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Streszczenie

Celem mojego artykutu jest analiza filozofii Yong Huanga, czotowego przedstawiciela konfu-
cjanizmu w XXI wieku, w perspektywie historycznej ewolucji mysli konfucjanskiej oraz specyfiki
wspotczesnego konfucjanizmu. W sposéb szczegdlny uwzgledniam mysl polityczna Yong Huan-
ga, ktora ustosunkowuje sig krytycznie zaréwno do liberalizmu politycznego, zwlaszcza w wersji
Richarda Rorty’ego, jak i do dziedzictwa chrzescijanskiego. Poprzez umieszczenie mysli Yong
Huanga w kontek$cie historycznym zamierzam wykazaé, ktore poglady filozoficzne pozostaty
wspdlne starozytnemu i wspotczesnemu konfucjanizmowi. W konkluzji artykutu pragne pokazaé
napigcie pomigdzy tendencja do uniwersalizacji wartos$ci konfucjanskich a przejeta z mysli za-
chodniej relatywizacja kulturowych narracji.

Stowa kluczowe: konfucjanizm, Yong Huang, Rorty, filozofia chinska, etyka globalna.

Celem mojego artykutu jest scharakteryzowanie gtéwnego nurtu wspolcze-
snej mysli konfucjanskiej oraz tendencji rozwojowych konfucjanizmu w XXI
wieku. W kontek$cie najnowszych prac komparatystycznych zadanie to zostaje
zawezone do analizy jednego przypadku: filozofii Yong Huanga, prawdopodob-
nie najbardziej oryginalnego, a z pewnoscia najbardziej ptodnego, reprezentanta
wspotczesnego konfucjanizmu. W sposob szczegdlny chcialbym uwzglednic
w tym artykule polemikg¢ Yong Huanga z Richardem Rortym oraz dokonana
przez tego pierwszego reinterpretacje podstawowych poje¢ neokonfucjanizmu.
Stosunek konfucjanizmu do dziedzictwa europejskiego i amerykanskiego libera-
lizmu jest istotnym problemem natury politycznej w obliczu wspotczesnej pozy-
cji gospodarczej i politycznej Chin. Poniewaz mys$l Yong Huanga czerpie ze
skarbca tradycji konfucjanskiej, pragne poprzedzi¢ prezentacje jego pogladow
rekonstrukcja najwazniejszych idei konfucjanskich, bez ktorych pozycja Yong



76 Dawid ROGACZ

Huanga w ramach migdzynarodowej filozoficznej debaty pozostanie niezrozu-
miata. Chciatbym réwniez poswigci¢ kilka zdan ewolucji mysli konfucjanskie;j,
wskazujac, iz jej wspolczesne warianty wpisuja si¢ w dynamiczny, historyczny
rozwoj konfucjanizmu. Czgsto zywi si¢ poglad, iz konfucjanizm jako uksztatto-
wana w konkretnych czasach swoista diagnoza spoteczna nie przystaje do obec-
nej sytuacji Chin. Nieustajace konflikty pomigdzy wtadcami Walczacych Kro-
lestw w Il wieku p.n.e. wymagaty restauracji poprzednich instytucji politycz-
nych oraz spotecznych zwyczajow, ktorego to zadania podj¢li si¢ wlasnie konfu-
cjani$ci. Wydaje sig zatem, ze nie ma zadnych racji ku temu, by do ich rad przy-
chyla¢ si¢ takze w dobie globalizacji. Owa pierwsza, nasuwajaca si¢ zrazu wat-
pliwos¢ rownie szybko nalezy odsunac na bok. Dotyczy ona bowiem wszystkich
systeméw filozoficznych i religijnych, ktore powstaly w starozytnosci. Zaktada
przy tym, iz sa to niezmienne bloki przekonan, ktoére wraz z odrzuceniem ktore-
gokolwiek z pierwotnych postulatéw badz dodaniem nowych traca bezpowrotnie
esencjalna wlasno$¢ bycia soba, w tym przypadku — wlasnos$¢ ,,bycia konfucjan-
skim”. Duzo wigksze watpliwosci co do mozliwosci aplikacji konfucjanizmu do
wspotczesnej kondycji politycznej wynikaja nie z jego genezy, lecz z samej jego
tresci. Konfucjanizm od poczatkow wyrdzniat sig¢ kultem przesztosci. W religij-
nej praktyce znajdowato to swoj wyraz w ramach prywatnego, jak i publicznego
kultu przodkow (zii, ). Idealizacji przesztosci dokonywata réwniez nadzoro-
wana i pisana przez konfucjanistow klasyczna historiografia. Nalezy zatem od-
powiedzie¢ roéwniez na pytanie, czy wspodtczesny konfucjanizm odcina si¢ od
dominujacego w jego dziejach ,,wpatrywania si¢” w przesztos¢, Czy tez raczej
modyfikuje to przekonanie, dostosowujac swoje diagnozy do obecnych warun-
kéw politycznych.

Ewolucja konfucjanizmu

Omawiajac ewolucj¢ konfucjanizmu, nalezy na wstepie zastrzec, iz sam ter-
min ,,konfucjanizm” jest okresleniem zachodnim i stosunkowo mtodym. Po raz
pierwszy termin Confucianism pojawia si¢ bowiem dopiero w 1837 roku (Smith
1962, 255). W edycji Encyclopaedia Britannica z 1958 roku definicja konfucja-
nizmu zaczyna si¢ natomiast od stow: ,,misleading general term for...” (Smith
1962, 61). Sami Chinczycy nie postuguja si¢ tym pojeciem i tradycyjnie uzywaja
okre$lenia ,,szkoly uczonych” (rijid, f#%%) badz ,,nauki uczonych” (rixué,
fE%). Cze$¢ badaczy postuluje nawet zastapienie ,konfucjanizmu” neologi-
zmem ,,ruizm” (Eno 1990, 190-197). Termin chinski jest wyrazem $wiadomo-
$ci, iz konfucjanizm nie ogranicza si¢, ani w czasie, ani w przestrzeni, do mysli
Konfucjusza: jest starszy i sigga refleksji anonimowych uczonych epoki Wiosen
i Jesieni, redagujacych Ksiege Piesni (Shijing, iﬁ’é}), Ksiege Dokumentéw
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(Shijing,|:2%) czy Kronike Wiosen i Jesieni (Chiingii, 7#K)". Co za tym idzie,
nie jest tez dzietem jednego czlowieka. Sam Konfucjusz wielokrotnie podaje, iz
nie tworzy zadnej nauki, a jedynie przekazuje nauki przodkéw (Guo 2005, 58).
W swojej pierwotnej fascynacji rytuatem, klasyczna muzyka i lirycznym cztero-
znakowcem szkota uczonych tworzyla zatem pierwotnie swoisty program spo-
teczno-estetyczny (Wojcik 2010). ,,Cztery nauki Mistrza to literatura, zachowa-
nie, lojalno$¢ i zaufanie (F-LAMUZ, XATHEME)” — czytamy w Lunyu (Guo
2005, 65). Wiele wskazuje na to, iz panujace na dworze dynastii Zhou rytuaty
stanowily swoista zsekularyzowana forme wcze$niejszych, Shangowskich rytu-
atow religijnych. Rodzi to pytanie, czy p6zniejsi straznicy etykiety i znawcy gry
na instrumentach byli pierwotnie kaptanami? Yan Buke zwraca uwagg, iz znak
f# ru sktada sie z cztowieka (po lewej stronie) oraz znaku 75 xit, oznaczajacego
,,potrzebe” (po prawe;j), ktory to znak sktada sie z kolei z chmury [ yz nad nie-
bem [fii ér: wysuwa z tego wniosek, iz ru byli wpierw szamanami na dworze
Shang6éw, wykonujacymi rytualne tafice w ramach modlitw o deszcz (podajg za:
Yao 2009, 21). Nie posiadamy jednak wystarczajacego potwierdzenia tej hipote-
zy w zrodtach. Jedno jest pewne: juz w X wieku p.n.e. ru ograniczali si¢ do
uprawiania klasycznych szesciu sztuk chinskich, tj. rytuatéw, muzyki, historii,
arytmetyki, tucznictwa i zaprzegu konnego. W sposob szczegélny dotyczyto to
trzech pierwszych sztuk, co znajduje swoj wyraz w tytutach kanonicznych ksiag:
Zapiski o rytuatach, Ksiega historii, Ksiega muzyki. Wraz z rozpadem tadu poli-
tycznego, ktorego efektem byla funkcja i pozycja spoleczna konfucjanistow,
transformacji ulegly zatem i same zadania, jakie stawiali sobie ru. Mowa tu
0 przemianach Okresu Walczacych Krolestw (480256 r. p.n.e.).

Nazwa ,,Okres Walczacych Krolestw”, utworzona od kroniki o nazwie
Untrygi walczqcych krélestw (,!ﬁ}[%‘fq, Zhangudce), doskonale oddaje stan cia-
glych konfliktow pomigdzy zwasnionymi panstwami, niegdy$ wasalami Zhou.
Zadaniem filozofii, a wigc i konfucjanizmu, byla diagnoza tego kryzysu oraz
propozycja wyjécia z niego — wizja nowego spoteczenstwa i panstwa (Rodzinski
1974, 55). Filozofowie stworzyli nowa warstwe spoteczna — shi (1=, shi): podro-
zujac od dworu do dworu, doradzali wladcom, tak jak Konfucjusz — minister na
dworze ksigstwa Lu, czy pouczajacy krola panstwa Wei Mencjusz (Pines 2009,
115-135). W ich mysli dominowata filozofia spoteczna i polityczna, ktora
w przypadku konfucjanizmu pozostaje zawsze nieodlaczna od antropologii
(koncepcji natury ludzkiej). Kwestie takie jak portret idealnego wtadcy, ocena
wojny politycznej, obowiazki ludu czy metody przejmowania wiadzy wynikaja
scisle z filozofii czlowieka i jako takie nie sa nigdy w konfucjanizmie pozba-

Y Wraz z Ksiegq Przemian (Yijing, %%%) oraz Zapiskami Rytuatéw (Liji, #Lit!) tworzy tzw. Pie-
cioksiag konfucjanski, bedac podstawa klasycznego wychowania, a od czaséw dynastii Han
(I w. n.e.) — takze ksztalcenia na panstwowych uczelniach. Tradycja wspomina takze o nieza-
chowanej Ksiedze muzyki (Yuéjing, 1.2%). Autorstwo wszystkich tych dziet przypisuje si¢ Kon-
fucjuszowi, ktora to atrybucja byta i jest weciaz poddawana rozmaitym krytykom historycznym.
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wione kwalifikacji moralnej (por. Liu 2010, 84-85), w przeciwienstwie do
chocby legizmu. Poza orbita zainteresowan konfucjanistoéw znajduje si¢ w tych
czasach metafizyka: uczen Konfucjusza, Zi Gong, powiada, iz nie mozna usty-
sze¢ zadnych nauk Mistrza dotyczacych Drogi Nieba (Lunyu 2005, 43). Men-
cjusz glosi za$, iz Niebo nie przemawia, a jedynie manifestuje swoja wolg po-
przez bieg zdarzen (Guo 2005, 333).

Antymetafizyczny profil konfucjanizmu ulegt radykalnemu przeksztatceniu
z chwilg ustanowienia dynastii Han (206 r. p.n.e. — 220 r. n.e.). Dla Dong
Zhongshu, dzigki ktéremu konfucjanizm stat si¢ filozofia (by nie rzec — ideolo-
gia) panstwowa, znaki Nieba byty jak najbardziej czytelne: kazda katastrofa na-
turalna jest sygnatem, jaki Niebo ,,wysyla” cesarzowi, aby ten zmienit swoje po-
stepowanie (Fairbank 1996, 218-224). Doprowadzito to do powstania swoistej
hermeneutyki zdarzen przyrodniczych, w ktorej kazdy fenomen natury domagat
si¢ odpowiedniej reakcji w postaci rytuatu i decyzji politycznej. Kluczem inter-
pretacyjnym byta zintegrowana z konfucjanizmem my$l Zou Yana oraz jego
szkoty filozofii przyrody (||}, yinydngjia) (Queen 1996).

Kiedy upadata dynastia Han, nic nie wskazywalo na zmierzch supremacji
mysli Dong Zhongshu. A jednak, w burzliwych czasach dynastii Jin (220-420 r.)
oraz w dobie zamgtu Krolestw Poludniowych i Polnocnych (420-589) rzad dusz
przejat przybyly do Panstwa Srodka buddyzm. Sukces buddyzmu z pewnoscia
wynikat z uzupehienia oraz adaptacji nauk konfucjanskich, jak argumentuje np.
Ren Jiyu (Ren 1989, 61), byt jednak przede wszystkim wyrazem wypalenia si¢
samego konfucjanizmu, ktéry az do czasé6w dynastii Song bedzie znaczaco tracit
na rzecz buddyzmu (z czasem zwlaszcza chanu) i taoizmu. Najwybitniejsi kon-
fucjanisci doby dynastii Tang: zyjacy w VIII wieku Han Yu i Li Ao, nie wniesli
nic nowego do nauk Mistrza, ograniczajac si¢ do krytyki buddystow (Chan
1963, 450).

Za czasOéw dynastii Song (960—-1279) konfucjanizm powrdcit do task. Stato
si¢ to za sprawa takich myslicieli, jak Zhou Dunyi, Shao Yong i Zhang Zai.
W ich mysli dominowata kosmologia, zrecznie wchtaniajaca elementy taoizmu,
wprowadzajaca do konfucjanizmu pojecie Absolutu — Najwyzszej Jednosci,
KR Taiji (Feng 1948, 266-280). Ich filozofia zostata rozwinieta do postaci me-
tafizyki przez braci Cheng: Cheng Hao oraz Cheng Yi. Podj¢li oni fundamental-
ne dla dalszego rozwoju konfucjanizmu zagadnienie stosunku zasady (/i, #) do
materii/tchnienia (gi, “X). Zapoczatkowali oni réwniez istnienie dwoch szkot
konfucjanizmu: dla Cheng Hao zasada jest immanentna materii i tozsama z ser-
cem-umystem xin .[»; dla Cheng Yi zasada jest transcendentna i uprzednia
wzgledem rzeczy oraz podmiotu (Feng 1948, 281-291). Podczas gdy Cheng Yi
zaleca badanie rzeczy, Cheng Hao za droge doskonalenia si¢ uznaje oczyszcze-
nie umystu z emocji i wyzbycie si¢ egoizmu, w czym Federico Avanzini do-
strzega wyrazng inspiracje buddyjska (Avanzini 2004, 96). Syntezy metafizyki
neokonfucjanskiej dokonuje Zhu Xi, ktorego systematyczna filozofia bgdzie od
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X1 wieku przedmiotem egzaminoéw cesarskich. Zarowno zasada, jak i materia
sa odwieczne, cho¢ li jest pierwsze w sensie logicznym. Zrodlem wszystkich za-
sad jest Taiji. Sam czlowiek jest, jak u Arystotelesa, ztozeniem materii i formy,
natura ludzka za$ zawiera w sobie bezposrednio zasade Nieba. Doskonalenie sie
dokonuje si¢ na drodze badania rzeczy (Wu 1992, 146-148).

Okres dynastii Ming (1368-1644), o panowaniu mongolskim (dynastia
Yuan, 1279-1368) nie wspominajac, przynidst stosunkowa stagnacj¢ konfucja-
nizmu. Tym razem nie oznaczala ona jednak rozkwitu taoizmu czy buddyzmu.
Najwazniejszy filozof tego czasu, Wang Yangming, uwazat — tak jak Cheng Hao
— ze zasada jest tozsama z sercem-umystem. Aby si¢ doskonali¢, nie trzeba ba-
da¢ rzeczy ani czyta¢ kanonicznych ksiag, lecz wystarczy dziata¢ w zgodzie
z wlasna natura. Poznanie byto bowiem dla niego tozsame z dziataniem (Chan
1963, 654-658). Upadek dynastii Ming i podbicie Chin przez Mandzuréw, uwa-
zanych za barbarzyncoéw, sprawilo, iz wing za panujacy stan rzeczy obarczono
rowniez skostniata metafizyke konfucjanska. Wigkszos¢ konfucjanistow z cza-
sow dynastii Qing byta materialistami (Wang Fuzhi, Yan Yuan, Tan Sitong)
(Avanzini 2004, 109-118), a ich gtdwnym obszarem zainteresowan stata si¢ fi-
lozofia historii (Wang Fuzhi, Zhang Xuecheng, Yan Fu). Wang Fuzhi sprzeciwit
si¢ tradycyjnej idealizacji przesztosci, optujac za wizja postepu ludzkosci, zas proces
dziejowy uznat za dajacy si¢ catkowicie wyjasni¢ w kategoriach przemian przyrody
(Rogacz 2015). Inny mysliciel, Zyjacy pod koniec panowania Qingéw, Yan Fu, ad-
aptowal ewolucjonizm w wersji Spencerowskiej (Schwartz 1964). W przypadku
Yan Fu, jak i Kang Youwei konfucjanizm wiazat si¢ z programem reform spotecz-
nych, ktorych zaprzepaszczenie doprowadzitO do upadku cesarstwa.

Ewolucje konfucjanizmu mozna wigc ujaé nastepujaco:

Okeres historyczny

Konfucjanizm jako...

Shang

religia (?)

Zhou

estetyka

Walczacych Krolestw

filozofia polityczna

Han filozofia przyrody
Song, Ming metafizyka
Qing filozofia historii

Powyzsza tabela jest z konieczno$ci uproszczeniem, ma jednak wylacznie na ce-
lu wskazanie zasadniczych tendencji rozwojowych konfucjanizmu w jego dziejach.
Specyfika wspolczesnego konfucjanizmu

Pora zastanowi¢ sig, jakie miejsce w caloksztalcie rozwoju ,,szkoly uczo-
nych” zajmuje wspolczesny konfucjanizm. Na jego zasadniczy charakter wply-
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nely wielkie wydarzenia polityczne, jakie przetoczyly si¢ przez Chiny w ciagu
40 lat: powstanie bokseréw, upadek cesarstwa, ustanowienie Republiki, rzady
nacjonalistOw i wzrastanie w sil¢ komunistow, a wreszcie — wojna chinsko-
-japoniska. W mysli wspotczesnych filozoféw dominowata zatem problematyka
polityczna. Jej horyzont wyznaczaly tzw. trzy zasady ludu, wymienione przez
Ojca Republiki, Sun Yat-sena: zasada nacjonalizmu, demokracji oraz dobrobytu
ludu. W sformutowaniu dwoch ostatnich Sun Yat-sen odwotywat si¢ do Mencju-
sza (Morton, Lewis 2007, 204-205). Nacjonalizm zwiazany z Ruchem 4 Maja
oraz kregiem pisma ,,Nowa Mtodzez” (F 54, Xin Qingnidn) zdecydowanie
odrzucat jednak konfucjanizm, krytykujac go za konserwatyzm i ttumienie in-
dywidualnosci (Wardega 2014, 66). Program gtéwnych przedstawicieli Ruchu,
takich jak Chen Duxiu czy Hu Shi, sprowadzat si¢ w zasadzie do budowy nowej
chinskiej kultury bez konfucjanizmu. Inny z reprezentantéw tego Ruchu, Liang
Qichao, zapozyczyt z konfucjanskiej ,,Wielkiej Nauki” (K%, Daxué) termin
snowego ludu” #rRxinmin, postugiwal si¢ jednak nim w sensie ,,obywatel-
stwa”, a w swojej koncepcji nowego obywatela odwolywatl si¢ gtownie do libe-
ralizmu Milla (Wang 2001, 45). Wywotalo to rzecz jasna reakcjg samych uczo-
nych, okreslang w literaturze chinskiej mianem Wspotczesnej Nowej Nauki
Konfucjanskiej CJL[“#r{575", Xiandai Xin Rixué). Przed nowymi konfucjani-
stami stanglo zadanie pogodzenia wspodtczesnych wartosci z naczelnymi ideami
tradycyjnej nauki.

Wydaje si¢ jednak, iz wérod wielu nowych konfucjanistoéw przywiazanie do
dotychczasowego sposobu uprawiania filozofii zwyciezylo nad aktualnymi wy-
zwaniami stojacymi przed Xiandai Xin Ruxue. Za przyktad moga postuzy¢
Xiong Shili oraz Liang Shuming, inspirujacy si¢ w swej mysli rowniez buddy-
zmem. Xiong Shili dokonal wrecz swoistej syntezy jogaczary oraz konfucjani-
zmu Wang Yangminga. Liang glosil, iz najwyzsza rzeczywisto$cia jest umyst,
pojmowany nie tylko jako podmiot poznania, ale i dziatania. W poznaniu-
dziataniu serca-umystu podziat na wngtrze i to, co zewngtrzne, zostaje przekro-
czony. Z tego powodu zachodzi tozsamo$¢ pomigdzy umystem a wspolna
wszystkim ludziom substancja rzeczy. Jako natura, ktora nalezy rozwinaé, jest
Xin tozsame takze z ren, humanitarno$cia, podstawowym uczuciem moralnym
(Makeham 2003, 219-251). Liang Shuming podkreslat zas$, iz pojecie o$miu ro-
dzajow $wiadomosci w jogaczarze obejmuje zaréwno to, co duchowe, jak i to,
co cielesne, zatem przeciwstawianie sobie buddyzmu negujacego doczesnosé
afirmujacemu §wiat konfucjanizmowi jest btedne (Makeham 2003, 187-218).
Idealistyczne warianty konfucjanizmu spotkaty si¢ z wieloma krytykami, z kto-
rych ducha wyrosta mys$l najwazniejszego konfucjanisty XX wieku — Feng
Youlana. Feng w metafizyce li dostrzega potencjal budowy racjonalnego konfu-
cjanizmu, okres$lajacego relacje miedzy czlowiekiem i wspodlnota oraz ludzko-
Scig 1 przyroda. Z tego powodu optuje za wizja postgpu oraz integracji konfucja-
nizmu z najnowszymi osiagni¢ciami naukowymi oraz technicznymi. Co najwaz-
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niejsze, Feng byl najwigkszym orgdownikiem dialogu pomigdzy filozofia chin-
ska oraz europejska: uwazal on, iz terminy zachodniej filozofii (ale tylko reali-
stycznej) moga postuzy¢ za narzedzie eksplikacji idei chinskich (Makeham
2003, 165-184). Otwiera on tym samym nowy rozdziat w rozwoju konfucjanizmu.
Xiong Shili, Liang Shuming i Feng Youlan sa przez Xinzhong Yao zaliczani
do pierwszego pokolenia nowych konfucjanistow. Do drugiego pokolenia wli-
czani sg za$ ci sposrod konfucjanistow, ktorzy dziatali juz po zwycigstwie ko-
munizmu w 1949 roku, tj. Xu Fuguan, Tang Junyi, Mou Zongsan i Fang Doumei
(Yao 2009, 255). Trzej ostatni wraz z Zhang Junmai sa autorami Deklaracji
w imieniu kultury chinskiej skierowanej do osobistosci calego Swia-
ta (VPR g ] R A A j;h’“;[ ). Podkres$laja w niej, iz konfucjanizm jest
fundamentem kultury chinskiej, za§ bez jej dalszego pielegnowania Chiny nie
beda mialy przed soba przysztosci. Jej istota jest potaczenie w jedno trzech,
zwykle rozdzielnych w filozofii europejskiej, watkow: ducha religijnego, trans-
cendentalizmu oraz zmystu moralnego. Wszystkie te wymiary skupiaja si¢ ni-
czym w soczewce W pojeciu natury ludzkiej. Poniewaz zgodnie z doktryna
Mencjusza natura ludzka zawiera zalazki, ktore powinny zosta¢ rozwinigte,
réwniez konfucjanskie zalazki racjonalizmu i idei dobrobytu ludu mogg zosta¢
rozwinigte do postaci wspotczesnej nauki oraz demokracji. Tradycja konfucjan-
ska moze sig zatem przyczyni¢ do opracowania warunkéw wspotistnienia roz-
nych kultur oraz przyczyni¢ si¢ do pokoju $wiatowego (Makeham 2003, 256).
Mozna zaryzykowa¢ stwierdzenie, iz program ten pozostal wazny dla filozofii
chinskiej po uptywie przeszto 50 lat. Xu Fuguan, ktérego nie bylo wsrod sygna-
tariuszy deklaracji, nie byt jednak tak optymistyczny co do mozliwosci catkowi-
tej westernizacji ruxue. W swoich pismach krytykuje zaréwno liberalizm, jak
i chrzescijanstwo. To ostatnie przyniosto, co prawda, ide¢ mitosci bliska konfu-
cjanskiemu ren, niesie jednak réwniez ze soba idee grzechu pierworodnego,
wszechmocnego Boga i ekskluzywizmu, ktore sa obce konfucjanizmowi: zasad-
niczo inkluzywistycznemu, wyznajacemu pierwotnag dobro¢ natury ludzkiej
i obywajacemu si¢ bez Boga (Makeham 2003, 258)°. Usytuowanie konfucjani-
zmu pomigdzy chrystianizmem 1i liberalizmem begdzie typowe takze dla Yong
Huanga, ktory nalezy juz do trzeciego pokolenia nowych konfucjanistow:

Trzecie pokolenie uczonych konfucjanskich, ktére odebrato wyksztatcenie oraz wyktada-
o na Zachodzie, kontynuuje konfucjanska misje¢ przerzucania pomostu migdzy tradycja
konfucjanska a §wiatem oraz migdzy Nauka Konfucjanska a kulturg Zachodu, jak row-
niez usiluje zrekonstruowac¢ konfucjanizm w nowoczesnym, a nawet ponowoczesnym

2 Poréwnanie Xu Fuguana zawiera szereg uproszczen. Nie wszyscy konfucjanisci wierzyli

w pierwotna dobro¢ natury ludzkiej (np. Xunzi), cz¢$¢ z nich wierzyta za$§ w istnienie Absolutu
(np. Zhu Xi). Trudno tez orzec, na ile typowy dla kultury chinskiej eklektyzm nalezy uzna¢ za
wyraz $wiadomej tendencji inkluzywistycznej (por. mowy Han Yu przeciw buddystom). Co do
drugiej strony poréwnania, to Xu Fuguanowi umknat takze sens chrztu $wigtego, zmywajacego
grzech pierworodny i uzdalniajacego za sprawa taski Boga do czynienia dobra.
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kontekscie [...]. Usituja oni bada¢ kulturowe tlo procesu modernizacji Azji Wschodniej,
na ktorym identyfikuja konfucjanizm jako wspdlna, zywa kulturg, jako kolo napgdowe
modernizacji oraz jako silg, ktora sprawita, ze panstwa i regiony postkonfucjanskie, takie
jak Japonia, Korea, Tajwan, Hongkong i Singapur, staly si¢ konkurencyjne na arenie
mig¢dzynarodowej (Yao 2009, 260).

Za linig graniczna pomigdzy drugim i trzecim pokoleniem nalezy zatem
przyja¢ w Chinskiej Republice Ludowej rok 1978 i reformy Deng Xiaopinga.
Powyzszy cytat z Xinzhong Yao u$wiadamia nam problematycznos$¢ zwiazku
pomigdzy kategoriami tego, co chinskie, i tego, co konfucjanskie: wspolczesny
nowy konfucjanizm obejmuje swym zasiggiem, tak jak dawniej, Koree, Hong-
kong czy Singapur. W przypadku Korei Potudniowej charakterystycznym rysem
wspotczesnego konfucjanizmu jest proba wskrzeszenia tradycyjnej moralno$ci
opartej na lojalnosci i synowskim oddaniu, czego przejawem jest ruch ,,wzmoc-
nienia etyki konfucjanskiej”, kierowany przez Seonggyungwan i ,,Stowarzysze-
nie Konfucjanskiej Drogi” (f#1E%) (Keum 2013, 286). Na Tajwanie przez po-
nad 40 lat tzw. oficjalny konfucjanizm stanowit ideologiczna podpor¢ i narze-
dzie legitymizacji wiadz tajwanskich (podobne proby podejmowat Singapur).
W ramach intelektualnej reakcji przeciw temu skostnieniu wielu uczonych taj-
wanskich podjeto probe powrotu do mysli Konfucjusza i Mencjusza, w ktorej
jedno$¢ pomigdzy spoteczenstwem a jednostka jest podstawowym problemem
(Stawinski 2013, 20-21). Sam Yong Huang jest profesorem Uniwersytetu
w Hongkongu, zatem analiza jego mysli powie nam takze wiele o specyfice kon-
fucjanizmu w tym regionie.

Konfucjanizm Yong Huanga

Konfrontacja z liberalizmem i chrzescijanstwem, ktéra dla poprzednich po-
kolen byta tematem debat, dla Yong Huanga stanowi punkt wyj$cia rozwazan.
Szczegblnie bliskim mu myslicielem jest Richard Rorty. W 2009 roku ukazata
si¢ redagowana przez Yong Huanga praca zbiorowa pod tytulem Rorty, Pragma-
tism and Confucianism wraz z odpowiedziami Richarda Rorty’ego. Rorty, po-
dobnie jak jego mistrz Dewey, odwiedzit Chiny: miato to miejsce w latach 1984
1 2004. Za kazdym razem towarzyszyl mu Yong Huang (Yong 2009, VII-VIII).
Ten ostatni dostrzega wiele punktoéw wspolnych pomigdzy konfucjanizmem
a mysla Rorty’ego. Krytyke kantyzmu ze strony Rorty’ego poréwnuje on do
krytyki Mozi dokonanej przez Mencjusza: obie strony optuja za wizja uczucia
moralnego i gtowna rola wspotczucia. Kluczowa rolg w rozwoju moralnym od-
grywa u Rorty’ego nie etyka, lecz literatura. Podobnie jest w konfucjanizmie,
ktory zawsze podkre§lat etyczne znaczenie muzyki i literatury, rozwijajacej
w cziowieku zalazki dobra (Yong 2009, 1-5). Roznica, jaka wychodzi na jaw,
jest jednak kanonicznos¢ literatury i sztuki chinskiej, ktora nie poszukiwata tego,
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co nowe, lecz konserwowala starozytne wzorce. Rorty jako spadkobierca roman-
tyzmu traktuje sztuke i literatur¢ jako modus ekspresji jednostki (Yong 20009,
191). Uzywajac terminologii neopragmatyzmu, mozna powiedzie¢, ze kanoniza-
cja konfucjanskich lektur jest rozpigta pomiedzy ograniczeniem przez wspdlnote
interpretacyjna w sensie Fisha a stownikiem finalnym w sensie Rorty’ego (Kola
2011, 129). Zasadnicza réznica pomiedzy konfucjanizmem a mysla Rorty’ego
jest jednak pojecie natury ludzkiej. Rorty zwalcza je zarliwie, tymczasem jest
ono fundamentem catej filozofii konfucjanskiej. Odrzucenie pojgcia natury
ludzkiej jest dla Rorty’ego wyrazem akceptacji ludzkiej przygodnosci i histo-
rycznos$ci, porzuceniem roszczen metafizycznych i uzasadnieniem etnocentry-
zmu. Jak zauwaza Yong Huang, nawet jesli konfucjanizm odrzuci deskryptywne
pojecie natury ludzkiej, nie moze wyzbyC si¢ wariantu normatywnego, ktory
takze nie jest przez Rorty’ego akceptowalny (Yong 2009, 5-9). Zupelnie nie-
konfucjanski jest tez podziat Rorty’ego na to, co publiczne, i to, co prywatne:
pierwsza sfera jest sfera obywatelstwa, druga — autokreacji. Jak wida¢, zasadni-
czy trzon podzialu na sfere publiczng i prywatna, z zarezerwowaniem ekspresji
warto$ci dla tej ostatniej wlacznie, podziela Rorty z Rawlsem oraz wieloma kla-
sykami liberalizmu. ldea ren zreinterpretowana przez braci Cheng miata za za-
danie pokaza¢, iz migdzy sfera prywatna i publiczna nie istnieje zadna granica
(Yong 2008, 333). Mimo ro6znic w stosunku do poje¢é natury ludzkiej czy sfery
publicznej, mozna dostrzec zaskakujaca wspolnote mysli miedzy Rortym a kon-
fucjanizmem w dziedzinie relacji do tradycji, w ktorej si¢ wzrasta: etnocentryzm
Rorty’ego bytby taka rama pojgciowa, w ktorej miescitby si¢ konfucjanski sza-
cunek dla tradycji i przesztosci. Jednak i tym razem podobienstwa nie si¢gaja
daleko. Rorty explicite obwinia konfucjanizm za stagnacje Chin w XIX wieku
oraz przeciwstawia wlasna wizj¢ utopii konfucjanskiemu wpatrzeniu w przeszie
wzorce (Yong 2009, 15-16). Generalizujac, mozna powiedzie¢, iz tym, CO
wspolne obu stronom debaty, jest raczej etyka niz filozofia polityczna: pojgcie
uczucia moralnego, osadzenie w kontekscie wspolnotowym, etyczna funkcja li-
teratury.

Te sposrod pogladéw Rorty’ego (ktory nie nalezy przeciez do typowych re-
prezentantow liberalizmu politycznego), na ktore nie moga przysta¢ konfucjani-
$ci, sa jednoczes$nie przekonaniami wspolnymi wielu liberatow: mowa o indy-
widualizmie, utopizmie, transcendowaniu tradycji, dychotomii publiczne/pry-
watne, z ograniczeniem ekspresji wartosci wspolnotowych do tej ostatniej. Wy-
daje sig zatem, iz naturalnym oredownikiem zorientowanej religijnie i bazujacej
na koncepcji natury ludzkiej mysli konfucjanskiej blizej bedzie do chrystiani-
zmu. Tak jednak nie jest. Yong Huang zgadza sig, iz zarowno chrze$cijanska
agapé, jak 1 chinskie rén powinny stanowi¢ podstawe etyki globalnej. Chwilg
pdzniej dodaje jednak, iz problemem z tego typu podejsciem jest jego abstrak-
cyjno$¢, ograniczajaca etyke do moralnych miniméw, ktoérych nie sposob zasto-
sowaé jednakowo w roznych sytuacjach kulturowych (Yong 2005, 36). Konkre-
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tyzacja pojecia mitosci przynosi pierwsze roznice. Podczas gdy mitos$é chrzesci-
janska ma charakter uniwersalny, konfucjanizm promuje wizj¢ love with distinc-
tion, tj. mitosci stopniowalnej, od najblizszych po obcych. W naturze kazdego
cztowieka lezy to, ze kocha on bardziej swoich rodzicoéw niz obcych. Przede
wszystkim jednak, rozne rodzaje mitosci oznaczaja niejednakowe obowiazki, ja-
kie mamy wobec cztonkow roéznych grup spotecznych (Yong 2005, 37-39). Czy
taka etyka, bazujaca ostatecznie na partykularyzmach, moze zosta¢ nazwana
etyka globalna? Yong Huang udziela rzecz jasna odpowiedzi pozytywnej, argu-
mentujac, iz mito§¢ rozumiana jako uczucie moralne jest emocja wrodzona lu-
dziom. Odpowiedz ta jest w zasadzie echem koncepcji natury ludzkiej Mencju-
sza. Podkres$la on, iz antropologiczne ufundowanie kategorii ren oraz okreslenie
warunkow jej rozwoju na drodze aktywnos$ci spotecznej przeciwstawia si¢ etyce
chrzescijanskiej, w ktorej zrodtem norm moralnych jest transcendentny, poza-
swiatowy Bog (Yong 2005, 49). Yong Huang stawia wigc wszystko na jedna
karte: ani liberalizm, ktéry dominuje poki co w wymiarze globalnych standar-
dow zycia spotecznego, ani chrzescijanstwo, ktore jedynie tgskni (po Marita-
inowsku) za czasami dominacji w wiekach $rednich, nie sa w stanie stworzy¢
etyki globalnej potrzebnej w naszych czasach. Moze uczyni¢ to tylko konfucja-
nizm. Nie jest to juz program westernizacji konfucjanizmu, lecz konfucjanizacji
Zachodu.

Zdecydowana krytyka liberalizmu, a zarazem dystans wobec chrze$cijan-
stwa, kusza poréwnaniem konfucjanizmu w wydaniu Yong Huanga z filozofia
polityczna komunitaryzmu. Czolowi komunitarianie dokonuja krytyk, pod kto-
rymi podpisaliby si¢ oburacz konfucjanisci: liberalistycznej wizji pozaczasowe-
go, obiektywizujacego podmiotu Charles Taylor wytyka jednoznacznos¢, zas
ideal autentyczno$ci obwinia za sekularyzacje Europy (Taylor 2002, 34-35).
Alasdair Maclntyre krytykuje za$ odrzucenie poj¢cia natury ludzkiej, ktore za-
owocowalo separacja dobra moralnego od bytu (Maclntyre 1996, 111-123).
Taylor przekonuje, ze tozsamo$¢ osobowa okres§lona jest przez wigzy spoteczne,
wyznaczajace horyzont tego, co dobre. Kazde dziatanie ma za$ strukture tele-
ologiczna, nakierowana na realizacje okreslonego dobra (Taylor 2012, 53, 93).
Poglad ten bliski jest pojeciu etnocentryzmu w postaci zreinterpretowanej przez
Yong Huanga, rozumianemu jako petlne szacunku i trwate zakorzenienie w tra-
dycji. Z drugiej strony, Taylor w przeciwienstwie do MaclIntyre’a odrzuca poje-
cie natury ludzkiej (Rogacz 2013, 124). Jego przekonanie, iz do bycia osoba
trzeba ,,dojrze¢” oraz ze dokonuje si¢ tego na drodze dziatan zorientowanych na
konkretne dobra, zbliza go jednak do Mencjanskiej wizji natury ludzkiej, ktora
jest dobra nie dlatego, iz jest dobra per se, lecz dlatego, ze zawiera zalazki cnot,
ktore moga (lecz nie musza) zosta¢ rozwinigte. Koncepcja sfery publicznej jako
sfery realizacji wspolnotowych wartosci rowniez bliska jest konfucjanizmowi:
konfucjansko-komunitarianski dwugtos poddaje tu krytyce surowy podziat na to,
CO prywatne, oraz na to, co publiczne. Amitai Etzioni dodaje, iz stoi za tym ten-
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dencja do zrownania dazen indywidualistycznych z potrzeba wprowadzenia spo-

tecznego porzadku (Rogacz 2013, 126).

Poréwnanie komplikuje nam wszakze fakt, iz takze komunitaryzm doczekat
si¢ kilku krytycznych stow ze strony Yong Huanga, wyrazonych w jego ksiazce
pod emblematycznym tytutem Religious Goodness and Political Rightness:
Beyond the Liberal-Communitarian Debate. Jego zdaniem, cho¢ komunitaryzm
jest silny jako teoria moralna, nie sprawdza si¢ we wspolnocie politycznej zto-
zonej z wielu wspolnot moralnych (Yong 2001, 53). Probe ustanowienia lokal-
nych warto$ci (w przypadku Maclntyre’a i Hauerwasa — wartos$ci chrze$cijan-
skich) jako globalnego standardu okresla Yong Huang mianem ,totalitarnej”
(Yong 2001, 54). Krytykuje rowniez fundacjonalistyczne podejscie do kategorii
dobra u Taylora, zauwazajac, iz nasze koncepcje dobra moga by¢ iluzoryczne
badz blgdne i ze nasza koncepcja sprawiedliwosci spotecznej nie moze na nich
w calosci polega¢. Przeciwstawia temu wilasng ideg ,,equilibrium”, zgodnie
z ktora na drodze wzajemnej relacji pomigdzy koncepcjami dobra i sprawiedli-
wosci uswiadamiamy sobie stopniowo, ktore wizje dobra i sprawiedliwosci sa
stuszne, a ktore nie (Yong 2001, 94-97). Poszukiwanie prawdziwego zmystu
moralnego nie dokonuje si¢ ponad kulturami, lecz w ich obrgbie: inaczej jest on
rozumiany przez chrzescijan, inaczej przez konfucjanistow czy buddystow
(Yong 2001, 99-101). Jedynym rozwiazaniem jest koherentyzm: proba ogladu
pozostatych czgsci systemu przekonan (metafizycznych, religijnych, politycz-
nych) przez pryzmat jednej, cho¢ niekoniecznie wiasnej, cze$ci (Yong 2001,
161-162). Wydaje si¢ jednak, iz wraz z pojgciami equlibrium oraz koherenty-
zmu Yong Huang opuszcza grunt wspodtczesnego konfucjanizmu, sytuujac si¢ na
pewnym metapoziomie, z perspektywy ktorego konfucjanizm jest tylko jedna
z partykularnych wizji dobra. I cho¢ krytyka liberalizmu zachowuje w $wietle
owej ,,filozofii globalnej” swoja waznos¢ (sfera publiczna jest przeciez sfera ko-
herencji i korekcji wartosci), wczesniejsze krytyki chrzescijanskiej love without
distinction nalezy uzna¢ za swoiscie wewngtrzne, nie majace miejsca w perspek-
tywie przedstawionej w Religious Goodness and Political Rightness. By¢ moze
rozwiazaniem byloby swoiste wprowadzenie dwoch porzadkéw: w jednym
z nich Yong Huang wystepuje jako konfucjanista, w drugim — jako niezalezny,
wspotczesny mysliciel, niewypowiadajacy si¢ z wnetrza ruxue. To przeczy jed-
nak przyjetemu wczesniej etnocentryzmowi oraz rodzi powazne watpliwosci na-
tury metodologicznej.

Podsumowujac, Yong Huang podziela fundamentalne przekonania wspot-
czesnego konfucjanizmu, ktory — tak jak w Epoce Walczacych Krolestw — jest
filozofia polityczna:

— Przyjecie istnienia natury ludzkiej. Natura ludzka rozumiana jest przy tym
raczej normatywnie niz deskryptywnie oraz raczej dynamicznie niz statycz-
nie: jako potencja rozwoju moralnego, a nie ograniczenie tegoz rozwoju (jak
u Hobbesa).
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— Odrzucenie podziatu na publiczne i prywatne. Czlowiek jest zawsze spo-
teczny: bez wspotdziatania moralnego z innymi ludzmi zadna osoba nie mo-
ze rozwina¢ cnoty humanitarnosci. RoOwniez w wymiarze panstw oraz poli-
tyki globalnej w sferze publicznej musi znalez¢ si¢ miejsce dla ekspresji
wartosci.

— Osadzenie w wartosciach wspolnotowych. W innych stowach: etnocentryzm
badz opieranie wspolnoty na tradycyjnym kanonie lektur (konfucjanskim).
W dialogu z innymi kulturami wartosci konfucjanskie musza jednak rywali-
zowaé 0 uznanie, a wystapienie konfucjanizmu jako etyki globalnej — cho¢
pozadane przez samych konfucjanistow — staje si¢ problematyczne z uwagi
na wymogi koherentyzmu oraz korekcjonizmu w pojmowaniu wartosci in-
nych kultur.

— Stopniowalnos¢ mitosci. Przynalezno$¢ do réznych grup spotecznych wy-
znacza rozne rodzaje obowiazkow moralnych. Spoleczenstwo to swoisty ze-
staw kregow, coraz wigkszych i nachodzacych na siebie, w ktoérego centrum
jest jednostka.

Wszystkie te cztery przekonania zostaty juz wyrazone w klasycznym konfu-
cjanizmie, co najmniej od czasd6w Mencjusza. Sposob ich eksplikacji jest juz
jednak (po-)nowoczesny, w duchu wilaczenia si¢ w debate pomiedzy liberali-
zmem a komunitaryzmem. Konfucjanizm staje w niej zdecydowanie blizej ko-
munitaryzmu, cho¢ Yong Huang robi wszystko, aby przynajmniej jego filozofia
nie zostata z nim utozsamiona. Zarzuty, ktore stawia on komunitaryzmowi, takie
jak fundacjonalizm, lokalno$¢ wartosci czy obstawanie przy pierwszenstwie do-
bra, mozna by jednak postawi¢ samym konfucjanistom. Swiadczy to o tym, iz
pozycja wspoélczesnego konfucjanizmu w ramach ogolnoswiatowej debaty z za-
kresu filozofii politycznej jeszcze si¢ nie wyklarowata. Najlepiej pokazuje to
mys$l Yong Huanga, ktory w jednym dziele proklamuje konfucjanizm etyka glo-
balna, za$§ w innym krytykuje uniwersalistyczne roszczenia poszczegdlnych kul-
tur. Jego mys$l wydaje si¢ rozpigta pomigdzy przywiazaniem do tradycji a wy-
mogami wspotczesnosci i1 realiami czasow globalizacji. Dotyczy to rowniez
struktury jego filozofii, ktéra wierna zaleceniom Feng Youlana pragnie by¢
chinska w tresci, lecz zachodnia w sposobie jej wyktadu. Sposob, w jaki Yong
Huang wienczy eksplikacj¢ podstawowych zatozen filozofii politycznej szkoty
uczonych, swiadczy jednak raczej o westernizacji samego konfucjanizmu, prze-
suwajac na czas nieokreslony moment konfucjanizacji Zachodu.
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Yong Huang’s Confucianism at a Crossroads between Tradition
and Contemporariness

Summary

The aim of my paper is to analyze the philosophy of Yong Huang — leading representative of
Confucianism in the 21% century, from the perspective of the evolution of Confucian thought with-
in history and the specificity of contemporary Confucianism. | take into consideration political
thought of Yong Huang, which manifests its critical attitude towards both political liberalism (es-
pecially that of Richard Rorty) and Christian heritage. By means of putting the thought of Yong
Huang in the historical framework, | want to demonstrate which philosophical beliefs remain
common for ancient and contemporary Confucianism. In the conclusion of the article | want to
show the tension between the tendency to universalize Confucian values and the relativization of
cultural narrations, taken from the Western thought.
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