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Socio-Religious determinants of early Chinese culture

Summary

The claim that all living creatures constitute a wholeness in the world
of nature is a primary thought of the Chinese philosophy. It links both
cosmological and anthropological motifs. Living creatures are inter-
connected and interdependent. The world of nature is tao. Tao is who-
leness. The world of nature is in constant flux set by progressive cycles
in which individual changes take place. When the world of nature re-
mains stable, it reaches equilibrium. Life can develop in a harmonious
way.

Chinese anthropology treats the human as a microcosm of the world
of nature. Man is an intermediary between Heaven and Earth and a de-
scendant of the interpolating cosmic and earthly powers. An ideogram,
found in China, presents the human figure as a tree rooted in the Earth,
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with hands outstretched like branches towards Heaven, deriving power
from both above and below.

Niniejszy artykul powstal w zwigzku ze wzrostem zainteresowania
we wspolczesnym $wiecie tradycyjng myslg i kulturg chinsks. Fun-
damentem tradycji chinskiej jest system mysli taoistycznej oraz kon-
fucjanskiej oparty na filozofii jin-jang, koncepcji zyciowej gi, a takze
pigciu elementoéw i faz przemian. Polega on na nierozerwalnym pota-
czeniu ciafa i umystu, czynnosci mentalnych i fizycznych oraz emocji
wewnetrznych i sSrodowiska zewnetrznego. Wzajemne przenikanie sie
filozofii i kultury w Chinach jest faktem, ktory trudno podwazy¢.

Chiny dla wielu wspoélczesnych Europejczykow to weigz kraj niezna-
ny oraz tajemniczy. Uwarunkowane jest to obawami i nieznajomoscia
kultury chinskiej. Tendencja poznawcza ulega jednak zmianie. Chiny
to cywilizacja, ktdra od tysiacleci ksztaltowala swoja tradycje¢ kultu-
ralng i polityczna. Jest jedna z kolebek ludzkosci. Chiny mialy wplyw
na rozw¢j kultury w innych krajach miedzy innymi w Japonii, Korei,
Wietnamie, Tajwanie czy Tybecie.

Po odkryciu Chin przez Europejczykéw kultura chinska wzbudzata
zainteresowanie i fascynacje wérdd wielu oséb. Jednak we wspolcze-
snym $wiecie w zwigzku z dynamicznym rozwojem gospodarczym,
Chiny zyskaly miano lidera, co wzbudza niech¢é¢ u przedstawicieli
panstw Europy Zachodniej i Stanéw Zjednoczonych. Odbija si¢ to ne-
gatywnie na wizerunku i checi poznawczej Chin.

Z badan przeprowadzonych przez BBC w dniu 7 marca 2011 roku
wynika, ze az 38% respondentéw gléwnie Europejczykow i Ameryka-
néw ma negatywne zdanie na temat roli Chin w sprawach $wiatowych.
Co ciekawe, pozytywne opinie dotyczace postrzegania Chin jako lidera
wyrazaja przede wszystkim mieszkancy kontynentu Afryki, Ameryki
Poludniowej, a takze Azji. Jest to zwigzane z tym, Ze panstwa Europy
Zachodniej oraz Stany Zjednoczone traktuja Chiny jako silnego kon-
kurenta, ktéry moze zagrozi¢ ich interesom. Dlatego nie chcg one do-
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pusci¢ do wzmacniania pozycji Chin w $wiecie, ktdra obecnie jest tak
silna, ze z ich zdaniem trzeba si¢ liczy¢.

Kultura chinska jest $ciSle powigzana z myslg konfucjaniska i tao-
istyczna, w konsekwencji czego stanowig one spdjny system. Charakte-
rystyczne dla panstw azjatyckich jest to, ze w sklad starozytnej kultury
wchodzila religia danego narodu. Kultura chinska ztozona jest z dwéch
tradycyjnych systemoéw religijno-filozoficznych - taoizmu oraz konfu-
cjanizmu. Sklada si¢ takze z pigciu elementow, ktore wzajemnie si¢ uzu-
pelniaja i odzwierciedlajg nastepujace wymiary: jezyk, ktéry odpowiada
wymiarowi symbolicznemu, obyczaje, ktére odpowiadaja wymiarowi
etycznemu, technika, ktéra odpowiada wymiarowi ekonomicznemu,
instytucje, ktére odpowiadaja wymiarowi politycznemu oraz wartosci,
ktére odpowiadaja wymiarowi aksjologicznemu (Konior 2006: 20).

Spoleczenstwa w antycznych Chinach nie utozsamiano z zadna re-
ligia, gdyz Chinczycy uznawali bardziej systemy filozoficzno-religijne.
Kultura chinska jest jedng z najstarszych, obok egipskiej, indyjskiej czy
mezopotamskiej kultur §wiata, liczacg okolo pieciu tysigcy lat. Chinczy-
cy byli odkrywcami i wynalazcami w wielu dziedzinach. Ich osiggnigcia
znalazly zastosowanie we wspotczesnym $wiecie. Wplynely znaczaco
takze na rozwoj malarstwa, sztuk walki, filozofii oraz medycyny.

Tajemniczoé¢ Panstwa Srodka wynika z innosci kultury chinskie;j.
Cywilizacje chinska, jego historie, kulturg, religie na przestrzeni wie-
kéw starali si¢ przyblizy¢ wielcy podroznicy. Pierwszym z nich byl
Marco Polo, ktéry obserwowal i opisal zwyczaje Chinczykéw. Cywi-
lizacja chinska jest jedna z najstarszych cywilizacji §wiata. Powstala
wedtug przeprowadzonych badan archeologicznych na terenie basenu
Rzeki Z6ltej — Huang Ho. Na tym obszarze odnaleziono pierwsze §lady
zycia ludzkiego. W 1927 roku odkryto szczatki cztowieka pekinskiego —
sinathropus pekinensis badz homo erectus pekinensis. Poczatki cztowieka
pekinskiego siegaja czaséw wczesnego lub sredniego plejstocenu (500-
400 tys. lat p.n.e) (Rodzinski 1992: 11). Odkrywcami kultury chinskiej,
ktorzy swoje $wiadectwa na przestrzeni lat, przekazywali Europejczy-
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kom byli takze m.in.: Giovanni Da Pian del Carpine, Franciszek Ksawe-
ry, Adam Shall, Matteo Ricci.

W mitologii chinskiej na rézne sposoby wyobrazano sobie akt stwo-
rzenia §wiata. Zrédta ludowe wskazuja, ze na poczatku byt chaos, kto-
ry zwigzany byl z postacia Hunduna, ktéry przybieral rézne ksztalty.
Byl materia, ktéra nie miala okreslonej postaci. Ukazywany byt przez
niektorych jako demon, gdyz byt pozbawiony jakichkolwiek uzdolnien
i nienawidzil dobrych ludzi (Liwak-Rybak 2008: 16).

Ksiega duchéw i dziwéw, ktéra pochodzi z 160 r. p.n.e. przedsta-
wia Hunduna jako ,prawdziwy konglomerat wielu potaczonych ze
sobg istot: mial twarz czlowieka, ale z ptasim dziobem, skrzydla oraz
pare rak i nég. Czasem przybieral ksztalty zblizone do psich, lecz byt
to dziwny zwierz, o dlugiej siersci, fapach niediwiedzich, pozbawiony
wzroku i stuchu, mimo iz mial uszy i oczy” (Liwak-Rybak 2008: 16).

W traktacie taoistycznym ,,Mistrz z Huainanu’, pochodzacym z IT w.
p.n.e. znajduje si¢ wzmianka, ze z postaci Hunduna powstaty bostwa jin
i jang. Jin stanowilo ziemie, za$ jang niebo. Inne przekazy ludowe wska-
zujg na posta¢ Pangu jako stworce nieba, ziemi i wszechswiata. Chaos,
ktéry panowal mial ksztalt jaja, w ktorym tkwil 18 tysiecy lat Pangu.
Udato mu si¢ z niego wydosta¢ poprzez rozlupanie chaosu toporem.
W ten sposéb z najlzejszych elementéw zostato stworzone niebo, zas
z najcigzszych elementéw ziemia.

Mitologia chifiska nie przywigzywala wiekszej uwagi do kwestii
stworzenia czlowieka. Najstarszy mit, ktory pochodzi z czaséw epoki
Han wskazuje na bogini¢ Nugua jako stworczynie czlowieka. Wedlug
tego mitu akt stworzenia czlowieka przez bogini¢ miat miejsce po od-
dzieleniu si¢ nieba od ziemi. Nugua za pomocg z6ltej gliny uformowa-
ta sylwetki kobiet i mezczyzn. Jednak po pewnym czasie formowanie
z 26ltej gliny znudzito boginie, wiec za pomocg galezi, ktorg zanurzyta
w blocie zaczela nimi pryska¢ dookola siebie. W ten sposdb réwniez
powstali ludzie, jednak nalezacy do nizszego stanu spolecznego. To
z 20Mtej gliny formowani byli arystokraci. Inne zrédla ludowe dotyczace
genezy powstania czlowieka wskazuja na posta¢ Pangu. Wiatr rozwial
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po calym $wiecie robactwo, ktdre zalegto sie w Pangu. Zostalo ono pdz-
niej przeksztalcone w tzw. lud czarnoglowy (Liwak-Rybak 2008: 16).

Mitologia chinska byla niezwykle rozwinigta, bowiem uwazano, ze
wszystkie istotne wydarzenia, ktére maja miejsce w historii ludzi i §wia-
ta s3 zwigzane z sitami boskimi. Juz sam prachaos mial nieokreslong
osobowg postaé. Swiat byl budowany i niszczony przez rézne béstwa,
co miato wplyw na los kazdego czlowieka. Z mitologii chinskiej wy-
rézni¢ mozna wiele bostw, ktére mialy wplyw na zycie czlowieka: Fuxi,
ktéry byl mitycznym dobrym wiadcg, dobroczynica ludzkosci, Bogowie
Drzwi, ktérzy byli obroficami cztowieka przed chorobami i ztem, Ca-
ishen - bég dobrobytu, Fu, Lu, Shou - patroni dlugowiecznosci czto-
wieka, Nugua - matka rodzaju ludzkiego, Tudi — béstwo ziemi i wielu
innych. W podaniach ludowych odnalez¢ mozna takze wiele przypo-
wiedci i mitéw miedzy innymi o ksigciu nierozumnym, mitach solar-
nych, mitach o potopie, micie o Jiang Yuan, Yi Jinie i innych (Liwak-
~Rybak 2008: 16).

Chinska kosmologia, ktéra obejmowata na poczatku czg$¢ kultury
wrdzbiarskiej i astrologicznej o wlasciwosciach uzdrowicielskich funk-
cjonowata wedlug J. Pimpaneau jako ,,zorganizowany system mi¢dzy
spontanicznoscia taoizmu, z ktérym lacza go koncepcje dao oraz jin-
-jang, a sformalizowanym rytualizmem konfucjanizmu, z ktérym
wspdlne jest sSwiadome i formalne dopasowanie do kosmosu” (Pimpa-
neau 2001: 24).

Nacechowanie koncepcji taoistycznej pewnego rodzaju tajemniczo-
$cig jest uwarunkowane poszukiwaniami zycia nieSmiertelnego, zaréw-
no fizycznego, jak i psychicznego. Pojawia si¢ pytanie: w jaki sposob
starozytni Chinczycy podchodzili do kwestii cierpienia, czy stanowilo
ono dla nich jakakolwiek warto§¢? Dlaczego czlowiek prawy, sprawie-
dliwy byt karany przez sily natury, i cierpiagc na rézne choroby nie mégt
cieszy¢ si¢ szczgsciem? Te pytania staly sie gtéwnym problemem, na
ktére probowal odpowiedzie¢ Konfucjusz oraz jego uczniowie. Mimo,
ze kierowali si¢ oni w zyciu cnotami, bardzo cz¢sto nie doznali szcze-
$cia w przeciwienstwie do ludzi zyjacych w grzechu. Konfucjusz roz-
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wigzat ten problem w nastepujacy sposéb. Wyodrebnit stowa li oraz i.
I oznaczalo uczciwo$¢, prawos$¢, natomiast /i oznaczato korzysé, zysk.

Wedlug Konfucjusza czlowiek powinien mie¢ uczciwy zamiar i nie-
koniecznie odnosi¢ zawsze korzys¢. Doszukiwal sie celowosci dziata-
nia Boga bardzo czgsto w niezrozumiatych dla cztowieka zrzadzeniach
losu. Jesli cztowiek urazil Niebo poprzez niewlasciwe uczynki, powi-
nien ponies¢ za to odpowiedzialnos$¢. Wszystko bowiem jest zalezne od
i, czyli uczciwosci, prawosci cztowieka, a nie od Ii, ktére uznat za prze-
znaczenie, na ktore cztowiek nie ma wptywu (Pimpaneau 2001: 24).

W Dialogach Konfucjanskich mozna odnalez¢ zasade, wedle kto-
rej czlowiek szlachetny ujawnia si¢ wedlug swego obowigzku (i), na-
tomiast cztowiek wulgarny, prostak, ujawnia si¢ w swoich korzysciach
i wyzysku innych (li).

Mitologia w najrézniejszych kregach cywilizacyjnych petnila szcze-
g6Ing role i tak bylo w starozytnych Chinach. Mitologia zwigzana byla
z pewnym sposobem postrzegania $wiata i postepowaniem wobec niego.

Termin tian - niebo w Chinach oznacza najwyzszg sile, czyli boga
lub fragment nieba, znajdujacy si¢ ponad czlowiekiem. Chinczycy
utozsamiaja niebo z bogiem i nie ma w tym nic nadzwyczajnego we-
diug ich kultury. Niebo dla Chinczykéw jest inspiracja, wiarg w site
wyzszg. Warto zwrdci¢ uwage na symbolike i znaczenie stéw, ktore
mozna odnalez¢ w klasycznej, konfucjanskiej literaturze. Stowo niebo
moze by¢ wyrazone w okresleniu haotian. Znak hao przedstawia znak
stonica, a wiec hao i tian w polaczeniu majg znaczenie ,,niebo pelne
stonca” (Beinfeld 1995: 14).

Niebo pelne stonica to w kaligrafii chinskiej oznaka Boéstwa inteli-
gentnego, nieomylnego. Znak min przedstawia obtok. W polaczeniu ze
znakiem tian znaczg ,zachmurzone niebo”. W kaligrafii chinskiej ozna-
cza to Boga sprawiedliwego. Obloki chmur s3 symbolem nadchodzace-
go deszczu i grzmotow.

Wedtug Konfucjusza niebo jest najwazniejszym elementem przyro-
dy. Uwaza on, ze stanowi ono przyczyne oraz podstawe wszech$wiata.
Nauka konfucjafiska oparta i inspirowana byla zachwytem i kontem-
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placja nieba. Konfucjanskie rozumienie nieba wyznaczane bylo przez
kierunek metafizyczny. Obejmowat on zachodzace na niebie zjawiska
atmosferyczne, takie jak burze, opady, wichury, traktowane jako inge-
rencja i interwencja Boga w $wiat przyrody. Za pierwotng religi¢ chin-
ska uznaje si¢ wlasnie Tian, czyli Niebo, stanowigce najwazniejsza sile,
a takze shang ti - najwyzszego wiadce (Konior 2006: 24). Poczatkowo
najwazniejsza sila - tian, uznawana byla jako odrebny byt. Chinczycy
czcili nie tylko niebo, ale réwniez inne sily przyrodnicze, takie jak: las,
zwierzeta, rzeki. Na chinskich wsiach szczegélna popularnoscia cie-
szyly sie bostwa zwigzane z zyzno$cia, urodzajem. Cesarz, ktdry nosit
tytul najstarszego syna nieba byt odpowiedzialny za organizacj¢ kultu
religijnego ku czci najwyzszej sily - thien. Kult pozostatych chinskich
bostw przyrodniczych objawial si¢ poprzez modlitwy, ale takze $piew
czy taniec na cze$¢ béstw. Odpowiedzialno$¢ za organizacje kultu spo-
czywala na wladzach cywilnych.

Kult Ziemi byt rozpowszechniony w starozytnych Chinach. Czto-
wiek, jako istota zZywa, byt zalezny od dost¢pnosci laséw, w ktorych
mogt znalez¢ niezbedny do jego funkcjonowania pokarm. Warto przy-
toczy¢ stowa Chiefa Seattl’a, ktéry miat niezwykle interesujace poglady
na temat wzajemnych relacji pomiedzy czlowiekiem, a $wiatem natury:
»jest nam wiadome, ze ziemia nie nalezy do czlowieka, ale czlowiek
nalezy do ziemi. Wszystko jest powiazane, na podobienistwo wigzéw
krwi Iaczacych jedna rodzing. Cokolwiek przytrafia sie ziemi, przytra-
fia si¢ jej synom. Czlowiek nie utkal pajeczyny zycia, lecz jest zaledwie
jej nitka. Cokolwiek uczyni on tej pajeczynie, uczyni sobie” (Web-01).

Kult Ziemi w starozytnych Chinach rozwijal si¢ w oparciu o agrar-
nos¢ kultur. Celem cztowieka w tradycji i kulturze chinskiej bylo har-
monijne zycie. Moglo one by¢ realizowane na zasadzie zycia zgodnego
z poszczegdlnymi cyklami tj. zmieniajacymi si¢ porami roku. W litera-
turze mozna odnalez¢ stwierdzenie, ze $wiat byl ogrodem, naturs, zywa
ziemiy, czlowiekiem (Lin 2010: 23). W filozofii chinskiej cialo cztowie-
ka to ogrod. Lekarz jest ogrodnikiem. Funkcjg ogrodnika jest wlasciwa
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uprawa, a takze pielegnacja ogrodu, ktdry metaforycznie jest zdrowiem
i zyciem czlowieka (Bronz 2008: 36).

Chinczycy wierzyli w oddziatywanie sil przyrodniczych. Nie mieli
na nie wplywu. W kulturze chinskiej zostal wyrézniony takze kierunek
etyczny. Dotyczyl on przede wszystkim odpowiedzialnosci moralnej
czlowieka. Sita natury uwazana byta za instrument kary. Dlatego wzbu-
dzala strach, lgk oraz pokorg. W antycznych Chinach w sposéb szcze-
golny rozwiniety byt kult przodkéw. Przyczynit si¢ on wedtug badaczy
kultury chinskiej do powstania taoizmu. Jego twodrcg byl Laozi. Kult
przodkoéw byt zwigzany z sitami natury. Wiosna w sensie biologicznym
byla okresem odradzania. Jesienn byla okresem umierania i $mierci.
Tradycyjne wierzenia Chinczykéw wskazywaty na teorie powrotu po
$mierci na lono natury, jako symbolu zycia. Czes¢ badaczy wskazuje
jednak na dao, czyli drogg, jako przedmiot kultu. Istotng role kultu sta-
nowila zasada wladzy dziedzicznej. Rozwijana byla przede wszystkim
przez panujacych, w celu osiagniecia przez nich legitymizacji i utrzy-
mania swojej wladzy. W mentalnosci Chinczykéw dusza po $mierci
czlowieka zyje tak diugo, jak diugo sklada si¢ jej ofiary (Liwak-Rybak
2008: 19). Kult przodkéw byt mocno zakorzeniony w konfucjanizmie.
Byl uznawany przez wszystkie warstwy spoteczne. Chinczycy uwazali,
ze duch czlowieka zmartego moze mie¢ wplyw na los ludzi zyjacych.
Zmarlemu starano si¢ zapewni¢ godne miejsce pochowku, gdzie be-
dzie mozna czcic¢ jego pamigc. Mialo to na celu zapewnienie szczg¢scia
i pomyslnosci dla pozostalych czlonkéw rodziny i spotecznosci. Kon-
fucjusz byt zwolennikiem kultu przodkéw i idei oddawania czci du-
chom zmarlych. Odrzucat praktyki okultystyczne, uznajac jednak moz-
liwos¢ istnienia $wiata, ktory zamieszkuja duchy przodkéw. Ten $wiat
wedtug Konfucjusza mogt funkcjonowac obok $wiata rzeczywistego.
W kosmologii chinskiej ludzie, ktérzy uzyskali niesmiertelnos¢, jed-
noczac sie z dao, trafiali do szczgsliwych krain, gdzie mogli wedrowac
zaréwno po ziemi, jak i po niebie. Nauka konfucjanska podkreslata kult
przodkdw oraz nauczanie humanizmu. Dusze zmartych byly traktowa-
ne, jako duchy - stroze calej rodziny. We wspélczesnych Chinach kult
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przodkéw réwniez jest rozwiniety, jednak nie ze wzgledu na przestanki
glebokiej wiary, a che¢ zachowania tradycji.

Wszystko co otacza czlowieka jest zlaczone w jeden okrag. Zdro-
wie czlowieka w filozofii chinskiej jest postrzegane w sposob szeroki
i obejmuje zar6wno porzadek naturalny jak i spoleczny. Cialo stanowi
calo$¢. Gdy dojdzie do uszkodzenia czgéci ciata, wplynie to negatyw-
nie na funkcjonowanie calego organizmu ludzkiego. Zgodnie z mysla
taoistyczna to co bedzie krzywdzi¢ Ziemie, bedzie krzywdzi¢ réwniez
samego czlowieka. Dlatego nalezy szanowac¢ i dba¢ o swoje najblizsze
$rodowisko.

Wedlug filozofii taoistycznej, dao to sila, ktora stanowi fundament
$wiata. Dao jest odpowiedzialne za to, Ze §wiat jest, Ze rzeczy sg tym
czym s3. Dao pozwala réwniez §wiatu przemija¢. Wedlug J. Pimpaneu
dao to podstawa i Zrédlo wszelkiego bytu, z ktérego pochodzimy i do
ktorego zmierzamy. W literaturze dotyczacej kosmologii chinskiej dao
okresla si¢ jako organiczny porzadek. Organicznos¢ wynika z nieza-
leznoéci w stosunku do woli. Jest porzadkiem, ktory objawia si¢ w cy-
klicznosci przyrody, na przyklad poprzez uplyw dnia czy pory roku.
Pierwotna definicja dao to droga, po ktorej si¢ idzie lub przemieszcze-
nie si¢ z jednego miejsca na drugie. Dao w ujeciu mysli konfucjanskiej
- to zbidr cnét, sposobow wlasciwego postepowania. Huainanzi jest
tworcg definicji dao, ktéra brzmi ,raz jin, raz jang, oto Dao” (Avanzini
2004: 135). Laozi nazywa dao ,,nieuchwytng rzeczywistoscia absolutna,
tajemnicy, ktéra jest zarazem korzeniem wszelkiej egzystencji, sama
rzeczywisto$cia jako taka w jej calkowito$ci oraz drogg, jaka czlowiek
powinien przeby¢” (Avanzini 2004: 136). Ksiega dokumentéw Shujing
wskazuje na znaczenie dao, rozumianego jako drogi, ktéra laczy Niebo
z Ziemia. Pojecie to byto uzywane przez Konfucjusza. Mencjusz trakto-
wal dao jako wzorzec moralny. Nauczycielami szkoly Dao (daoija) byli
Laozi i Zhuangzi. Traktowali oni czlowieka, jako trzeci element, obok
Nieba i Ziemi. Cztowiek jako istota rozumna potrafit konstruowa¢ hi-
potezy alternatywne wobec siebie oraz budowa¢ wtasne drogi zycia. Na
samym poczatku wszystko bylo jednym, a takze nie roztagcznym. Czlo-
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wiek zyl w pelnej harmonii wraz z dao. Jednak zmiany cywilizacyjne
byly przyczyna rozdzielenia dao od otaczajacego $wiata. Czlowiek po-
stanowil zosta¢ Panem wszechs$wiata, skutkiem czego $wiat i dao prze-
staly dla siebie istnie¢. Ilustracja sg stowa Zhuangzi, ktéry pisal, iz: ,,Sta-
rozytni zyli w stanie braku rozrdéznienia i dlatego dzielili ze wszystkimi
pokéj i oderwanie. W tym czasie Ciemno$¢ (jin) i Swiattos¢ (jang) har-
monijnie si¢ réwnowazyly. [...] Cho¢ ludzie byli obdarzeni inteligen-
cja, nie postugiwali sie nig. Byla to epoka doskonalej jednosci. Nikt nie
dziatal, wszystko odbywalo si¢ naturalnie. Nast¢pnie przyszed! upadek.
Cesarze Sueiren i Fuxi chcieli oddzialywa¢ na ludzi. [...] Ludzie po-
rzucili dao, aby praktykowaé dobro. Dzialanie (wei) mialo pierwszen-
stwo przed cnotg (de), a duch indywidualny nad pierwotna naturs. [...]
W ten sposéb caly $wiat zostal zdany na bladzenie i nieporzadek, tak
iz nie mozna byto juz osiggnac jego pierwotnego rozréznienia i odna-
lez¢ jego natury. Stad widac¢, ze $wiat utracit Dao, a Dao utracilo $wiat;
ze Dao i $wiat utracily sie dla siebie wzajemnie” (Avanzini 2004: 137-
138). Utracenie przez $wiat dao to poczatek zla, w tym nieszczg¢$¢ na
Ziemi. Dao nazywane jest zasadg prawdy. Jest ztozone z trzech podsta-
wowych aspektéw pozwalajgcych traktowaé dao jako ,pierwotng jed-
nos¢, zasade organizacji rzeczywistosci; przeksztalcajaca site kosmosu;
rzeczywistos$¢ ostateczng, do ktorej wszystko chce powrdci¢” (Avanzini
2004: 141). Dao to réwniez spoleczne normy, za$ de to cechy charak-
teru, umiejetnosci oraz usposobienie czlowieka, ktdre jest kreowane,
w przypadku spotkania si¢ z dao. Zhuangzi byt oredownikiem pozosta-
wienia wolnosci naturze. Mial $wiadomos¢, ze czlowiek powinien zy¢
w zgodzie z innymi istotami, gdyz stanowi to podstawe konstytutywne-
go bytu czlowieka. Wedtug niego, naturalny porzadek zostal zaburzony
poprzez destrukcyjne dziatanie cywilizacyjne czlowieka. Chcac rzadzi¢
$wiatem i innymi istotami czlowiek zaczat stosowaé przemoc, konse-
kwencja czego nastal nieporzadek oraz zto. Zerwanie Dao ze $wiatem
moze by¢ skutkiem historii cywilizacji cztowieka. Zhuangzi traktuje
dao jako jednocze$nie immanentne oraz transcendentne. Uzasadnia to
tym, iz ,wszystkie przeciwienstwa znajduja w nim swe utozsamienie”
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(Avanzini 2004: 146). W ujeciu mysli taoistycznej, wazne jest pojecie
bengen - poczatku, z ktérego sie wychodzi i korica, do ktérego sie osta-
tecznie zmierza. My$l konfucjariska kieruje i definiuje bengen, jako nie-
bo. Z kolei, w mys$li taoistycznej okreslenie to rozumiane jest jako zie-
mia. Skad pochodza te réznice w mysli konfucjanskiej i mysli taoistycz-
nej? Wynika to mianowicie z tego, iz koncepcja konfucjanska traktuje
niebo jako zabezpieczenie porzagdku moralnego w spoleczenstwie. Nie-
bo wedlug filozofa Mencjusza ,widzi to, co widzi méj lud, czuje to, co
czuje mdj lud”. W koncepcji konfucjanskiej niebo to bég. W koncepcji
taoistycznej dao to bog. Chinczycy myslac i kierujac si¢ w swym zyciu
etyka oraz filozofig, poszukujg warto$ci wyzszych i drogi zycia. Moze to
doprowadzi¢ do catkowitego zjednoczenia z dao, dao rozumiang jako
ziemia, natura (Kajdanski 2010: 17). Wedlug zalozen taoistycznych,
czlowiek powinien dazy¢ drogg ku zjednoczeniu z naturg. Uczciwe da-
zenie drogg Zycia zgodnego z harmonig przyrody nazywa si¢ Wu-wei.
Zasada wu-wei znaczy ,nie dziala¢”. Chodzi w niej przede wszystkim
o brak ingerencji w naturalny bieg rzeczy. Polega ona na niezakt6caniu
zycia przyrodniczego, ktére ma wplyw na zdrowie czlowieka.

Zou Yan to pierwszy mysliciel, ktory dokonal wykladni kosmolo-
gii chinskiej. Zyt w wieku III p.n.e. Koncepcja sily jin i jang pochodzi
z obserwacji natury. Jang oznaczala ostoneczniong warstwe wzgorza,
za$ jin — ocieniong warstwe wzgoérza. Wszechswiat wedtug antycznych
Chinczykéw cechuje biegunowo$¢. Polega ona na rozdziale dnia od
nocy, plci meskiej od zenskiej czy nieba od ziemi. Co charakterystycz-
ne, jin oraz jang moze by¢ okreslone w relacji wspdlzaleznosci. Obie
sily s3 nierozdzielne. Harriet Beinfeld podaje przyklad, ktéry ilustruje
we wlasciwy sposéb jin i jang, ,,Stonce jest wieksze, jasniejsze, goretsze,
w poréwnaniu z Ziemig, ktdra jest mniejsza, ciemniejsza i zimniejsza”
(Beinfeld 1997: 46). Storice to jin, za$ Ziemia to jang. Jin i jang to inaczej
dwa bieguny, ktdre istnieja w zyciu czlowieka. Sg podstawa zjawisk oraz
s3 obecne we wszechswiecie. Stanowig jednos¢ i s3 od siebie zalezne.
Bez siebie nie bedg istnie¢. Okreéla sie je, jako determinujgce istnienie
wszech$wiata. Nalezy zaznaczy¢, ze jin jest korzeniem sily jang, a jang
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jest korzeniem sily jin. Pierwotnie jin okreslano, jako nazwe zbocza
gory, bedacego w cieniu. Jang za$ okreslano flagi, ktore falowaly w ston-
cu. Zgodnie z t3 etymologia wyrazéw nalezy rozumiec, iz jin jest ciem-
ne, chlodne, cigzkie, za$ jang jasne, cieple oraz lekkie (Reid 1998: 43).

Ogoélna charakterystyka okresla jin przede wszystkim, jako pier-
wiastek ciemnosci, chlodu, cigzkosci, kobiecosci. Zawiera sam w sobie
odrobing jang. Jang to pierwiastek jasnosci, ciepla, lekkosci oraz me-
skosci. Zawiera sam w sobie odrobing jin. Symbol sklada si¢ z dwoch
sil jin i jang. Tlustracja, ktora przedstawia sity jin i jang, wskazuje na
jasng cze$¢ jang, gdzie znajduje si¢ czarny punkt jin, za$ na ciemnej czg-
$ci jin, umieszczony jest bialy punkt jang. Vasant Lad i David Frawley
w publikacji ,,Joga ziot” napisali, ze ,,istota ludzka, jako mikrokosmos,
uosabia wszystkie te przemiany. Kazda rzecz zawiera wszystkie rzeczy.
Nasiono miesci w sobie drzewo, a drzewa - las. Poszczegolne formy
zycia stanowig stacje przyjmujace i przekazujace sily, ktére wszystko
ozywiaja. Kazda rzecz istnieje po to, by odzywia¢ inne rzeczy, a takze
po to, by odzywia¢ samg siebie. W ten sposob kazde krdlestwo natury
stuzy przyjmowaniu i przekazywaniu zycia. Sily te nie s3 materialne, ale
zawierajg subtelny rodzaj natury duchowej. W wewnetrznym $wiecie
centralne slonce jest takze Zzrodlem zycia. Wewnetrzne slonce jest na-
szym prawdziwym ja” (Beinfeld 1997: 75).

Filozofia taoistyczna zaklada, ze wszystko co istnieje, ma swoje prze-
ciwienstwo. Wszystko jest w ruchu. Wszystko dzieje si¢ cyklicznie.
Zaklada, ze wszystko si¢ przenika, dlatego bo jest w nieustannym cy-
klu, ktéry ulega poszczegdlnym przemianom. Dzien nie jest przyczyna
nocy, ani noc nie jest skutkiem dnia. Lato nie jest przyczyna zimy, ani
zima nie jest skutkiem lata. W filozofii chinskiej logika linearna nie ma
znaczenia. Koncepcja sil jin i jang kladzie nacisk przede wszystkim na:
ukiad, co i w jaki sposéb na siebie oddziatuje, logike wzglednosci, dia-
lektyke. Jin oraz jang, podlegaja nieustannym przemianom, w cyklu,
ktory stanowi calos¢. Jin stanowi wewngtrzny rdzen. Jang stanowi ze-
wnetrzng otoczke. Jin mozna okresli¢ nastepujacymi cechami: spokoj-
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ny, skupiony, statyczny. Jang mozna okreéli¢ nastepujacymi cechami:
aktywny, ekspansywny, dynamiczny (Beinfeld 1997: 47).

Elfrem Korngold zauwaza, iz procesy, ktére maja miejsce w $wiecie
natury i istot Zywych, dokladnie i precyzyjnie odpowiadaja poszczegdl-
nym fazom przemian sil jin oraz jang, ktére obejmuja m.in.: ,,pory roku,
rytm dnia, $wiatlo i ciemno$¢, rozszerzenie si¢ i kurczenie sig, poczatek
i koniec, fizjologiczny cykl rozkwitania i wiednigcia” (Beinfeld 1997: 33).

Jin i jang tworza strukturg. Elementy w strukturze wzajemnie od-
dzialuja na siebie. Zachowuja jednak odrebng czes¢ z calosci. Poszcze-
golne elementy nakladajace si¢ na cato$¢ sg istotne. Czeé¢ i calos¢ moze
istnie¢ tylko i wylacznie w przypadku, gdy wzajemnie ze sobg wspot-
dzialajg. W filozofii chinskiej tao oznacza lad, calos¢, jednos¢ wszelkiej
materii i regul, w ktérym funkcjonuje wszech$wiat. Jin oraz jang to dwa
symbole proceséw, ktore zachodza w tao. Procesy te sg ilustracja tego,
w jaki sposdb rzeczywisto$¢ ulega zmianie oraz wyodrebnienia szcze-
gotowego faz, zachodzacych w tychze procesach. Fazy wzajemnie sie
przenikaja. Fazy sg takze od siebie wspdlzalezne. Jin oraz jang pozostaja
wzgledem siebie we wzajemnej zaleznosci.

Wedlug kosmologii chinskiej cztowiek moze pozna¢ wszech$wiat
przy pomocy wlasnej intuicji badZ mistycznie. Jednak to co mozna
poddac¢ analizie to jin oraz jang, a takze pie¢ faz przemian. Poszczegdl-
ne fazy zostaly nazwane okresleniami nastepujacych zywiotéw: drew-
no, ziemia, metal, ogien, woda. Wyznaczajg one pory roku, kierunki
$wiata, ale takze stanowia wzorzec kraju, spolecznosci, rodziny i bytu.
L. Kohn uwaza, ze ,,za pomoca faz kosmologia chinska tworzy - uj-
mujac rézne aspekty zycia ludzkiego - zintegrowany system odniesien
i buduje praktyczny pomost pomig¢dzy réwnolegtymi makro i mikro-
kosmosem ludzkiego bytu. [...] Wszystkie sprawy, podejmowane dzia-
lania, uczucia, przedmioty majg swoje okres$lone miejsce w bezposred-
nim i zsynchronizowanym porzadku, ktéry pozwala osiagnaé¢ w sytu-
acji prawidlowego korzystania zenn — harmonijng kosmiczng caloé¢”
(Kohn 2002: 111).
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Zou Yan jest tworcg pieciu faz przemian, ktére obejmuja: jang mi-
nor, jang maior, jin jang, jin minor, jin maior (Konior 2006: 141). Pig¢
symboli istnialo juz wczesniej i mialo zastosowanie przede wszystkim
w dziataniach magicznych oraz astrologii. Nastepnie fazy pigciu prze-
mian zostaly sklasyfikowane. Wyodrebniono takze z teorii dwa kie-
runki: tzw. produktywny woda - drewno- ogien -ziemia - metal oraz
tzw. destruktywny ziemia - drewno - metal - ogienn - woda. Mysl fi-
lozoficzna taczy sie z aspektem pragmatycznym, gdyz woda w postaci
deszczu pada na ziemig¢ i dzieki temu rosng drzewa. Drzewa po jakims
czasie wysychaja, w konsekwencji czego s3 tatwym lupem dla ognia,
ktory jako popiol, tworzy ziemig, w ktorej znajduja si¢ metale, ktdre
majg wlasciwos¢ przyciggania chmur i opadu deszczu.

Pie¢ Przemian w jezyku chinskim to wyrazenie Wu Xing. Oznacza
ono pie¢, czyli wu, i sily, czyli xing. Pig¢ dotyczy gléwnych i podstawo-
wych proceséw dokonujacych si¢ w rzeczywistosci. Moga by¢ one row-
niez nazywane czynnikami, ruchami, fazami, przeksztalceniami czy
wspomnianymi sitami. Wszystkie te okreslenia sa poprawne. Filozofia
chinska oparta jest na logice wspotzaleznosci. Efrem Korngold zwraca
szczegdlng uwage na teori¢ wspolzaleznosci, ktora jest fundamentem
filozofii chinskiej. Teoria wspoélzaleznosci zawiera jednoczesny, ca-
toSciowy opis zdarzen w $wiecie zewnetrznym czlowieka i w $wiecie
wewnetrznym czlowieka. Kazde zachodzace zjawisko jest uszeregowa-
ne, zgodnie z jang i jin oraz Pigcioma Przemianami tj.: Drewna, Ziemi,
Ognia, Metalu, Wody, ktére s3 odzwierciedleniem pigciu gléwnych ro-
dzajéw procesow.

Ilza Veith Nei Ching zauwaza, ze ,Niebo zostalo stworzone przez
nagromadzenie jang, Ziemia zostala stworzona przez nagromadzenie
jin. Woda i ogien s3 symbolami jin i jang; jin i jang sa zréodlem mocy
i poczatkiem powstawania wszystkiego. Jang wznosi si¢ ku niebu; jin
schodzi ku Ziemi. W ten sposdb wszechswiat przedstawia ruch i spo-
czynek, kontrolowane przez madros¢ Natury. Natura daje moc, by ro-
dzi¢ i rosng¢, zbiera¢ i magazynowac, konczy¢ i zaczynaé wszystko od
nowa’. Teoria Pieciu Przemian stanowi opis cyklicznych zmian podczas
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calego zycia, jak i takze podczas kazdego, oddzielnego dnia. Ziemia jest
symbolem réwnowagi pomiedzy poszczegdlnymi, przeciwstawnymi si-
fami. Integralnos¢ czlowieka jest uzalezniona od braku zaklécen w ryt-
mie wewnetrznym wszystkich Pigciu Przemian.

Reasumujgc, stwierdzenie, ze wszelkie istoty zycia stanowig calo$¢
w $wiecie natury, to podstawowa mys$l filozofii chinskiej. Laczy ona za-
réwno kosmologiczne jak i antropologiczne przestanki. Istoty zywe s3
wzajemnie ze soba powigzane, i wzajemnie zalezne. Swiat natury to fao.
Tao to calo$é. Swiat natury znajduje si¢ w nieustannym ruchu wyzna-
czanym poprzez kolejne cykle, w ktérych zachodzg poszczegélne prze-
miany. Gdy $wiat natury pozostaje niezachwiany wéwczas réownowazy
sie. Zycie moze rozwija¢ sie w sposéb harmonijny.

Antropologia chinska traktuje czlowieka, jako mikrokosmos $wiata
natury. Czlowiek jest posrednikiem pomiedzy Niebem, a Ziemis. Jest
potomkiem, ktdry powstal, w zwiazku z przenikaniem si¢ wzajemnym
sity kosmicznej oraz sily ziemskiej. Ideogram, znaleziony w Chinach,
przedstawia sylwetke czlowieka, jako drzewo zakorzenione w Ziemi,
z rekami wyciagnietymi jak galezie w kierunku Nieba, czerpigcego site
z gory i z dotu.
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