢ wyklucza®. Dotyczy
to niestety takze rozdziatéw kluczowych dla idei korelacji* oraz rozdzialow
rozwijajacych teori¢ Pieciu Przemian (wixing 1117), ktore jak wykazuja Ke-
imatsu Mitsuo i Dai Junren nie mogty by¢ gloszone przez Dong Zhongshu®.
Gléwnym wiarygodnym zrédlem wiedzy o mysli Dong Zhongshu sa jego
trzy memoriaty skierowane do cesarza Han Wudi, dotyczace relacji miedzy
Niebem i cztowiekiem (K AN =% Tian-rén sance), zawarte w Ksigdze dynastii
Han (7% Hanshii). Istnieja co najmniej trzy gléwne teorie na temat relacji
Tian-ren sance do Chunqiu fanlu. W wersji radykalnej, reprezentowanej przez
Michaela Loewe’a, mowi si¢ o roztacznosci obu dziel, tzn. uznaje, ze Chungiu
fanlu nie jest zadnym zrédlem wiedzy o Dong Zhongshu®. W ,umiarkowanej”
wersji, bronionej przez np. Sarah Queen, twierdzi sig, iz czes¢ rozdziatéw
Chungiu fanlu przekazuje oryginalna mysl Dong Zhongshu, a by¢ moze i czes¢
jego oryginalnych pism’. W innej wersji Gary Arbuckle stwierdza, iz Chungiu
fanlu stanowi dzieto, ktérego kolejne rozdziaty odpowiadajg ewolucji Szkoty
Nowego Tekstu, zawierajac czes¢ idei autorstwa Dong Zhongshu; oraz ze
Chungiu fanlu rozwija watki zasygnalizowane w memoriatach, a elementy filo-
zofii historii z Obfitej rosy Wiosen i Jesieni odnajdujemy juz w tekscie Shangshu

2 S. Queen, From chronicle to canon. The hermeneutics of the Spring and Autumn, according to
Tung Chung-shu, Cambridge University Press, Cambridge 1996, ss. 13, 40.

3 Tamze, ss. 76-77.

* M. Loewe, Dong Zhongshu, a ‘Confucian’ Heritage and the Chungiu fanlu, Brill, Leiden —
Boston 2011, s. 291; G. Arbuckle, Inevitable Treason: Dong Zhongshu’s Theory of Historical Cycles
and Early Attempts to Invalidate the Han Mandate, ,,Journal of the American Oriental Society” vol.
115, 4/1995, ss. 585-597.

> K. Mitsuo, Shunjii hanro gogyo shohen gisaku ko, , Kanazawa Daigaku Hobun Gakubu Ronshii
(Tetsugaku — Bungaku)” 6/1968; D. Junren, Dong Zhongshu bu shuo wuxing kao, ,,Guoli Zhongyang
Tushuguan Guankan” vol. 2, 1968, ss. 9-19.

® M. Loewe, Dong Zhongshu, a ‘Confucian’ Heritage..., cyt. wyd., s. 16.

7S. Queen, From chronicle to canon..., cyt. wyd., s. 67.
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dazhuan z konca dynastii Qin®. W tym artykule przyjmuje za Queen, iz czgs¢
Chungiu fanlu oddaje mysl Dong Zhongshu, a za Arbuckle, iz tekst ten stano-
wi wazne zrddto 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
przyczynit sie do tryumfu konfucjanizmu, czesciej niz ktokolwiek ze wspét-
czesnych odwotywat sie¢ do Konfucjusza. To dzigki niemu kult Nieba zastapit
na trwate poprzednie kulty (doktadnie kult 7177 wiidi), i to wiasnie on jako
pierwszy przedstawit systematyczng koncepcje korelacji Nieba i ludzkosci.
Z memorialow zawartych w Hanshu dowiadujemy sieg, ze Roczniki Wiosen
i Jesieni opisujq przeszte wydarzenia tak, iz mozna w nich dostrzec wzajemna
interakcje zachodzaca pomiedzy Niebem a ludzmi, a doktadnie, ze Niebo
wysytato wladcom przerézne znaki i gdy ci nie odpowiadali na nie swoim
postepowaniem, zsytalo katastrofy, ktore przyczynialy sie do ich kleski
iupadku ich panistw’. Doktadnie rzecz ujmujac, zte postepowanie powoduje
powstanie ztego rodzaju gi ', ktory wywotuje zaburzenie rytmu sit yin i yang,
co z kolei przyczynia si¢ do wystapienia katastrof naturalnych'’. Dzieje sie
tak jednak nie za sprawq samych ludzkich czynéw, lecz za posrednictwem
Nieba, ktore bezposrednio wptywa na yini yang: yin dominuje przy tym zima
i odpowiada karom, a yang dominuje latem i koresponduje z nagrodami'2.
Jednoczesnie ludzkie czyny maja decydujacy wplyw na ten stan rzeczy; jak
przekonuje Dong Zhongshu, z chwilg gdy wtadcy Zhou, a takze wiadca
Qin, ktérego tyrania i okrucienistwo nie ma sobie rownych w calej historii,
zaprzestali moralnej edukacji (¥4t jido hua), ich dynastie upadty'®. Krol, kto-
ry bedzie kultywowat pie¢ wielkich cnot (humanitarnos¢, prawos¢, rytuat,
madro$¢ i zaufanie), otrzyma wsparcie Nieba, duchow, a jego cnota dotrze
do wszystkich zyjacych istot'. Wladca otrzymuje od Nieba mandat (ming)
W zamian za swoje czyny, co sprawia, ze moze dokonac rzeczy niemozliwych
z perspektywy zwyktego czlowieka i to ku niemu zwraca si¢ serce ludu;

8 G. Arbuckle, Restoring Dong Zhongshu (BCE 195 — 115): an experiment in historical and phil-
osophical reconstruction, PhD thesis, Columbia University, New York 1983, ss. 116-117, 296-7, 541.

 RERACZ T, ST CAT Z 5, DABIR AEZ R, FErT R th. BSORAT RIBZ I, TR
Thoe h S AR S 2, AR A, N IR DUEE ., AN, TSRO %, Hanshu IV.26; Ban Gu,
Han shu, Beijing 1999, s. 1901. Dalej numer strony z tego wydania w nawiasie.

Qi % to najsubtelniejszy rodzaj materii i energia wypelniajaca ciato. Przekladane dawniej
jako ,eter” badz ,fluid”, tu pozostanie konsekwentnie niettumaczone. Po pierwsze, wobec braku
odpowiedniej kategorii w mys$li zachodniej; po drugie, wobec wieloznacznosci tego terminu; po
trzecie, poniewaz termin ten zadomowil sie w jezyku polskim w zwiazku z medycyna chiriska,
feng shui i sztukami walki.

RS, R, SRR, BEER L. TN, RZESRmMTEER.
SEELPragni kL . Hanshu IV.26 (1903).

2 Tamze (1904).

B Tamze (1905).

WORASTHA MG T, EERPTEASG. HEEE, WOZRH, MERMZE, fEiE
FI74h, 1R E . Hanshu V.26 (1906).
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wszystkie omeny, ktdre temu towarzysza, sa odpowiedzig Tian na jego cno-
te’. Na bazie tej wizji Dong Zhongshu reinterpretuje na poczatku drugiego
memoriatu histori¢ Chin od czaséw Yao, przez dynastie Xia, Shang i Zhou,
konkludujac, iz pomimo réznych czaséw tworza one zasadniczo jedna nic'.
Co wiecej, zaleznos¢ korelacji Nieba i ziemi rozciaga sie takze na przysztosé:
,,Glebia relacji miedzy Niebem i ziemia stanowi Dao historii [...] [Konfu-
qjusz] spisat wystepki rozlicznych panstw i klanéw, wiazac je z katastrofami
inadzwyczajnymi zmianami, by pokaza¢ przez to, ze ludzkie postepowanie,
niewazne jak dobre badz zle, osiaga i przenika Niebo i ziemig, a przesztos¢
i przyszto$¢ wzajemnie sobie odpowiadaja. To jest wtasnie najwyzsza zasada
Nieba”?. Juz na podstawie tego fragmentu wida¢ zatem, iz ludzie i Niebo,
dobre lub zte postepowanie oraz przyroda, przesztos$¢ i przysztoé¢ tworza
w filozofii historii Dong Zhongshu jedna catosc.

Istotna niezmienno$¢ (a raczej niezmienno$¢ istoty) dziejow rodzi wszak
pytanie, ktdre wprost zadal Dong Zhongshu cesarz: jak to mozliwe, iz drogi
dawnych kroléw tak bardzo si¢ od siebie roznily?'® Innymi stowy: czy poza
naczelna zasada dziejow, tj. relacja miedzy Niebem a ludzkoscia, istnieja jakies
inne zasady specyficzne dla konkretnych epok? Dong Zhongshu przyznaje,
ze Dao sie nie zmienia i trwa przez dziesiatki tysiecy lat'’, jednak poszcze-
godlne dynastie r6znia sie¢ w swoich regulacjach oraz sposobach odpowiedzi
na dany im Mandat Nieba, tj. w ustanowieniu pierwszego miesigca nowej
ery oraz przyjetej barwie oficjalnych strojow. Ogoélny charakter tych regulacji
i sposob sprawowania rzadéw mozna sprowadzi¢ do zasad wtasciwych dla
danej dynastii: zasada dynastii Xia byta lojalnos¢ (‘& zhong); zasada dynastii
Shang - szacunek (#{ jing); zasadq dynastii Zhou — wytwornos¢ (3 wén). Co
najwazniejsze, lista ta wyczerpuje spektrum zasad, zatem dynastia Han musi
wroci¢ do lojalnosci i porzuci¢ wystawnos¢ dworu Zhou®. W ten sposéb
dokona sie cykl dziejow. Po drugie, choc¢ $wiat starozytnosci jest tym samym
$wiatem, w ktérym zyjemy, w dawnych czasach panowata harmonia i fad,
ktorej nigdy nie uda sig¢ osiagnac — ,, poréwnujac przesztos¢ i terazniejszos¢, jak
daleko oddalona jest terazniejszo$¢ od przesztosci!”?. Rdznica ta sprawia, ze
w cykle dziejéw wpisana zostaje implicytna linearnos¢, ktora nie jest linearno-
$cig postepu, lecz upadku: juz nigdy ludzie nie beda mieli takich kwalifikacji

5 ERRZTREMGE 2 T, HAEADFRE0N A S, hZa2 /. K T2 ANROHE
2, FERACRE, WK RERRIN A, Hanshu V.26 (1902).

o FZARER, SRS, Mgz K 5. Hanshu 1V.26 (1909).

VORANZAE, WA ZEW L] FHE I, IR, DR TR, HERZ R, )
R M 00 AR ARAT E, TR R 2 — i, Hanshu V.26 (1913).

8 Hanshu 1V.26 (1912).

9 OEFH AT L] KA, GEIRANEE. Hanshu IV.26 (1915).

20 Tamze.

B RGZRFIRGZRT, SZRTFINZRTE, KT, HisKin, TRk, BHRE
R[] PR YES, SRR L Hanshu IV.26 (1916).
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moralnych jak przodkowie i dawni wtadcy, co za tym idzie, odpowiadanie
Niebu poprzez wilasne postepowanie bedzie tylko trudniejsze, zwigkszajac
w ten sposob ryzyko wystgpienia katastrof. Z samego schematu wynika, iz
takze panowanie Hanéw dobiegnie korica, by ustapi¢ rzadom opartym na
szacunku. Jak zauwaza Arbuckle, filozofia Dong Zhongshu nie mogta sta¢
sie dlatego ideologia cesarstwa dynastii Han?.

Pozostaje nam skonfrontowacé ten niezwykle bogaty jak na okolicznosci
memoriatu zawartego w kronice materiat z kilkusetstronicowym Chungiu
fanlu. Podstawowym zrédtem nie tylko inspiracji, ale i konstrukgji filozofii
Dong Zhongshu jest jego egzegeza Chungiu, o czym $wiadczy tytul i tres¢
Chungiu fanlu. Dong odwotuje sie do rzekomego cytatu Konfucjusza, ktory
glosi, iz, ttumaczenie rzeczy za pomoca abstrakcyjnych teorii nie doréwnuje
postugiwaniu sie rozpietoscia i glebiag wydarzen historycznych w celu analizy
i wyjasnienia rzeczy”?. Z perspektywy Dong Zhongshu funkcja Rocznikéw
Wiosen i Jesieni nie ograniczata si¢ do zbioru nauk moralnych, cho¢ wymiar
ten nie podlegal dyskusji*. Po pierwsze, to Chungiu samo w sobie miatoby
przedstawiac okreslong filozofie historii: ,badajac Chungiu, patrze na sukcesy
i upadki, ujmuje rozmaite przyczyny rozkwitu i upadku dawnych epok”®.
Poniewaz jednak zdaniem Dong Zhongshu o upadku i powstaniu panstw
decydowata interakcja miedzy Niebem i ziemig, prawdy tej nalezy si¢ doszu-
kiwac takze w Chungiu. Istotnie, w memoriale z Hanshu Dong przekonuje, ze
pierwsze zdanie Rocznikéw (analogiczne do kazdego zdania rozpoczynajacego
poszczegolne wpisy), tj. ,rok pierwszy, wiosna, pierwszy miesiac krola” (7o
4, &, FIEH yudnnidn, chiin, wing zhéngyue), glosi, iz krdl ustanawia swoj
pierwszy miesiac zgodnie z pora ustanowiong przez Niebo, i tak jak stowo
,krol” wystepuje po stowie ,wiosna”, tak wtadca nasladuje Niebo®. Innymi
stowy, w swojej egzegezie ezoterycznego znaczenia przypisywanej Konfu-
cjuszowi kroniki Dong Zhongshu pragnie wykazac, iz wyjasniata ona dzieje
przez pryzmat wzajemnej korelacji Nieba i ludzkosci.

Dong Zhongshu wyraznie wyeksplikowat zaloZenie o jednosci przesztosci
i terazniejszosci, juz z Hanshu, gdzie mowa byta o ,,jednej nici” dziejéw i Dao
historii. Mozliwe jest nie tylko dokonywanie osadu przesztosci, réwniez prze-
szte zdarzenia stanowia zZrodlo wiedzy o terazniejszosci i przysztosci”’. Ma to

2 G. Arbuckle, Inevitable Treason..., cyt. wyd., s. 592.

B DARZAEE, AUUTFHHEIRTIE. Chungiu fanlu XVIL. Bazuje na przedruku edydji Su
Yu dokonanej przez Zhonghua Shuju: Dong Zhongshu, Chungiu fanlu, Brill, Beijing 2012, s. 183.
Podazam tu za przekladem Sarah Queen, Johna Majora, Luxuriant Gems of the Spring and Autumn,
Columbia University, New York 2016, s. 182. Dalej w nawiasie numer strony z edygji chinskiej.

# Zob. np. Chungiu fanlu 111.1(48).

BB CGERO MBURRE,  T5 IR RT 2 BT E. Chungiu fanlu V.7 (99). Takze X114 (170).

% Hanshu IV.26 (1904).

YR Z NAFE: AR, BRI S KDY 2 /8, EETUAE W, Chungiu fanlu
V.7 (99). ILTERAK, R RIE, PHEEANS, 2200, HZR4. Hanshu IV.26 (1913).
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Tabela 1. Podstawowa struktura procesu historycznego wedtug Dong Zhongshu

Warstwa Opis Dynamika Status
trzecia $wiat ludzki zmienne realne: spofeczne
druga przyroda zmienne realne: naturalne

pierwsza Dao niezmienne idealne (,,zasady”)

Zrédto: opracowanie wlasne.

miejsce dzieki jednosci Drogi i& Dao: ,Nie styszatem, by istnialy na $wiecie
dwie Drogi, stad choc¢ sposoby, na jakie rzadzili przodkowie, byly rézne,
ich zasada byla wspdlna. Przesztosc i przyszlosc sa ze sobg powiazane i sie
przenikaja”®. W ten sposoéb Dong Zhongshu przychyla sie do tezy bedacej
wyznacznikiem konfucjanskiej filozofii historii: dzieje stanowia realizacje
jednej zasady, co pozwala czerpac nauke moralna z historii.

Implikuje to przy tym pewien rodzaj esencjalizmu. Jak zauwaza Liu Jiahe,
jesli potaczymy te idee z wizjq korelacji Nieba i ludzkosci, okaze sig, ze w pro-
cesie historycznym, tak jak rozumie go Dong Zhongshu, mozna wyrdznic
trzy warstwy. Pierwsza warstwe stanowit niezmienne Dao historii; druga,
juz zmienng warstwe stanowiq przemiany przyrody, ktore — zaposredniczo-
ne przez Niebo — znajdujq swe odzwierciedlenie w zmianach zachodzacych
w trzeciej warstwie, tj. w Swiecie spolecznym i politycznym, historii sensu
stricto®. Zdaniem Wang Gaoxina, o ile idea Dao, ktdra nie zmienia sie w trak-
cie dziejow, stanowi przejaw idealizmu historycznego, o tyle inne idee Dong
Zhongshu wyrastaja z ducha realizmu, a nawet historyzmu™®. Koncepgje te
(ktdéra znajduje poparcie takze na gruncie Hanshu) mozna zatem przedstawic¢
nastepujaco: pomiedzy przyroda a $wiatem ludzkim zachodzi przy tym relacja
wzajemnej korelacji: to, czy w danej epoce panuje fad lub chaos, zalezy od
przemian przyrody, transformacji yin i yang®. Jednoczesnie jesli wladca nie
sprawuje rzadow w sposob nalezny, ludzi dotykaja choroby, maja miejsce
kataklizmy (np. wysychaja rzeki), ktére obejmuja nawet zwierzeta™. Interak-
gja ta nie ma jednak charakteru bezposredniego. Jak referuje ja juz Hanshu,
pomiedzy ludzkim zachowaniem a przemianami przyrody posredniczy
Niebo. Cnota tych, ktorzy zostaja wtadcami, dociera do Nieba, ktore traktuje

® FIRR T 0E, MEE SR, A I8, Chungiu fanlu 1.4 (16).

» Liu Jiahe, Gudai Zhongguo yu shijie — yige gushi yanjiuzhe de sikao, Wuhan Chubanshe,
Wuhan 1995, ss. 449-450.

% Wang Gaoxin, Santong shuo yu Dong Zhongshu de lishi bianyi sixiang, ,Qilu Journal” vol.
168, 3/2002, s. 100.

3 Chungiu fanlu LXXXI.2 (647).

2 Chungiu fanlu LX (503, 511). Takze XLIV (522). Mechanizm tego wplywu zostaje jednak
omoéwiony podtug teorii wuxing, sa to zatem pdzniejsze modyfikacje pierwotnych idei (szkoty)
Dong Zhongshu.
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ich niczym synéw®. Nalezy podkresli¢, iz Niebo nie udziela Mandatu juz
wiadajacym krélom i cesarzom, lecz ,krél musi najpierw otrzymac¢ Mandat
i dopiero pdzniej jest krélem”*. Aby utrzymac Mandat, krél musi nie tylko
cechowac sie cnota, lecz winien rowniez praktykowac rytuaty, ktore ,tacza
Niebo i ziemie i ucielesniaja yin i yang”*, a doktadnie wkrétce po otrzymaniu
Mandatu wtadca fundujacy nowaq dynastie (tu kryt sie niewatpliwie apel od
Han Wudi) zmienia kalendarz, ustanawiajac nowy pierwszy dzien roku,
przyjmuje nowe imie i zmienia kolor szat*. Uczucia wladcy odpowiadaja sta-
nowi Nieba, dlatego mowi sie, Ze uczestniczy on w Tian¥; dziata, obserwujac
Niebo, dlatego dazy do harmonii z nim*. Oznacza to, iz Niebo nabiera wiele
cech bytu osobowego. Dong pisze, iz badajac zamiary Nieba, dostrzegamy,
Zze jest ono nieskonczenie dobre, i ta dobrocig obdarza ono wszystkich ludzi®.
Jak zauwaza Joachim Gentz, taka wizja Nieba ma rodowdd nie konfucjanski,
amoistyczny®. Biorac pod uwage dotychczasowe ustalenia, nalezy przychyli¢
sie do tezy, iz za sprawa Dong Zhongshu konfucjanizm stat sie specyficzna,
panstwowa religia oraz przyznac¢ za Mieczystawem Kiinstlerem, ze ,teorie
Dong Zhongshu zapoczatkowaty rozwdj konfucjanizmu w kierunku teistycz-
nym”#. Jak zaznacza jednak Sarah Queen, ,W odréznieniu od na przyklad
tradycji judeochrzescijanskiej, ktora zaktada ontologiczng przepasc¢ pomie-
dzy Bogiem a ludzkoscia, interpretujac ludzkos¢ jako zasadniczo rézna od
Boga, wczesni konfucjanisci utrzymywali, Ze zachodzi istotowa ontologiczna
jedno$¢ pomiedzy Niebem a ludzkoscia [...] Idea jednosci rozjasnia nie tylko
duchowy wymiar konfucjanizmu jako takiego, lecz takze religijny charakter
mysli Dong Zhongshu”*. Sam Dong Zhongshu podkresla éw holistyczny
i religijny charakter wlasnego systemu, gdy w rozdziale pod znamiennym
tytutem , Droga Nieba nie jest dualistyczna” pisze, iz dziatanie Nieba przeja-
wia sie nie w sposob dualistyczny, lecz ,jedno$ciowy”, a rozdziat ten konczy

B A RHE RSN, R, 9EMEK T Chungiu fanlu XXIIL10 (243). Takze XXV.1
(274).

3 T A% T, Chungiu fanlu XXIIL2 (223).

B pE, H K, BEPEE. Chungiu fanlu XXXIV.1.

* WOMEITEE . ERRIE. SUEW. SIRESE, BALES, AECRIFOR SN A B, Chungiu fanlu
1.4 (19). Takze XV.1 (174).

VRSB i, BRI R A, R B[] WIRE 2 R 2. Chungiu fanlu XLIV.3 (426). Takze
XLI.1 (398).

8 B ANRINAT [..] BCERER. Chungiu fanlu XLV.1 (430).

¥ ERR R, EER A, N2 Zan R, BRI AR, Chungiu fanlu XLIV.1 (421).
Cho¢ tylko do pewnego stopnia, por. D. Rogacz, Pojecie Nieba (Tian) w filozofii konfucjanskiej,
,Przeglad Religioznawczy” 3(257)/2015, ss. 180-181.

“J. Gentz, Mohist Traces in the Early Chungiu fanlu Chapters, ,Oriens Extremus” vol. 48,
2009, ss. 64-9.

4 M.]. Kiinstler, Pierwsze wieki cesarstwa chinskiego, Wyd. Akademickie Dialog, Warszawa
2007, s. 84.

#S. Queen, From chronicle to canon..., cyt. wyd., ss. 234-235.
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znamiennym cytatem z Ksiggi Piesni: , Bog jest blisko, w sercu, ktore nie jest
rozdwojone”®.

Aby Niebo moglo pei¢ role posrednika pomiedzy ludzkimi czynami
a przemianami przyrody, nalezy wykazacjedno$¢ Tian nie tylko z ludzkoscia,
lecz takze z natura. Niebo jest Zrodtem czterech rodzajow gi, ktore ksztattuja
pory roku*; takze ,,wola Nieba stale umieszcza yin w pustych miejscach
i bierze je, by towarzyszto yang”*>. Niebo zarzadza zmianami gi w sposéb
stopniowy, nic nie staje sie nagle gorace lub zimne*. Ponadto zmiany te maja
takze charakter ustalonego schematu, w ktérym (inaczej niz np. w dialekty-
ce) podobne przechodzi w podobne: ,,yang zwigksza yang, yin zwigksza yin
[...] gdy [Niebo] chce przynies¢ deszcz, aktywuje yin, powodujac powstanie
yin; gdy zamierza zatrzymac deszcz, aktywuje yang, wstrzymujac powstanie
yang”¥. Niebo ingeruje zatem wyraznie w dzieje: ,rozkwit i upadek sa wy-
znaczone przez Niebo, medrzec to wie i wie takze, ze sg sytuacje, gdy nie jest
w stanie sie uratowac, takie, ktore sa przeznaczeniem”*. Nalezy oczywiscie
zadac pytanie, skad plyna tak fatalistyczne implikacje teorii Dong Zhongshu®,
skoro to ludzie prowokuja Niebo do takich, a nie innych decyzji. Okazuje
sig, iz w duchu monarchizmu typowego dla Komentarza Gongyang (A 1%
Gongyang zhuan), Dong Zhongshu uznaje, ze tylko wtadca wplywa swym po-
stepowaniem na Niebo; pozostali ludzie, w tym medrzec, sq bezradni wobec
sytuacji, w ktérej Niebo podjeto decyzje o potepieniu wiladcy i zestaniu klesk
naturalnych. Z tego powodu szczegdtowa wizja historii Dong Zhongshu, do
ktorej teraz przejdziemy, odzwierciedla polityczne dzieje Chin.

Jak wiemy z Hanshu, ogdlna wizja korelacji Nieba i ludzi postuzyta Dong
Zhongshu do przedstawienia szczegdtowej typologii dziejow: cykli dynastii
Xia, Shang i Zhou, ktérym odpowiadaty kolejno zasady lojalnosci, szacunku
i wytwornosci. Typologia cnot nie pojawia sie jednak w Chungiu fanlu. Mato
tego, znajdujemy tam kilka r6znych typologii — z trudem dajace sie pogodzi¢ -
ktére prezentuja niezwykle niespojna wizje historii. Bez wzgledu na ustalenia
filologiczne, juz na samym gruncie analizy idei mozna przyja¢, iz typologie
zawarte zwlaszcza w rozdziale 23 Chungiu fanlu nie tylko nie pochodza od
samego Dong Zhongshu, lecz takze nie sg dzielem jednego autora. Nie zna-

B AR, RATH L] GF) = b, & =M. Chungiu fanlu LI (454-455).

“ Chungiu fanlu XLIII (410-420). ,P6zny” rozdziat 42 dodaje, iz Niebo dziata wedtug Pigciu
Przemian.

B RZE, TSR, R LA ). Chungiu fanlu XLVI (436). Takze LXXX.1 (641).

6 RZ AL, 'EFREF. Chungiu fanlu LIIL5 (465). Przeczy temu LIL2 (460), gdzie mowa,
iz zmiany gi maja charakter gwattowny, czemu towarzyszyly katastrofy nawet za panowania
dobrych wiadcow.

(2RI 2 ARk [ AR R Bk DLER RS, ARk W R R RS . Chungiu fanlu LVII (481,
484).

8 RAT, A, HIANRERL, fr R K. Chungiu fanlu IX.1 (147). QM 159.

# Watek ten oraz czeste odwolania do # na kartach Chungiu fanlu istotnie ograniczaja
hipoteze o moistycznym rodowodzie idei Dong Zhongshu.
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czy to jednak, Ze nie nalezy im si¢ przyjrzec: przeciwnie, obrazuja one zywe
zainteresowanie filozofig historii wérod nastepcéw Donga.

Z wymienionymi dynastiami w miejsce cnot skojarzone zostaja barwy,
ktore rzutujg na caty skomplikowany system rytuatow, jaki miaty zachowy-
wac dynastie: mowa bowiem o Trzech Standardach (=#t santong), tj. biatym,
czerwonym i czarnym. Odpowiadaly temu kolejno: dynastia Shang, dyna-
stia Zhou oraz... Okres Wiosen i Jesieni, ktory traktuje sie tu jako dynastie
krolewska™ (ktdrej wladca, miatby by¢ zapewne Konfucjusz). Ze zdania, ze
Trzy Standardy rozpoczynaja sie od czerni oraz cyklicznosci santong mozna
(cho¢ niebezposrednio) wywnioskowac, iz czern byta réwniez standardem
dynastii Xia, poprzedzajacej Shang. Nadto kazdy ze standardéw zostaje pota-
czony z panowaniem jednego z wladcdéw poprzedzajacych rzady Xia: Wiosny
i Jesienie z Yu, Zhou z Shunem, a Shang z Yao. Przy odrobinie zyczliwej in-
terpretacji mozna zatem przyjac, iz cykl ,,czern — biel — czerwien” rozpoczat
sie wraz z Yao. Rozdziat milczy jednak w kwestii etapéw cyklu. Naturalnie
Qin winna przyja¢ biel, a Han — czerwien. To jednak nie koniec komplikagji.
Mowa bowiem o tym, ze czern oraz biel to standardy rytuatéw prostych (4
zhi), a czerwien — wytwornych (3 wén). Dynastia Zhou okazataby sie zatem,
tak jak w Hanshu, dynastia cnoty wytwornosci. W dalszym ciagu rozdzia-
Tu 23 rozwinieta zostaje koncepcja, zgodnie z ktéra wlasciwy cykl obejmuje
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 (VUi sifd), co
nie tylko ujmuje Shang i Xia jako nazwy pospolite, lecz rGwniez prowadzi do
paradoksalnych konsekwencji, kiedy wtadcy Shang nie przyjeli Shang jako
swojego modelu. Za Arbucklem i Wang Gaoxinem przyjmiemy, Ze sg to za-
sadniczo nie cztery, a dwa etapy cyklu®. Warto dodac¢, iz podziaty te dotycza
jedynie Chificzykéw, tj. mieszkaricow Srodkowych Panstw (H[8 zhongqud);
barbarzynicom i mieszkancom dalszych krain, ktérym obce byt rytualy, obce
byly rowniez rzady za pomoca Trzech Standardow. Jednoczesnie twierdzi
sig, iz Trzy Dynastie wtadaty catym Swiatem™, co oznacza, iz ludy niechin-
skie sq nie tyle wylaczone z obszaru refleksji filozoficznej jako niedajace sie
obja¢ tym samym schematem (lecz moze dajace sie uja¢ inaczej), ile jako
nieistotne dla przebiegu historii jako takiej, , niehistoryczne”. W tym sensie
rozwazania z Chungiu fanlu majq nature etnocentryczna. Uspojniona filozofie

%0 Chungiu fanlu XXIIL3, 7 (226-229, 240-242). Arbuckle (Inevitable Treason..., cyt. wyd., s. 593)
blednie traktuje jako czarng dynastie Han. Nie ma na to dowoddw w Chungiu fanlu, za to explicite
identyfikuje sie Okres Wiosen i Jesieni z czernia.

' Chungiu fanlu XXIIL13 (243). QM 251.

2 G. Arbuckle, Inevitable Treason..., cyt. wyd., s. 593; Wang Gaoxin, Dong Zhongshu yu Handai
lishi sixiang yanjiu, Shangwu Yinshuguan, Shanghai 2012, s. 156.

B ZHi 8, R RE T EE EAREB R = REOE, 4 BL=%K . Chungiu fanlu
XXIIL4 (236).
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Tabela 2. Uspdjniony schemat dziejoéw wedtug Chungiu fanlu i Hanshu 1V.26

Dynastia Barwa Cnota Styl
Yao czern lojalnosé prosty
Shun biel szacunek wytworny
Yu czerwien wytwornosé prosty
Xia czern lojalnos¢ wytworny
Shang biel szacunek prosty
Zhou czerwien wytwornosé wytworny
Chungiu czern lojalnos¢ prosty

Zrédto: opracowanie wlasne.

historii Dong Zhongshu (wedtug Hanshu) i Chungiu fanlu przedstawia tabela
2% (kursywa zaznaczono elementy wydedukowane z tekstu, brak dynastii
Qin jest celowy).

Cho¢ powyzsza szczegdtowa wizja cykli historycznych nie byta popu-
larna, zasadnicza idea korelacji Nieba i ludzkosci Dong Zhongshu znalazta
pdzniej liczne grono zwolennikéw, z Liu Xinem na czele.

Filozofowie okresu Wschodniej dynastii Han

Przekonanie o wzajemnym wptywie Nieba i ludzkosci stato si¢ dominu-
jacym pogladem w okresie Wschodniej dynastii Han. Co ciekawe, poglad ten
wyznawali nie tylko bezposredni kontynuatorzy Dong Zhongshu (Szkota
Nowego Tekstu), lecz takze twodrca Szkoty Starego Tekstu, Liu Xin (F1&K, 46
p.n.e.—23n.e.) oraz tacy mysliciele niezalezni, jak Wang Fu (T-1F, 82-167 n.e.).
W przypadku Liu Xina wptynela na to jego sytuacja historyczna, tj. poparcie,
jakie udzielit on Wang Mangowi (F3%, 45 p.n.e. — 23 n.e.), moznowtadcy,
ktoéry po latach sprawowania przez jego réd faktycznej wtadzy nad Chinami
i kurateli nad marionetkowymi, matoletnimi cesarzami, zdecydowat oglosi¢
si¢ cesarzem nowej dynastii, a wlasciwie — Dynastii Nowej (15 Xin chdo).
Wang Mang byt prawdopodobnie pierwszym cesarzem, ktéry otwarcie i od
poczatku panowania przypisywat sobie otrzymanie Mandatu Nieba, mato
tego — wedtug relacji Hanshu (ktora zastuguje na wiarygodno$¢, tym bardzie;j,
ze jest wielce nieprzychylna Wang Mangowi) miat on potaczy¢ t¢ idee z zapo-
mniang teorig Pigciu Przemian, twierdzaciz czas cnoty ognia, tj. dynastii Han,

* Ani w Chungiu fanlu, ani w Hanshu (tak Dong Zhongshu zhuan, jak i Wuxing zhi) nie ma
wzmianki o wykorzystaniu przez Dong Zhongshu teorii Pieciu Przemian w filozofii historii,
tak jak zrobit to Zou Yan.

% W Chungiu fanlu LXV.2 (536-537) czytamy, ze Qin nie uzyskato wsparcia Nieba tak, jak
Zhou, zatem w obliczu pogardy Qin dla rytuatéw wydaje sig, iz Dong Zhongshu uznat dynastie
Qin za ,niebyta”.
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juz przeminal®. Wysitki te miaty rzecz jasna na celu legitymizacje targnigcia
sie na wladze Han, choc¢ idea powrotu do starozytnosci stojaca za jego refor-
mami socjalnymi wskazuje, iz mogty one wynikac z autentycznych przekonan
Wang Manga®. Liu Xin, ktéry podjat sie réwniez teoretycznej legitymizacji
dynastii Xin, chetnie siegat po teorie Pieciu Przemian. Przypuszcza si¢ nawet,
iz zmodyfikowal pod tym katem cze$¢ pism konfucjanskich, ktére opracowy-
wat i edytowat jako cesarski bibliotekarz, pism, ktére tak naprawde dopiero
od tego czasu uzyskaja bezporny i powszechny status klasykéw. Los chcial,
ze dlugotrwate susze, a nastepnie wielka powddz zwigzana ze zmiana ujécia
Rzeki Zéttej doprowadzity do buntéw chtopstwa, ktére ,,ukierunkowane”
przezréd Liu przywrocito dynastie Han (zwang Wschodnig). Co istotne, teoria
Pigciu Przemian oraz interakcji Nieba i ludzkosci doskonale wyjasniata upadek
Wang Manga. Juz pierwszy cesarz Wschodniej dynastii Han, Guangwu uznat,
iz apokryficzne teksty dotyczace wrdzbiarstwa (##i## chénwéi) maja by¢ wykta-
dane w Akademii Cesarskiej, a w rezultacie stynnej konferencji w Sali Biatego
Tygrysa w 79 r. n.e. teoria korelacji Nieba i ludzkosci potaczona z koncepcjami
yin-yang i wuxing stata sie oficjalna doktryng cesarstwa chinskiego. Oznaczato
to takze tryumf Szkoty Nowego Tekstu (i posrednio Dong Zhongshu). Pokto-
siem debaty z79 r. n.e. staly sie ,Catosciowe [dyskusje z] Sali Biatego Tygrysa”
F1 il Béhitong, spisane przez Ban Gu (JE[f], 32-92 n.e.). Bohutong jest swoista
skarbnicg wiedzy o kulturze i mysli tego okresu, obejmujaca sprawy kultu,
rytuatéw, muzyki, prawa, edukacji, zarzadzania, handlu, a nawet ubiorow.
Nie bez powodu w tytutach pdzniejszych dziet z zakresu filozofii pojawi sie
znak il (tong), ktory podkresla¢ bedzie catosciowy charakter rozwazan. Jak
zaznacza Ren Jiyu, z perspektywy tamtego czasu synteza wiedzy w duchu
korelacji Nieba i ziemi oraz sit yin i yang, jakiej dokonano w Bohutong, moze
zosta¢ poréwnana jedynie z synteza Hegla, przy zastrzezeniu co do logicznej
natury tej drugiej’®. Jednoczesnie, jak w przypadku kazdej encyklopedii, Bohu-
tong po$wieca oryginalnos¢ ujecia na rzecz jego systematycznosci. Twierdzi sie
np., ze katastrofy i dziwne zdarzenia stanowia sposéb, w jaki Niebo ostrzega
wiladce, zachecajac go do przemyslenia swoich czyndéw i ponownej kultywacji
cnoty”. Zmiana wtadcy dokonuje sie konkretnie na drodze zmiany cyklu wy-
znaczonego przez wzajemne przechodzenie w siebie pieciu sit: wody, metalu,
ziemi, ognia i drewna®. Co najistotniejsze, w calym Bohutong nie odnajdziemy
zadnego schematu dziejow.

% B850 K G, T 467 47 5 . Hanshu IV.69B (3021).

7O historiozofii Wang Manga: Zhao Wenyu, Cong Hanshu kan Wang Mang de lishi sixiang,
,Jiamusi Daxue Shehui Kexue Xuebao” vol. 30, 1/2012, ss. 120-123.

 Ren Jiyu, Zhongguo zhexue fazhan shi: Qin-Han, Beijing 1985, s. 494.

¥ RITEAA ST FrEARE s N, SEAE AT, (1818248, Bohutong XVI. Bazuje na edydji:
Ban Gu, Bohutong shuzheng, red. Chen Li, Gao Liushui, Beijing 1994, s. 267, przektad: Tjan Tjoe
Som, Po Hu T'ung: the Comprehensive Discussion in the White Tiger Hall, Brill, Leiden 1952, s. 489.

O FATHTLAE EAMT? DU, oAt RAK, KA, RAES, 4K, KAEAR.
Bohutong IX (187). Por. Tjan Tjoe Som, Po Hu T'ung...
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Ciekawszym myslicielem byt pod tym wzgledem He Xiu (fi[{k, 129-182
n.e.), jeden z przedstawicieli Szkoly Nowego Tekstu. He Xiu opatrzy! komen-
tarzem Gongyang zhuan, (re-)interpretujac literalnie kazda wzmiankowana
katastrofe jako ostrzezenie dane od Nieba dla ludzi. Jego koncepcja interakgji
miedzy dwiema klasami bytu (2% érléi), tj. sprawami ludzkimi (N3 rénshi)
a katastrofami naturalnymi (5¢ 52 zaiyi)®, zostata zatem ugruntowana w inter-
pretacji historii, a nie teoretycznej wyktadni (w czym podazat za Dong Zhong-
shu), co przekladalo si¢ na czgste manipulacje materiatem, tj. , wstawianie”
klesk, o ktorych ani Chungiu, ani Gongyang nie wspominaly®. Inaczej niz Dong
Zhongshu, ktéry na bazie swej egzegezy bronit cyklicznej i regresywnej wizji
dziejow, He Xiu przyjat linearna i progresywna koncepcje historii, wyrézniajac
epoki: chaosu (¥l shudiluan), rozkwitu (F£1- shéngping) i najwyzszego pokoju
(X-F taiping), odpowiadajace kolejno temu, co Konfucjusz poznat z przekazow,
co uslyszal i co zobaczyl®®. Jako ze He Xiu nie uzyt tej typologii poza Okresem
Wiosen i Jesieni, trudno traktowac jg na réwni z systemem Dong Zhongshu
jako filozoficzna i religijng interpretacje catosci procesu historycznego.

Roéwniez Liu Xiang ($117], 79-8 p.n.e.) ijego syn, wspomniany juz Liu Xin,
nie odbiegali od linii wyznaczonej przez Dong Zhongshu i kontynuowanej
przez He Xiu. Z Hanshu wiadomo, iz Liu Xiang napisat prace po$wiecona
w catosci teorii wuxing, tj. Hongfan wuxing zhuanlun, ktéra nie zachowata
sie do naszych czaséw, a ktoérej przedmiotem byta analiza ,zapiskéw o ka-
tastrofach od najdawniejszej starozytnosci po dynastie Qin i Han"”*. Jedna
z odnotowanych wypowiedzi Liu Xianga unaocznia ten projekt: ,Rezultatem
harmonijnego gi sa dobre omeny, a nieregularnego gi — cudowne wydarzenia.
Wiele dobrych omenéw oznacza spokdj panistwa, a masa cudownych zdarzen
—jego kryzys. Taka jest stata ni¢ faczaca Niebo z ziemia i calosciowe znaczenie
historii”®. W odr6znieniu od swojego ojca, dla ktorego kazda katastrofa miata
zwiazek z polityka, Liu Xin dokonat selektywnej schematyzacji dziejow*.
Schemat ten przedstawia tabela 3.

Teoria ta rozni si¢ w kilku istotnych punktach od koncepcji Zou Yana
(#1177, 305-240 p.n.e.), ktora objasniata zmiany dynastii w odwotaniu do Pigciu
Przemian. Po pierwsze, schemat Liu Xina siega znacznie wczesniej, w efekcie
panowanie dynastii Xin byto dla niego srodkowq faza trzeciego cykluy, a dla

' He Xiu, Gongyang jiegu, w: Li Xueqin, Shisanjing zhushu, t. 8, Beijing 1999, s. 5.

2 Wang Gaoxin, Dong Zhongshu..., cyt. wyd., ss. 112-121.

% He Xiu, Gongyang jiegu I (26). Pojecie taiping odegra doniosta role w p6zniejszej historiozofii
(Taipingjing) i historii Chin (powstanie tajpingdw w XIX wieku).

o) hHE A L DU R PR N B 2 2R A T S B 2 AT, RT3, SR, 35 L . Hanshu

IV.6 (1515).
o5 FISERE, AR, H2HF LB, BRFEHLBG, Kb HE, 5452 @M. Hanshu
IV.6 (1509).

5 Wang Gaoxin, Dong Zhongshu..., cyt. wyd., s. 87. Schemat ten btednie przypisano w Han-
shu I11.5B (1049) Liu Xiangowi.
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Tabela 3. Cykle dziejow wedtug ,Klasyka epok” Liu Xina

Element Wiadcy: Wrtadcy: Dynastie:
pierwszy cykl drugi cykl trzeci cykl
drewno Fuxi Ku Zhou
woda (przeskok) Gonggong Zhi Qin
ogien Shennong Yao Han
ziemia Huangdi Shun Xin (?)
metal Shaohao Yu (dynastia Xia)
woda Zhuanxu Tang (dynastia
Shang)

Zrédto: opracowanie wiasne.

Zou Yana byloby ono dopiero poczatkiem nowego. Po drugie, elementy
przyrody u Liu Xina nie znosza sie (il xiangsheéng), a rodza nawzajem (
A xiangsheng). Po trzecie, kolejno$¢ elementéw jest inna niz u Zou Yana. Po
czwarte, Liu Xin znalazt sposob na uwzglednienie w swoim schemacie dziejow
wladcow i dynastii (chodzito gtéwnie o Qindéw), ktdrzy faktycznie sprawowali
rzady, ale czynili to w sposob pozbawiony legitymizacji. W oparciu o fakt, iz
Qin Shi Huang uznat swoja dynasti¢ za czas rzadow wody, Liu Xin stworzyt
schemat, w ktérym deklaracja ta dokonuje zbyt pochopnego , przeskoku”
we wiasciwej i, jak sie zdaje, sztywnej kolejnosci elementow. Przekonanie
o ciagltosci wladzy ma tez u Liu Xina dodatkowe, nieoczekiwane uzasadnie-
nie: oto w tym samym , klasyku epok” twierdzi sig, ze kolejni wiadcy byli...
swoimi potomkami w linii prostej. Nie tyle spekulatywny, ile po prostu fat-
szywy charakter tego twierdzenia nie podlega dyskusji z perspektywy zrodet
historycznych. Mniej oczywiste jest filozoficzne znaczenie tej tezy: czy w ten
sposob Liu Xin chciat pokaza¢, ze wladcy — podobnie jak elementy —literalnie
,Wzajemnie si¢ zradzaja”? A jesli tak, to czy u Zrédet 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 si¢ w tym samym paradygmacie, $wiadczy o zréznicowaniu epoki
zjednej strony i jej zasadniczym ograniczeniu z drugiej. Niezalezni mysliciele
konca dynastii Han, tacy jak Xun Yue (#jfit, 148-209 n.e.) oraz wspomniany juz
Wang Fu, podzielali poglad epoki, ale z zastrzezeniami. W Rocznikach Hanow
(&L Hanji) autorstwa Xun Yue czytamy, iz ,sprawy ludzkie zmieniaja sie
znacznie takze wtedy, gdy wydarzenia o wielkiej skali nie ulegajgq zmianie”,
cho¢ wyrazne poparcie dla teorii wzajemnego wptywu Nieba i ludzkosci
widoczne jest w innych miejscach Hanji®”. Jak podkresla Ann Kinney, réwniez

7 KU ARAEASE, RN 2 8838 8 5. Xun Yue, Qian Hanji VI w: Zhang Yuaniji, Sibu
congkan, Shanghai 1985, s. 165. O przykladach obecnosci idei Tian-ren ganying u Xun Yue p. Wang
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Wang Fu podejmuje temat transformacji pieciu elementéw w historii®®. Sposéb
asocjacji poszczegdlnych wladcow z elementami nie rézni sie jednak od Liu
Xina®. O ile Xun Yue ograniczal wplyw Nieba na ludzi, o tyle Wang Fu miat
watpliwosci co do granic wptywu ludzi na Niebo: ,,Czlowiek moze kontro-
lowac¢ swdj dobry lub zly los, ale ostatecznie decyduje o tym przeznaczenie.
Zachowanie jest substancja cztowieka, a przeznaczenie — systemem Nieba.
Cztowiek kontroluje to, co zalezy od niego, ale nie zna tego, co ma zrddto
w Niebie””’. Ostrozne , ostatecznie” nie likwiduje wptywu cztowieka na dzieje,
nie mniej zachowawczy charakter ma stowo ,takze” w cytacie z Xun Yue,
nieodbierajace historycznej roli przyrodzie. Swiadczy to jednak o wyczerpaniu
pewnego modelu oraz naporze gtoséw krytycznych, ktére pozbawione tego
typu klauzul otwarcie odrzucily idee korelacji Nieba i ludzko$ci.

Wyczerpanie filozoficznego potencjatu konfucjanizmu Hanowskiego
oznaczato paradoksalnie tryumf jego religijnej postaci, ktéra stanowita odtad
oficjalng ideologie cesarzy chinskich. Niebo, cho¢ zasadniczo nieosobowe,
stanowito zwornik ludzkosci i natury oraz nagradzato lub karato w zaleznosci
od postepowania wtadcow. Petnito ono w systemie przekonan 6wczesnych
Chinczykow role analogiczna do tej, jaka w religiach abrahamowych sprawuje
Bog. Nie zmienia tego fakt, iz Niebo nie objawia swojej woli poprzez stowa, ani
fakt, iz stanowi ostatecznie czes¢ tego samego uniwersum bytow. Specyfika
religijno$ci Hanowskiej byto jej uhistorycznienie, tzn. to, iz korelacja Nieba
iludzkosci nadawata sens nie tylko terazniejszosci, ale i calej historii, czyniac
zen swoista , historie $wieta”, dzieje, ktorych sens znaczaco przekraczat wy-
miar czysto empiryczny, a nadto nidst ze sobg profetyczng obietnice zmian.
Wizje te miaty charakter zaréwno cykliczny, jak i linearny, co pokazuje, iz
teza Karla Lowitha, gloszaca, Ze linearnos¢ i filozoficzny namyst nad natura
dziejow sa dziedzictwem tylko cywilizacji judeochrze$cijariskiej, jest btedna™.
Fenomen religii konfucjanskiej nie jest ,religioznawcza ciekawostka”, ale
istotnym zjawiskiem kulturowym, ktore testuje zasadno$¢ oraz uniwersalnos¢
podstawowych kategorii pojeciowych wspoétczesnego religioznawstwa oraz
filozofii religii.

Gaoxin, Dong Zhongshu..., cyt. wyd., ss. 134-140, 194 oraz Wang Gaoxin, Zhongguo lishi sixiang
tongshi. Qin-Han juan, Huangshan Shushe, Hefei 2002, ss. 312, 503-510.

% A.Kinney, The Art of the Han Essay: Wang Fu’s Ch’ien-Fu Lun, Tempe 1990, s. 61.

% Por. Qianfulun XXXIV. Bazuje na przedruku edydji z Sibu congkan, Wang Fu, Qianfulun
quanyi, Guizhou 1998, ss. 593-649.

©NNTER, DATRE, Ui TE. D2 EW, . R2HIW. EROH, B A,
TER R, ANALEH. Qianfulun XXVI (452-3). Przektad: A. Kinney 1990, cyt. wyd., s. 111.

7 Lowith pytat wprost: , Jak wszakze 6w elementarny rytm yin i yang oraz cykl wzrastania
iupadku mozna pogodzic z wiarg w sensowny cel i progresywne objawianie Boskiej prawdy?”
K. Lowith, Historia powszechna i dzieje zbawienia, thum. J. Marzecki, Antyk, Kety 2002, s. 19.
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Dawid Rogacz — THE IDEA OF CORRELATION OF HEAVEN AND HUMANKIND AS A PARADIGM
OF CONFUCIAN RELIGION

In this article, I would like to reconstruct the basic assumption of the Confucian
religion, which came to life in the 2nd c. B.C,, i.e. the idea of the correlation of Heaven
and humankind (Tian-rén ganying K NIEJE). To that end, I will examine the writings
of Dong Zhongshu and other selected Han Dynasty thinkers. I will try to show that
although Confucianism of that time did not assume any transcendent being or salva-
tion, it fulfills the criteria of the religious phenomenon.






