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ABSTRACT

The text presents a proposal to systematize the most important contexts in which such cate-
gories as non-being and emptiness were considered in the two most influential philosophical
schools of ancient China, namely in Confucianism and Daoism.
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PRAGMATYKA FORM KULTURY

W mysli chiniskiej pierwszy i zarazem najbardziej powszechny jest kontekst
cywilizacyjny. Uzywa si¢ w tym przypadku zasadniczo dwu kategorii, ktore
zwigzane sa z problematyka nieistnienia i pustki. Sa to odpowiednio wx (F&) —
pojecie tlumaczone na jezyki zachodnie jako odpowiednik kategorii niebytu,
nieistnienia — oraz xu (J%) — tlumaczone jako pustka. Za kategorie szczeg6lna,
wyrdzniong uznawane jest dao (J8), ktére réwniez pojawia si¢ w kontekstach
omawiania czy analizowania pustki i nieistnienia, ale jak to doktadniej przesle-
dzimy w dalszej cze$ci naszych rozwazan, nigdy w sposdb charakterystyczny dla
dwu pierwszych kategorii.

W mysli konfucjanskiej podkresla sie i ceni niezwykta dlugotrwato$¢ kluczo-

ch rozréznien tworzacych podstawy cywilizacji. Uwaza sie, ze wartosé, jaka
maja one dla ludzi, wynika z tego, iz réznicujac — odrézniajac jedno od drugie-
go — kreuja uzyteczna zlozono$¢ $wiata cywilizacji. Swiat, w ktérym potrafi sie
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odrézniaé swoich od obcych, zna si¢ i wyrdznia takie formy kultury jak rodzina,
wiadza, humanitarno$¢, oraz uczy si¢ czlonkéw danej spolecznosci zyczliwosci
i szacunku dla innych, jest podstawa tego, by ludzkie dziatania wpisywaly sie
w aktywnos¢ calosci natury, i w dalszej kolejnosci kosmosu, w sposéb harmonij-
ny i podtrzymujacy jej trwanie. Tak na ztozono$¢ rzeczywistosci cywilizacyjnej
patrzyli konfucjanisci. Stad dbali oni o to, by odwolujac si¢ do zrédel, czyli hi-
storycznych poczatkéw pojawienia si¢ danego rozréznienia, méc kontynuowad
to, co si¢ dotychczas w zyciu wsp6lnoty sprawdzato.

Dlatego pytanie o niebyt i pustke w mysli konfucjanskiej zawsze b¢dzie mia-
o w pierwszym rzedzie wymiar praktycznego dziatania czlowicka w $wiecie,
w ktérym kontynuacja dobrych wzoréw ma gwarantowa¢ skuteczno$¢ podej-
mowanych dziatari — nie jedynie dorazna, lecz zawsze w dtuzszej perspektywie
trwania catoéci i dobra przyszlych pokolen. Zatem przez wszystkie wieki filozo-
fowania w ramach szkoly konfucjaniskiej analiza poje¢ zaczynala si¢ od szukania
sposobéw odtworzenia wartosciowych przesztych wzorédw zachowan ludzi zy-
jacych razem we wspdlnocie. Rozpoczynata si¢ od uzgadniania przez uczonych
konfucjanskich tego, jak ludzie, ktdrzy je w obieg kultury kiedys wprowadzili,
mogli ich uzywa¢. Taka wiedza o wartosciowym uzyciu nazw i wskazywanych
przez nie rozréznieniach miata stuzy¢ do ozywienia danych rodzajéw dziatania
i bycia w $wiecie w osobistym, codziennym postgpowaniu ludzi wspétezesnych,
ktérzy byli przeciez coraz bardziej odlegli w czasie od swych wielkich protopla-
stéw. Dla konfucjanistéw cztowiek studiujacy traktaty filozoficzne powinien
umieé otworzyé¢ si¢ calym sobg (z zaangazowaniem na réwni intelektu, uczué
i wyobrazni) na tekst, dazac do tego, by dane rozréznienie' uobecnito si¢ wjego
wiasnym zyciu i doswiadczeniu.

Dwie pierwsze wazne z punktu widzenia naszych rozwazan kategorie, tj. nie-
byt i pustka (wu &, xu BE), wystepuja w parach pojeé przeciwnych: niezrdz-
nicowane/zréznicowane, puste/petne. Jest to w filozofii chiriskiej podstawowy
sposéb traktowania pojeé, zwigzany z przyjmowanym obrazem $wiata?, ktéry
to obraz, najogdlniej rzecz biorac, jest zblizony do tego wytaniajacego si¢ z po-
gladéw Heraklita, gdyby go wzbogaci¢ o wiar¢ w to, ze calo$¢ kosmiczna jest
jednym wielkim, Zzywym organizmem. Natomiast obraz $wiata dominujacy
w naszym zachodnim ogladzie rzeczywistosci zostal stworzony przez Parme-
nidesa, przekonanego, ze Heraklit pomylit si¢, uznajac realno$¢ zmiany. To, co
istnieje, jest $wiatem niezmiennych bytéw, ujmowanym w kategoriach par poje¢
sprzecznych, czyli wykluczajacych si¢ wzajemnie. Wszelka zmienno$¢ w tym
Parmenidejskim podejsciu do rzeczywistoéci byta traktowana jako pozorna.

1 W kulturze zachodniej najbardziej zblizone do prezentowanego stanowisko spotkad
mozemy w szkole neostoickie;j.

2W tym miejscu przychylam si¢ do pogladu znakomitej badaczki daoizmu Livii Kohn,
ktéra uwaza, ze nauki daoizmu i konfucjanizmu w klasycznej tradycji chinskiej nie byly trak-

towane jako wrogie i wykluczajace si¢ wzajemnie (KOHN 2009: 18).
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Kontynuujaca t¢ wizj¢ Parmenidesa szkola eleacka dostarczyta wiele analiz po-
kazujacych paradoksalny charakter zmiennosci i ruchu.

Inaczej bylo w starozytnych naukach chinskich. Myféliciele chinscy prawie
w ogole nie filozofowali z uzyciem poje¢ sprzecznych. Nielicznymi, marginal-
nymi wyjatkami byli by¢ moze, biorac pod uwage niekeére interpretacje ich
pism, pewni przedstawiciele starozytnej Szkoly Nazw (Mingjia B &), tacy jak
Gongsun Long czy Hui Shi. Dotyczy to réwniez trzeciej przywolanej powyzej
kategorii, a mianowicie dzo (). Dao w filozofii chinskiej jest jedna z dwu
(obok pojecia prawdy wewnetrznej cheng W) kategorii absolutnych, ktére nie
maja swego dopelnienia, nie sg przeciwienistwami czegokolwiek. Nie s3 réwniez
z czymkolwiek sprzeczne.

JEZYK NAZW I PUSTKA

Chinscy filozofowie, zaréwno konfucjanscy, jaki i daoistyczni, uznawali jezyk
i nazywanie za podstawowy kontekst dyskutowany przez nich weciaz od nowa
na przestrzeni wickéw. Jezyk i nazywanie badane byly nie z uwagi na semantyke,
lecz pragmatyke znakéw jezykowych. Myslicieli interesowalo zatem nie to, co
dana nazwa znaczy, jako odnoszaca si¢ do rzeczywistosci (shi %), lecz jak jest
stosowana przez uzytkownikéw jezyka. Zadawali sobie oni pytania o to, jak dany
sposob uzywania nazwy kieruje dziataniami ludzi i jak nalezy si¢ postugiwaé
jezykiem i ogélniej formami kultury, by skutecznie si¢ realizowaé w $wiecie.
Inaczej niz w przypadku greckich poczatkéw filozofii zachodniej, o bycie i nie-
bycie od poczatku istnienia filozofii chinskiej, czyli od VI wieku p.n.e., méwito
si¢ w odniesieniu do zréznicowanej rzeczywistosci $wiata cztowieka zyjacego
i realizujgcego si¢ w spoleczenistwie, ktérego istnienie zwigzane byto z wizjg
tworzenia cywilizacji w harmonii ze zmiennoscig calosci kosmiczne;.
Nazywanie rozpatrywane byto jako historycznie okreslony proces wyrdz-
niania form, przez ktéry rozumiano w Chinach tworzenie waznych instytucji
i inicjowanie korzystnych dzialan spotecznych wpisujacych si¢ w harmonig
calo$ci najwigkszej, czyli kosmicznej. Konfucjanisci i daoisci wspélnie wypra-
cowali — nie bez dyskusji i niejednokrotnie zazartych sporéw miedzy sobg
i przedstawicielami wielu innych szkot filozoficznych — pewien zestaw spo-
sobéw podchodzenia do rzeczywistosci. Istnienie form kultury rozpatrywano
z punktu widzenia pragmatyki. Dlatego badano, jak si¢ je powotuje do istnienia
(tworzac tym samym réznorodno$é cywilizacii) i efektywnie si¢ nimi postuguje

¥ Stad skupianie si¢ badaczy zachodnich na odczytywaniu z tekstéw chinskich traktatéw
filozoficznych podstawowych znacze omawianych przez nas kategorii niebytu czy pustki jest
niepoprawne, poniewaz kieruje nas w strone semantyki, odwodzac od pragmatyki. Dlatego
czgsto staje si¢ dopisywaniem tresci, ktore w mysli oryginalnej konfucjanizmu i daoizmu nie
wystepowaly albo w najlepszym razie mialy charakter marginalny.



296 Anna Iwona WOJCIK

(Mencjusz, Xunzi oraz Zhuangzi i ich dyskusja o tym, czy te formy maja charak-
ter naturalny, czy sztuczny) oraz ostatecznie ,,zapomina si¢” o nich (Zhuangzi)
ze szczegdlnym rozumieniem zmiany ich funkcji z uzytecznej cywilizacyjnie
na bezuzyteczna, czyli taky, w ktdrej nie tworzy si¢ juz zadnych form kultury,
a jedynie zmierza ku madrosci jako najwyzszej formie duchowosci.

Wyraznie przy tym zaznaczano, ze nawet wtedy, gdy chcieliby$my méwié
o znaczeniu stéw, to w kontekstach najbardziej preferowanych z uwagi na rozwdj
czlowicka efektywniej oprzeé si¢ na pewnego rodzaju znakach bez znaczenia,
semantycznie pustych, ponicwaz majg one silng funkcje performatywna‘ (WOJ-
CIK 2008). Bowiem chociaz nie znaczg, gdyz ich znaczenie w miar¢ podejmo-
wanych préb dookreslania rozmywa sig, rozprasza (podobnie jak ma to miejsce
w przypadku préb analizy poezji), to jednak potrafia one, jak dobra poezja,
silnie poruszaé. Wywoluja uczucia w sercach tych, do ktdrych sg skierowane.
Apeluja wprost do afektywnej strony umystu czlowieka. Poprzez uczucia — ich
poruszenie — znaki bez znaczenia pobudzaja dojrzewanie poswiccajacych si¢ ich
lekturze ludzi. Owo dojrzewanie za$ rozumiane bylo jako nieprzerwany proces
stawania si¢ osobg dorosta i elegancka, nastepnie szlachetng i prawa, az wreszcie
gleboko duchowg i madra. Ta funkcja znakéw bez znaczenia, czy tez raczej ten
sposob postugiwania si¢ nimi przez uzytkownikéw mowy i jezyka form kultury
(nie w funkgji informacyjnej, lecz ksztattujacej proces samodoskonalenia sig),
zostata wykorzystana pézniej przez nauczycieli buddyjskich i byta znana pod
nazwa ,,znakéw bez echa’. Duchowa praktyka owych ,znakéw bez echa” byla
silnie rozwijana w chanie i pézniej w nauczaniu japonskiego zenu. Szerzej pisa-
tam o tym w artykutach: Diagram Wauji i estetyka enaku pustki (WOJCIK 2001)
oraz Wieczna elegancja bezuzytecznych form ( \WOJCIK 2008).

Weracajac jednak jeszcze do ogélnych rozwazan na temat pustki i jezyka,
nalezy odnotowaé nast¢pujace koncepcje bliskie konfucjanizmowi i/lub daoiz-
mowi.

Wuming (FToH ) jest to termin wystepujacy w dwu gtéwnych kontekstach,
a mianowicie jako brak nazywania oraz jako ontologiczna kategoria bezimien-
nosci, kedrg oméwimy przy okazji prezentowania chinskiej mysli metafizyczne;j
zwigzanej z pustka i niebytem. Natomiast jako brak nazywania, czy tez po-
wstrzymanie si¢ od nazywania, ta kategoria wiaze si¢ z procesem upraszczania,
oprdzniania z nadmiaru niefunkcjonalnego z punktu widzenia optymalizacji
dzialan podejmowanych przez ludzi zyjacych razem we wspélnocie, tak aby
mozna bylo realizowa¢ si¢ w warunkach pokoju i harmonii zycia. Sposréd szcze-
golnie chetnie podejmowanych tematéw mamy tu przede wszystkim do czynie-
nia z zagadnieniem skutecznosci dziatan. Oslabienie tej skutecznosci wiazano
w szkole daoistycznej ze zbytnim skomplikowaniem realizowanych lokalnie
relacji, wynikajacym z rozrastania si¢ cywilizacji, nadmiernego réznicowania sie
form kultury. Te badania zostaly zapoczatkowane juz w starozytno$ci w jednym
z najbardziej znanych na Zachodzie traktatéw, jakim byta Ksigga dao i de, ktérej
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autorem miat by¢ zyjacy w VI wieku p.n.e. Laozi. Ciekawe jest, ze w myéli da-
oistycznej i konfucjanskiej na pierwszy plan nie wysuwal si¢ kontekst poznawezy,
tylko problem skutecznosci dziatan. Problem, ktéry nie jest zaposredniczony
w kwestii mozliwosci poznania prawdziwego. Dlaczego tak bylo? Dlatego, ze
jezyk i wszelkie formy kultury rozpatrywane byly z uwagi na ich potencjat per-
formatywny. Traktowano je jako formy majace charakter spolecznie uzyteczny,
powstale w interakcjach uczestnikéw i uzytkownikéw kuleury.

Aby przyblizy¢ t¢ kwestig, postuzmy si¢ znanym z naszego kregu kulturowego
przykiadem. Tabliczka zawieszona na bramie wejsciowej z napisem: ,Uwaga zly
pies” moze by¢ odczytana jako opis skladnikéw rzeczywistoéci. I wtedy zerka-
my na podwdrko, sprawdzajac, czy prawda jest, ze jest tam grozny pies. Mozna
powiedzie¢, ze mamy tu do czynienia z kontekstem semantycznym, w ktérym
zawarte jest pytanie o istnienie w rzeczywistoéci pewnych jej sktadnikéw. Po-
prawna odpowiedz na to pytanie zdaje si¢ mie¢ fundamentalne znaczenie dla
praktycznej kwestii: wejé¢ na podwérko czy lepiej si¢ powstrzyma¢ od takiego
dzialania.

Ale na tabliczke z napisem: ,Uwaga zly pies” mozna popatrze¢ nie jak na opis
rzeczywistosci (semantyka), lecz jak na ostrzezenie, ktdre ma ksztaltowad zacho-
wanie (pragmatyka). Tekst nie odkrywa w tym przypadku jakiejs rzeczywistosci,
ktérej poprawne rozpoznanie powinno przeklada¢ si¢ na nasze decyzje dotyczace
dzialania, lecz wprost ukierunkowuje samo dziatanie. Napis jest wytworem
komunikacji spolecznej, ma trwato$¢ konwencji, w ktérej ramach uczy sie jej
uczestnikéw podejmowania lub zaniechania okreslonych dziatan. Dzigki takiej
nauce form kultury napis zachowuje SWOj walor uzytecznej formy. Uczac dzieci
jezyka, uklerunkowu)erny dzialanie, a nie stwarzamy dogodne formy ogladu rze-
czywistosci (teoria). Czlowiek, dziatajac w $wiecie, powinien dopasowywac si¢
do spolecznych i naturalnych okolicznosci, w keérych dziata (wiecznie zmienia-
jacych si¢ standw rzeczy — mozna powiedzied), a w tym przypadku konwencja
mowi, ze tablica z napisem: ,Uwaga zly pies” optymalizuje nasze postgpowanie
w kierunku zachowania typu: ,Lepiej nie wchodz bez zaproszenia” i zachowuje
swoj walor praktyczny niezaleznie od tego, czy napis odpowiada rzeczywistosci,
czy nie, czyli czy po podworzu biega swobodnie puszczony pies.

Zatem kluczowym zagadnieniem dla chinskich myslicieli szkét daoistyczne;j
i konfucjaniskiej okazuje si¢ kwestia obecnosci/nieobecnosci ukierunkowujace;j
ich dziatanie danej formy kultury, ktéra ludzie mogg si¢ postuzy¢ w szczegélno-
$ci w zmudnym, ale i jednoczesnie praktycznym procesie stawania si¢ cztowie-
kiem wyksztalconym, cywilizowanym i wreszcie szlachetnym, czyli takim, ke6ry
realizuje siebie samego ku madrosci, co okazuje si¢ przedsiewzieciem wymaga-
jacym porzucenia wszelkich wezesniej majacych zastosowanie form. Tak rodzi
sie — zaréwno w mysli filozoficzne;j konfuq anistow, Jak idaoistéw — koncepcja
xu (RE), rozumiana Jako pustka, w ktoreJ nie tworzy si¢ Juz zadnych form kultu-
ry, nie wprowadza si¢ zadnych rozréznien, celéw i wartosci. I nie tylko biernie
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si¢ powstrzymuje od tworzenia kolejnych rozréznien, ale i éwiczy si¢ w trudnej
sztuce ich ,zapominania” (wang ’=). Widziane to jest — poczynajac od nauk
daoisty Zhuangziego — jako proces stawania si¢ czlowiekiem w najwyzszym
stopniu madrym, czlowickiem dao. W tym sensie madros¢ jako najwyzsza forma
duchowosci bedzie si¢ wigzata w tej filozofii nie z bytem i istnieniem form, lecz ze
zrédlowa nieokreslonoscig, brakiem form i nazw, pustky znakéw traktowanych
pragmatycznie. I tu mamy do czynienia z wartoscig bezuzytecznosci spolecznej
pewnych form kultury, kedre skladajg si¢ na sztuke wysoka i estetyzujacy model
zycia elit konfucjanskich. Z tego wyrasta réwniez chinski buddyzm, kedry nau-
kami chanu zwiaze si¢ z takimi koncepcjami, jak ,nieokreslonos¢”, ,,bezimien-
no$¢”, ,znaki bez echa’, ,bezuzytecznos¢™. Przy czym zawsze nalezy pamietad,
ze beda tu przewazaly interpretacje pragmatyczne i zwigzane z widzeniem form
kultury od strony ich performatywnego charakteru.

Za tym pogladem kryje si¢ powszechnie zywione przez chinskich myslicieli
omawianych przez nas szkdt przeswiadczenie, ze madro$¢ jako najwyzsza forma
duchowosci nie ma jakiej$ okreslonej, wyréznionej formy. Najwyzsza duchowos¢
w fundamentalny sposéb nie jest czym$ konkretnym, w tym nie jest jakakolwiek
forma wiedzy. Albo — uzywajac stosowanego przez Chinczykéw okreslenia —
madry cztowiek nie jest okreslony. Gdyby taki byl, bytby specjalista w mnie;j
lub bardziej waskim zakresie, a nie medrcem. Wybitny specjalista w danej dzie-
dzinie potrafi dopasowywac si¢ do okreslonych okolicznosci — takich, w kt6-
rych jego specjalistyczna wiedza czyni go uzytecznym spotecznie. W tych paru
wyréznionych poprzez jego specjalistyczne wyksztalcenie dziedzinach moze
by¢ w najwyzszym stopniu sprawny. Z medrcem jest inaczej. Im jego umyst jest
mniej okreslony, wyksztalcony, tym tatwiej si¢ dopasowuje bez wezesniejszych
w stosunku do danych okolicznosci schematéw, intencji i przepiséw dziatania.
Posiada umiej¢tnos¢ postugiwania si¢ wszystkim, co wlasnie jest dla niego lo-
kalnie dostepne, poniewaz ,,zapomnial” specjalistycznego zastosowania tego,
co ma pod r¢ka. W jego percepcji rzeczywistosci wszystko ma jedynie tymcza-
sowo okreslone zastosowanie. Okre$lone poprzez aktualny kontekst tego, co
si¢ wlasnie tu i teraz dzieje. Taka tymczasowa uzytecznos¢ stwarza preferowang
nieokreslonos¢ form. Medrzec, podchodzac do rzeczywistosci z ,,pustym” w tym
sensiec umystem, ma blizszy do niej dostep, poniewaz nic (ani jezyk, ani wiedza)
go od niej nie odwodzi. Zauwazmy, ze nie chodzi tu o przestanianie rzeczywis-
toéci przez formy kultury. Nie ma zastony, ktdra nalezy podnie$¢, by zobaczy¢,
jak si¢ rzeczy maja. Jak znakomicie opisat to Francois Jullien w swej ksiazce
zatytulowanej Drogg okrezng i wprost do celu. Strategie sensu w Chinach i Grecji,
dochodezi si¢ do tego poprzez zapominanie form kultury, ktdre to zapominanie
jest procesem duchowego dojrzewania ku petnej dostgpnosci catosei, jaka jest
dziejacy si¢ $wiat. I tak dochodzimy do kolejnego kontekstu, w jakim pojawia

# Szersze oméwienie tych kategorii mozna znalezé w mojej ksigzce: WOJCIK 2010.
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si¢ wu ixu, czyli ,pusty umyst” i ,nie-umyst’, ktére to pojecia zostang oméwione
w dalszej czedei artykutu.

Nastepnym terminem waznym z punktu widzenia podejmowanych przez nas
badan jest wuyong (FLA), czyli daoistyczna koncepcja bezuzytecznosci, opra-
cowana przez Zhuangziego w jego traktacie zatytutowanym Nanhua zhenjing
(Prawdziwa ksigga Potudniowego Kwiaru). W dziele tym na formy kultury, takie
jak jezyk, sztuka, instytucje polityczne, instytucje spoleczne, patrzy si¢ jako na
takie, ktdre s mniej lub bardziej trwale i méwi si¢ o tym przy pomocy jezyka,
ktéry w literaturze zachodniej zarezerwowany jest dla tematyki przyrodnicze;j.
Mamy wigc dyskurs filozoficzno-literacki, w ktdrym o formach kultury pisze
si¢, uzywajac takich terminéw, jak: rodzenie si¢ / umieranie, odradzanie sig;
regeneracja / psucie si¢. Formy kultury rozpatrywane sa réwniez pod katem ich
mniejszej lub wigkszej uzytecznosci. Pytanie o uzyteczno$é, jak juz o tym méwi-
liémy, opracowywane jest w mysli chiniskiej na wielu ptaszczyznach. Dotyczy ono
réwniez uzytecznosci form jezykowych. Wiele rozwazan starozytnych Grekéw
zaczyna si¢ od pytania o to, czy dana nazwa ma odniesienie do rzeczywistoéci.
Dla starozytnych Grekéw, poczynajac od Parmenidesa, poprzez Platona i Ary-
stotelesa, jest to problem nie tylko semantyczny, ale réwniez ontologiczny. To,
co ma nazwe, istnieje. To, co jest nazwane jako cos okreslonego, jest ta czy inna
forma bytu i w takim kontekscie oczywiscie musi pojawic si¢ pytanie o nazwy ta-
kie jak ,,niebyt”, ,,nic”, ,nieistnienie”. Ich uznanie prowadzi bowiem do paradoksu
— niebyt, nic, nieistnienie muszg istnie¢, jesli nazwy wymienione w poprzednim
zdaniu s3 poprawne i mozna za ich pomocg formulowa¢ prawdziwe zdania.

W przypadku chinskich odpowiednikéw tych poje¢ (wu, xu, dao) kwe-
stia ewentualnego postaciowania (nazwa => rzeczywisto$¢) tego, czego nie
ma, w ogdle nie powstaje, poniewaz interesujace dla myslicieli konfucjanskich
i daoistycznych jest nie pytanie o to, czy cos jest, czy nie jest, tylko czy mozna
co$ — i dokfadnie co — z tym, co jest, lub z tym, czego nie ma, zrobi¢.

Czy mozna si¢ postuzy¢ brakiem, nieobecnoscia, pustka? Tak postawiony
problem nie prowadzi do paradoksu. I nie tylko nie prowadzi do paradoksu,
ale i pokazuje, jak miato to miejsce w filozofii chinskiej, ze uzytecznos¢ nieby-
tu jest nawet wicksza niz bytu. Przywolajmy w tym miejscu najbardziej znany
opis tego podejécia do tego, co nie jest bytem, co nie istnieje; do pustki zawsze
towarzyszacej petni:

Trzydziesci szprych polaczonych w piascie tworzy kolo. W piascie nic nie istnieje (wu 7C)
— dzicki temu istnieje (you ) zastosowanie (yong F) dla kota.

Scianki naczynia formuje si¢ z gliny. Pomiedzy $ciankami nic nie istnieje — dzigki temu
istnieje zastosowanie dla naczynia.

Sciany z otworami na okna i drzwi tworza dom. Pomiedzy $cianami nic nie istnieje —
dzigki temu istnicje zastosowanic dla domu.

Dlatego zarazem byt (you ) przynosi korzysci i niebyt (wu T5) jest uzyteczny (yong A).
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[i komentarz Wang Bi]: Te trzy [kolo, naczynic i dom] zostaly wykonane odpowiednio
z drewna, gliny i cegiel, lecz pozytek z nich plynacy zalezy od tego, czego nie ma. To zna-
czy, ze to, czego nie ma, warunkuje uzyteczno$¢ rzeczy (LAOZI 2006: 42).

Dla Arystotelesa nazywanie wigzalo si¢ z orzekaniem o istnieniu, tzn. nazwa
i orzecznik egzystencjalny wyrazaly bycie lub niebycie tym oto, ta okreslong for-
ma albo orzekaly samo istnienie i nieistnienie danej formy jako takiej’. Nazwa,
znaczac, wskazuje na co$, na okreslong forme. W Chinach réwniez wskazuje na
forme, ale nie z uwagi na istnienie tej formy lub jej nieistnienie. Mozna powie-
dzieé, ze w czasach, gdy starozytni Grecy interesowali si¢ mowa i tym, co ona
moze wyrazaé, w Chinach filozofowie tez rozpoczynali od rozwazan dotycza-
cych mowy. Szybko zwrdcili uwage na to, ze stowa maja funkcje referencyjna
i performatywna. W tym drugim przypadku stowa nie tyle komunikuja cokol-
wiek, ile majg stuchaczy pobudza¢, inspirowad, inicjowad ich wybory dotyczace
drogi zycia i postgpowania. Jak trafnie zauwaza Jullien: ;W Grecji pokazuje
si¢ «prawde» (prawde wyobrazenia albo te, ktdra ustanawia argumentacje),
a w Chinach wskazuje si¢ «droge», ktéra nalezy postgpowaé (dao naturalne;j
badz spolecznej regulacji)” (JULLIEN 2006b: 258).

I konfucjanisci, i daoisci zwracali uwagg na to, ze stowa, gdy trzyma sie ich
zbyt kurczowo, odwodzg od zycia, ktére samo w sobie nie jest podatne na teore-
tyzowanie o nim. Dlatego filozof konfucjariski czy daoistyczny w starozytnych
Chinach nie dazyt do odpowiedniego, prawdziwego ogladu rzeczywistosci (teo-
ria), lecz szukal efektywnych sposobéw na otwieranie si¢ na nig. Tekst, mowa
powinny ,,dawa¢ dostep”. Stowa myslicieli majg pobudzaé, poniewaz zasadniczo
mysli si¢ o dialogowaniu jako o dojrzewaniu (w Chinach nigdy zbyt daleko
nie oddalano si¢ od §ciezki sokratejskiej). W stowie nic si¢ nie uobecnia. Jest
uzytecznym narz¢dziem na drodze duchowego rozwoju. Dlatego umiejgtno$é
tworzenia stow i méw bez znaczenia i bezuzytecznych, czyli bez okreslonej spo-
lecznej funkcjonalnosci, kedra unieruchamia zmiang i plynno$é samej rzeczywis-
tosci, stala si¢ podstawa daoistycznej koncepcji ,,milczacej mowy”.

Umiejetnos¢ ,,milczacej mowy”, ktéra maja niektdrzy madrzy ludzie, pozwala
w drodze ku dojrzatosci i madrosci zaprzestaé postugiwania si¢ niewystarczaja-
cymi juz $rodkami etapu spoleczno-politycznego i zapominajac cywilizacje oraz
jej zrdéznicowanie, wejs¢ w to, co niezrdéznicowane, nieokre$lone, a umownie
nazwane dao. Ta ,pustka” dao jest najbardziej fundamentalna. O tym chiriskim
sposobie interpretowania nauk Zhuangziego Jullien pisat:

Jesli rzeczywisto$¢ umyka jezykowi czy tez — co jest jeszcze wazniejsze — jedli jezyk ma
sktonno$¢ do zastaniania rzeczywistoéci, to przede wszystkim dlatego, ze jezyk od razu

% Jako pierwszy na to podwojne odniesienie semantyczne i ontologiczne, z kedrym spo-
tykamy si¢ w pismach Arystotelesa, zwrécit uwage Jan Eukasiewicz w ksigzce zatytulowanej
O zasadzie sprzecznosci u Arystotelesa (1987).
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wprowadza nas w jednostronnos¢ pewnego punktu widzenia. Méwig to, a nie co innego,
widzg rzeczy tak, a nie inaczej. Kiedy méwimy, jestesmy unieruchomieni w czastkowosci,
przez ktora tracimy wspolnotowy wymiar, najistotniejszy dla wszechrzeczy. Wlasnoscig
jezyka jest cechowanie réznic, mowy za§ — wykorzystywanie ich do wydawania opinii.
Tymczasem to niezrdznicowany zasob wszechrzeczy, jak widzieliémy wezesniej, stanowi
dao rzeczywistosci. [...] Raz jeszcze na horyzoncie chiriskiej koncepcji znajdujemy glo-
balnos¢ pojeta jako brak ,,stronniczosci”. To ten punkt widzenia, ktéry nim nie jest, thwi
u zrédet wszelkiej madrosci, nigdy w petni nie wyartykulowanych. Z tej racji mysl chin-
ska dziata na drodze redukcji wykluczen (charakterystycznych dla réznych perspektyw),
a nie na drodze abstrakeji substangji (i oczywiscie dlatego jest mys$la harmonii). Troske
o to mozna wyczyta¢ nawet w tak prostym sformufowaniu, jak to (pochodzace z tego sa-
mego fragmentu): ,mowa nic jest tylko wydmuchiwaniem [powictrza]”. Oczekiwalibys-
my takiego znaczenia — i tak zreszty rozumiejg je dzi§ komentatorzy z Zachodu: stowa
nie s3 jedynie podmuchem, poniewaz co$ wyrazaja, posiadaja znaczenie. Zauwazylem
jednak, iz chiriscy komentatorzy przewaznie rozumiejg je zupelnie inaczej: stowa réznia
si¢ od podmuchu, dlatego, ze wynikajg z ustalonego, a wigc uszczegdtawiajacego punkeu
widzenia, wiatr natomiast, gdy wieje, wprawia w rezonans wszystko bez réznicy. O ile my
moéwimy, wychodzac od ,umystu wydarzonego”, unieruchamiajacego nas w danym stano-
wisku, wiatr nie posiada zadnego ,tego, co si¢ wydarzylo”; zawsze jest w trakcie, jego
szum w kazdym miejscu jest inny. [...] Perspektywa ludzka jest inna, wszystko bowiem jest
tu zarazem ,tym” i ,tamtym’, jednocze$nie istnieje ta i tamta strona: od tamtej strony rzecz
si¢ nie pojawia i poznajemy ja tylko z tej strony. [...] Zamiast wigc malowaé jedng strong na
niekorzy$¢ drugiej, co skazuje na arbitralne stanowisko, medrzec wybiera kontemplowanie
calej rzeczywistosci w sposéb ,naturalny’, przyjmujac jej sktonnos¢ (JULLIEN 2006b:
215-216).

Przyjrzyjmy si¢ tej pustce jeszcze raz, pytajac o fundament rzeczywistosci
(bo o fundamencie calodci, logicznie rzecz biorac, nie mozemy méwié, gdyz
oznaczaloby to, ze poza caloscig co$ jeszeze jest) tak, jak kiedy$ zrobili to sami
chinscy mydliciele, czyli w kontekscie ontologicznym.

ONTOLOGIA

Wraz z pojawieniem sie w III wieku nowego ruchu w filozofii chinskiej, nazwa-
nego Xuanxuejia (Z K, Szkola Nauki Tajemnicy czy Szkota Ciemnej Nauki),
zaczynamy mie¢ do czynienia w tej mysli z badaniem zagadnien filozoficznych
wypracowanych przez poprzednikéw w kontekscie szeroko rozumiane;j filozo-
fii kultury i filozofii spoteczno-politycznej, tym razem w odniesieniu réwniez
do dziedziny pytan ontologicznych. Ale od razu nalezy zaznaczy¢, ze i tu nie
spotykamy si¢ z niczym, co by bylo poréwnywalne z Parmenidesowa kategoria
»bytu” i ,niebytu”. W zaktadanym przez chinskich myslicieli obrazie $wiata
(Ksigga przemian) pytanic o to, co istnieje, jest po prostu pytaniem nieistotnym
i dlatego nie bylo stawiane. W filozofii Xuanxuejia chodzi raczej o nieuprawiang
przez zachodnich filozoféw ontologie pragmatyczna. Neodaoizm, bo pod taka
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nazwg szkota znana jest na Zachodzie, tworzyli tacy myslicieli, jak Wang Bi czy
Guo Xiang. Spotykamy si¢ w ich mysli z dociekaniami, w ktérych negatywne
kategorie ontologiczne konstruowane sa w aspekcie pragmatycznym.

Chinscy mysliciele konfucjariscy i daoistyczni, jak juz bylo to powiedziane
wezesniej, zasadniczo niczego nie opisujg po to, by wskazaé na co$ istniejacego
w $wiecie, w rzeczywistosci spolecznej, politycznej, kulturowej i zarazem istnie-
jacego przed tym opisem i niezaleznie do niego. Zajmujg si¢ oni raczej wskazy-
waniem na formy, wskazywaniem w zasadniczej mierze o charakterze performa-
tywnym. Celem owego opisu/wskazywania nie jest teoria ani czyste poznanie,
lecz dzialanie. Poprzez nazwy, jezyk, koncepcje filozoficzne mysliciele starali si¢
wplywa¢ na inteleke, uczucia swych uczniéw, tak by wyksztalcaly si¢ w nich pre-
dyspozycje do okreslonego zachowania, kt6re to dziatania prowadzityby ich — na
drodze wytrwalych ¢wiczen ostatecznie o charakterze duchowym — do skutecz-
nego bycia w $wiecie, stawania si¢ soba samym, realizowania swej misji zyciowe;j.

Najwazniejsze pytanie, jakie bylo przez nich zadawane, dotyczylo relac]l
miedzy stowami (yan 5 ) a ideami (yi B.). Na pierwszy rzut oka Wydaje si¢ to
by¢ podobne do kluczowego pytania starozytnych Grekdéw, a za nimi calej mysli
filozoficznej Zachodu. Ale ta relacja interesuje chinskich filozoféw w innym
znaczeniu niz w Grecji. Pytanie kluczowe brzmi: Na ile stowa potrafia w petni
odstania¢ intencje nauki medrcédw? Stowa moga bowiem zaciemnia¢ nie rze-
czywistos¢, ale to, czego chea (w performatywnym znaczeniu kierunkowania
dzialania, pobudzania uczu¢) uczy¢ medrey, czyli ci, ktérych dostgp do rzeczy-
wistosci byl najbardziej catosciowy, najbardziej bezposredni, najbardziej odnie-
siony czy wzorujacy si¢ lub majacy swoje zrédlo w dao. By¢ blisko rzeczywistosci
i w zwiazku z tym pomaga¢ innym, by tez tak potrafili by¢ w $wiecie, niewatpli-
wie rézni si¢ od greckiej wiedzy o rzeczywistosci poszukiwanej i przekazywanej
w formie wiedzy obiektywnej przez takich filozoféw, jak Platon czy Arystoteles.
W jaki$ sposéb jest to podobne do nauk Sokratesa, ktdry, jak Konfucjusz czy
Laozi, uczyl, ze niczego nikogo nauczy¢ nie moze, ale kazdemu ch¢tnemu moze
poméc odnalez¢ t¢ wiedz¢ w sobie samym. Znowu nie mamy tu wyjécia na po-
staciowanie bytu i tym samym ponownie na gruncie rozwazan prowadzonyc
przez chinskich myslicieli nie pojawia si¢ problem z postaciowaniem niebytu.

Innym waznym terminem, z ktdrym laczone bywa]q rozwazania ontolo-
giczne, jest dao (18). Jak juz to raz zaznaczylismy, dao jest kategoria absolutna,
niepodlegajacy ani logicznej formule dopelniania (przeciwiestwa), ani wyklu-
czania (sprzecznos$ci). W znaczeniu ontologicznym w szkole konfucjariskie;j,
daoistycznej i neodaoistycznej ten termin najczedciej powigzany jest z nastgpu-
jacymi kategoriami:

e Xuan (Z) (tajemnica). Dao jako tajemnica kieruje ku takiej umiejetnosci,
ktéra posiada cztowieck madry na sposéb daoistyczny, ze potrafi on ,widzie¢”
(odpowiednik greckiej teorii) ,obecne” jako ,nieujawnione”, ,majace forme”
jako ,niewyréznione” (bez formy, bez tresci, niemozliwe do uswiadomienia
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sobie)®. Wiele nauk wskazujacych na takie rozumienie dao znajdziemy w obu
klasycznych ksiegach daoizmu, czyli i u Laoziego, i w traktacie Zhuangziego.
Niech za ilustracj¢ postuzy najstynniejszy bodajze rozdziat 1 z ksiegi Laoziego:

Dlatego ten, kto jest wiecznie beznamigtny, widzi to, co jest subtelne; ten, kto namigtnos-
ciami jest wiecznie ogarnigty, widzi ograniczone. Te oba w parze sg tym samym, nazywane
sa tajemnicy (vuan Z). Tajemnica, kedra jest tajemnica tajemnic — bramg wszelkich sub-
telnosci.

[i komentarz Wang Bi:] ,,Te oba w parze” odnosza si¢ do poczatku i do matki. To, ze ,,s3
tym samym’, oznacza, ze podobnie wylaniaja si¢ z tajemnicy; ,pod réznymi nazwami”
oznacza, ze nie do tego samego si¢ odnosza. [...] Nazwa ,tajemnica” odnosi si¢ do nich
w ten sposéb, poniewaz nie ma jednostkowego czegos, do kedrego mozna by bylo zawezié
znaczenie nazwy tajemnica. Gdyby ograniczy¢ ich znaczenie do pojedynczej nazwy ,ta-
jemnica” (xuan ), to taka nazwa dajac si¢ okresli¢, bytaby bardzo odlegta [od tego, na co
wskazywalaby]. Dlatego [Laozi] méwi: ,tajemnica, ktéra jest tajemnicq tajemnic”. Wszel-
kie subtelnosci wylaniajg si¢ z tajemnicy, dlatego mdwi sic: ,brama wszelkich subtelnosci”

(LAOZI 2006: 26).

o Wuming (FToB) (bez sobie waiciwej nazwy). Ta kategoria réwniez wpro-
wadza do mysli chinskiej rozwazania o charakterze ontologicznym. Takie ba-
dania podjete zostaly szczegélnie przez myslicieli z nurtu neodaoistycznego.
Przedstawiciele tej szkoly filozoficznej uczyli, idac w tym za Laozim, ze nazwa
dao nie jest wlasciwie nazwg, poniewaz gdyby byla, to dao byloby okreslone,
mialoby forme istnienia i jaka$ wyrézniona funkcjonalnos¢, jaki$ wyrézniony
sposob korzystania z jego zasobdw przez ludzi, postugiwania si¢ nim. A tak nie
jest. W kazdym z powyzszych przypadkéw dao jest Wielkie, tak wielkie, ze owo
przeskalowanie nie daje si¢ juz ujaé w stowa mu whasciwe. Jego istnienia nie
mozna okredli¢ mianem byty czy niebytu; a jego ,,funkcjonalno$¢” i ,,zaséb” sa
bez kresu i bezgranicznie udostepniajace si¢ w zwykly, trwaly i wieczny sposéb
(chang &):

Dao, ktére moze byé nazwane, nie jest wiecznym dao (changdao FIB). Nazwa (ming B),
ktéra moze by¢ nadana, nie jest wieczng nazwy (changming ® 8 ). Bez nazwy (wuming

T #) — oto jest poczatek nieba i ziemi (LAOZI 2006: 26).

e Dan () (nieokreslono$¢). Najmniejsze, nieslyszalne, niewidzialne, obraz
bez formy i tredci, to, czego nie mozna by¢ swiadomym — w taki sposéb Laozi

® Ciekawe jest, ze Noam Chomsky (1975) tez méwit o dwu rodzajach niewiedzy: jednym
z nich sa problemy — nie wiemy jeszcze, jak je rozwiazad, ale znamy strategi¢ znajdowania roz-
wigzania, ktdre staje si¢ jedynie kwestia czasu. Druga forma niewiedzy jest tajemnica — nawet
nie mozemy sobie wyobrazi¢, jak mogtaby by¢ ona zglebiona. Jedyne, co mozemy, to w zachwy-
ceniu jej si¢ przygladaé. Oczywidcie pozostaje w takim przypadku pytanie, czemu mianowicie
sie przygladamy. Czy tajemnica jest czyms, a wige moze staé si¢ przedmiotem jakiegokolwick
ogladu? Platoniskq intuicja rozumowa? Tych dwu ostatnich pytari Chomsky nie zadaje.
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charakteryzuje dao (LAOZI 2006: 46, 58, 80). Jednak gdyby przyjrzeé si¢ tym
okresleniom bardziej wnikliwie, bez trudu mozna rozpozna¢, ze tak naprawde
nie okreslajg one samego dao, lecz ludzka niemoznos¢ poznania go. Ta niemoz-
no$¢, logicznie rzecz biorac, jest korelatem niemoznosci przypisania mu jakiego$
jemu wlasciwego imienia. Brak nazwy, jak pokazali$émy, jest jedynie informacja,
jaka starozytni me¢drey pozostawili w swoich naukach, o tym, ze dao nie jest
przedmiotem, nie ma formy, a méwiac najbardziej ogélnie — nie jest czyms.
Mamy tu zatem wyrazny kontekst poznawczy w formie zaprzeczonej, bardzo
czgsto uzywanej przez chinskich filozoféw, ktérzy nie skupiaja si¢ na okresleniu
formy, lecz na wyeliminowaniu wszelkich oczywistoéci, ktére uniemozliwiaja
»jasne widzenie” (ming BA) tu i teraz tego, co nie jest w zaden sposéb przedmio-
tem — ani poznania, ani rozwazan, ani istnienia badz nieistnienia.

o Wuwei (o) to pytanie o to, jak efektywnie postuzy¢ si¢ brakiem i pust-
ka, poniewaz podejrzewa sie, ze takie dziatanie moze by¢ skuteczniejsze od
opartego jedynie na petni. Dzialanie typu wuwei mozna najogélniej okresli¢
jako nierobienie niczego szczegdlnego. Pozwala to na skorelowanie wlasnych
dzialan z tym, co wiasnie dzieje si¢ lokalnie, w najblizszym otoczeniu, co jest
wlasciwe z uwagi na obecno$¢, na to, ze dzialajac, jeste$my zawsze odniesieni do
jakiego$ tu i teraz, jakiegos stanu, ktéry w filozofii chiriskiej zawsze jest uwaza-
ny za zasadniczo unikalny. Takie realizowanie swoich zamiaréw w odniesieniu
lokalnym, gdy udaje si¢ ,,nie robi¢ niczego szczeg6lnego”, pozwala na dziafanie
w sytuacji, w ktérej i nasz zamiar, i lokalne odniesienie nawzajem kompatybil-
nie si¢ wzmacniaja. Rzeczywistos¢ jako lokalny stan daje si¢ wtedy ,,stosowa¢”
do efektywnego dzialania, my by$my powiedzieli ,w niej”, ale to wlasnie bylby
przykiad dziatania szczegblnego; po chinsku powie sie, ze dziatamy wuwei, bo
z lokalng aktywnoscig $wiata wiecznej zmiany. Doskonala wspétczesna ilustra-
cja, kedrg weiaz — idac za Allanem Wattsem — tu si¢ postuguje, jest przyktad
sali balowej — ogromne;j sali, w ktdrej tysiac par taniczy walca angielskiego. My
jestesmy na jednym jej koncu, a drzwi wyjsciowe na drugim. Jak najszybciej si¢
z sali wydosta¢? Nie robiac nic szczegélnego, czyli samemu zaczynajac tanczy¢.
Jesli chcieliby$my i$¢ prosto przez sale, taficzace pary, czyli to, co si¢ dzieje lo-
kalnie, stana nam na przeszkodzie. Jesli podazymy za tym, co si¢ wlasnie dzieje,
tariczace pary, niejako same, ,zaniosa’ nas do wyjscia. Dlatego, jak powie Laozi,
,Dao jest wieczne (chang &) i nie dziata (wuwei ZoH). Tym samym nie ma nic,
co zostaloby nie zrobione” (LAOZI 2006: 82).

UMYSL (XIN 1)

Kategoria pustki w odniesieniu do umystu zajmowali si¢ gléwnie przedstawiciele
szkoly daoistycznej. W tworzonej przez nich filozofii umystu nie prawdziwe
poznanie jest najwazniejsze, tylko ,,pusty umyst” i ,nie-umyst”. Daoistyczny
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mysliciel Zhuangzi wprowadza w krag filozoficznych rozwazan pytanie o to,
czy ksztalcenie si¢ w formach kultury jest wlasciwym, najskuteczniejszym éwi-
czeniem, ktére mogloby by¢ polecane tym, ktdrzy poszukuja najbardziej fun-
damentalnej formy duchowosci i zycia. Aby te kwestie zobrazowaé, Zhuangzi
wprowadza dwa terminy pozwalajace sformutowaé pewna ciekawa opozycje.
Pierwszym terminem jest ,wydarzony umyst” (chengxin F/Cr). Oddajmy w tym
miejscu glos nie samemu Zhuangziemu, lecz Jullienowi, badaczowi filozofii
chiniskiej, ktdry w niezréwnany sposéb tak tlumaczy te nietatwa w pierwszym
momencie do uchwycenia kategorig:

W drugim rozdziale Zhuangzi (stanowi on serce tego dziela) czytamy, ze kiedy nasz umyst
si¢ ksztaltuje, nieuchronnie przybiera jaka$ forme: dany punkt widzenia, przynajmniej
chwilowo, poniewaz jest on tym wlasnie, a nie czyms$ innym. Zhuangzi nazywa to za po-
moca wyrazenia, keérego dwuznacznosé subtelnie wykorzystuje: ,umyst wydarzony”. Tak,
jak nasze cialo, kiedy tylko otrzyma swéj ,ksztalt” i ,wydarza si¢”, nie zmienia si¢, az do
chwili, gdy zniknie, podobnie nasz umysl, ,kt6ry si¢ wydarzyl’, stanowi szczegélne utrwa-
lenie; i o ile si¢ wydarzyl w ten, a nie inny sposéb, okazuje si¢ ograniczony przez owa indy-
widualno$é. [...] Wszystko, co si¢ wydarza i aktualizuje, wydarzajac si¢ w pewien sposdb,
pozbawia si¢ tym samym wszystkich innych mozliwosci (JULLIEN 2006b: 215).

Na sposdb, w jaki filozofowalo si¢ w starozytnych Chinach, Zhuangzi kazda
nazwe, ktéra sie postuguje, ustawia w parze z nazwa ja dopelniajaca. I w takim
kontekscie pojawia si¢ w jego ksiedze to, co nas interesuje, czyli pustka i nieist-
nienie. ,,Pusty umyst” jest przeciwienstwem tego ,wydarzonego”; jest umystem
medrca taoistycznego, w przeciwienstwie do tego drugiego — jak powiedzielis-
my — zwigzanego z wyksztalceniem, ze zdobywaniem umiej¢tnosci, jakie moze
posiada¢ specjalista. Zhuangzi pisat o tym tak:

Nie czyn stawy [swoim] panem, nie badz skarbnica [chytrych] planéw, nie badZ stugg obo-
wigzkow, nie czyn wiedzy [swoim] gospodarzem. Wriel si¢ catkowicie w to, co niewyczer-
pane i wedruj po niebycie. Wykorzystaj w pelni to, co dostates od Nieba, ale nie ogladaj si¢
za zdobycza, badz po prostu pusty. Najwyzszy czlowick uzywa swego umystu jak zwiercia-
dfa: nie wita [rzeczy] ani ich nie Zegna — odbija je i nie gromadzi ich. [...] Umystem wy-
praw si¢ w nieskoficzono$¢, a [zyciodajne] tchnienie zbierz na pustkowiu (ZHUANGZI

VII2009: 93, 91).

»Czy mogg si¢ zapyta¢ na czym polega post umystowy?” ,,Skup swoja wole. Nie stuchaj
uchem, ale stuchaj umystem. Nie stuchaj umystem, ale stuchaj tchnieniem. [Czynnos¢]
stuchania konczy si¢ na uchu. Umyst koriczy si¢ na odbijaniu [poj¢é]. Ale tchnienie jest
pustka [swobodnie] przyjmujacg wszystkic istoty. Dao skupia si¢ wlasnie w pustce i ona
jest postem umystu” (ZHUANGZI IV 2009: 54).

W przypadku obu tych kategorii nalezy ponownie podkresli¢, ze majg one
charakter pragmatyczny. Obie dotycza sposobu postugiwania si¢ umystem — na
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sposob ,wydarzony’, czyli okre$lony, specjalistyczny, i na sposéb ,,pusty”, czyli
w stalej otwartoéci na ptynny strumien okolicznosci i zdarzen, bez ,,zatrzymy-
wania” czegokolwiek jako wyuczonego w minionych okoliczno$ciach sposobu
dziatania, kt6ry nabiera w ten sposéb abstrakeyjnego, uogdlnionego charakteru.
Czyli pustka to odrzucenie z géry okreslonych sposobéw dziatania na rzecz
petnej otwartosci.

Takie rozumienie pustki oczywiscie zostanie pdézniej w czasach Kumara-
dziwy i wielkiej akeji thumaczenia sutr na jezyk chinski zauwazone i docenio-
ne przez thumaczy. Wtedy jezyk sformulowany na potrzeby swojego wyktadu
przez Zhuangziego postuzy innym ,wykltadowcom”, nauczycielom innych nauk.
W wielu éwezesnych szkotach buddyjskich beda powstawaly ksiegi z zastosowa-
niem tej opozycji i tego rodzaju metafory. Ceniona bedzie zwlaszcza metafora
umystu jako pustego lustra. Nabierajac nowych znaczen, zmieni ona tez odnie-
sienia nauk buddyjskich. Ostatecznie Szésty Patriarcha chan Huineng postuzy
si¢ nig na sposdb catkowicie chinski, koriczae tym samym ten etap reformowania
nauk buddyjskich. Wykorzysta wtedy ponownie sformutowana przez Zhuang-

ziego metafore umystu jako lustra, w ktérym, jak juz kiedy$ napisatam:

Odbija si¢ w nim $wiat, ale on sam niczego nie zatrzymuje. Nie ma wi¢c przedmiotu i nie
ma nazywania, nie ma procesu tworzenia sensu i nie ma réznicowania. Nie ma tez tego,
ktéry przedmiot postrzega; tego, ktory nazywa po imieniu; tego, dla ktérego ma to jakies
znaczenie, i tego, ktéry jest rézny od wszystkiego innego. Nie ma wigc podmiotu. Odbicia
lustrzane nie sg znakami. Zatem umyst mistrza dao nie tworzy znakdw, jedynic odbija i za-
lamuje sie w nim sama powloka symbolicznosci (WOJCIK 2001: 291).

Mistrz Huineng ostatecznie w ,,jasnym widzeniu” zrealizuje pustk¢ umystu
na sposob buddyjski. Autor przedstawi to w swoim stynnym wierszu napisanym
w odpowiedzi na inny skomponowany przez Shenxiu:

Shenxiu

Cialo jest drzewem bodhi,
Umyst jest jak czyste lustro.
Poleruj je starannie,

Aby nie osiadl na nim kurz (SZYMANSKA 2009: 70).

Huineng

Od poczatku nie bylo drzewa bodhi
I nie istnialo lustro.

Skoro od poczatku nie istnialo nic,

Na czym mialby osiada¢ kurz? (SZYMANSKA 2009: 71)
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KONTEKST UPRAWIANIA SZTUKI
I KONTEKST ESTETYCZNY

Kategoria pustki jest obecna w istotny spos6b réwniez w przestrzeni artystycz-
nej szesciu sztuk, kedrych uprawianie zalecat Konfucjusz, uczac, ze cztowiek
szlachetny winien ,,rozrywke jeno w szeéciu sztukach” (Diﬂlogi konfucjarskie
78) znajdowaé. Odnajdziemy t¢ kategori¢ réwniez w kontekscie prakeyk ar-
tystycznych w klasztorach i nauczaniu najpierw chanu, a pézniej japoriskiego
zenu. Jako pustka krajobrazu [uczucia/krajobraz] jest wazna kategoria estetyczng
w malarstwie tuszowym i w filozofii sztuki ogrodowej realizowanej przez kon-
fucjaniskich urzednikéw w ich prywatnych miejskich ogrodach. We wszystkich
tych dziataniach artystycznych pustka umystu, nieokreslonosé¢ form i zapomi-
nanie konfucjanskiej tradycji kulturowej pojawia si¢ jako préba przetozenia/
zglebienia/dotarcia do fundamentdw zycia przy pomocy medium innego niz
czysto filozoficzne.

Stad w filozofii sztuki i chinskiej estetyce spotykamy si¢ z tym samym za-
sobem kategorialnym, z jakim mieliémy do czynienia w przypadku omawiania
takich dziedzin, jak filozofia jezyka i ontologia, rozwijanym jednak w nowych
kontekstach. I jak w konfucjanizmie i daoizmie filozofuje si¢ po to, by sprawniej
kierowac¢ si¢ ku bezpostaciowemu dao, tak réwniez i sztuke uprawia si¢ po to, by
ksztalcac smak artystyczny, dojrzewaé ku madrosei. Znakomitym studium tego
zjawiska artystycznego jest ksiazka Julliena Pochwata nieokreslonosci. Zapiski
0 mysli i estetyce Chin.

W sklad szesciu sztuk, ktére maja w Chinach status sztuki wysokiej, wechodza:
ceremonie, muzyka, tucznictwo, powozenie zaprzegiem konnym oraz matema-
tyka; wedlug Benjamina I. Schwartza szdsta sztuka byto pisanie (SCHWARTZ
2009: 59, 458), a wedlug Xinzhong Yao byta nig historia (YAO 2009: 20).
Tworza one wraz ze sztukami nazwanymi ,,trzema doskonatodciami” (malarstwo,
poezja, kaligrafia) obszar dzialani artystycznych, w ktérym np. maluje si¢ tuszem
i pedzelkiem po to, by ujawni¢ puste tlo. A w ogrodach artystéw uprawiajacych
owe sze$¢ sztuk czy trzy doskonatosci jeszcze raz buduje si¢ pustke za pomoca
w specjalny sposdb zaprojektowanych sciezek, by spacerujacy nimi konfucjanski
uczony i urzednik zarazem mogt coraz umiejetniej dazy¢ donikad. Na koniec
jeszcze raz oddajmy glos Jullienowi, ktéry w tak niezréwnany sposéb opisuje te
swlasciwo$¢” sztuki chinskiej:

Ow ogréd donikad nie prowadzi, jego $ciezki zawsze koticza si¢ na sobie samych. Zadna
perspektywa nie dominuje nad innymi ani nie jest faworyzowana, lecz za kazdym zakre-
tem pejzaz ponownie si¢ odnawia. Mozna zatem o chinskim ogrodzie powiedzie¢ to, co
powiedzialo si¢ o tekscie literackim. Na podobieristwo kretej marszruty sensu, spacer jest
rozwijaniem si¢, dziata poprzez stopniowe nasycanie nas pejzazem (uwalniajac jednoczes-
nie od $wiata zewnetrznego) i jako taki nie ma celu. Spacer ten to ciagle dojscie (do
harmonii, ,natur’, uczucia). Co wigcej, arabeski ciagna si¢ w zamknigtej przestrzeni w ten
sposdb, ze przechodzien zawsze ma wrazenie mozliwo$ci wyboru innej trasy: podobnie
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jak czytelnik, ktéry wie, ze inne odczytania s3 mozliwe i nigdy nie widzi korica sensu. Czy-
tanic i spacer faczy to samo poczucic tego, czego nie mozna wyczerpaé. Dzicki zakretom
marszruty ogréd nigdy nie traci uroku pod spojrzeniem, mozna by rzec, ze zawsze posiada
Hreszte” albo ,,nadwyzke” pejzazu (tak jak si¢ méwi o nadwyzce dzwigku, poczucia, sma-
ku): kazdy z jego aspektow odpowiada innym, to, co w kazdej chwili w nim wida¢, robi
aluzj¢ do tego, czego nie widaé; wraz z tekstem dzieli glebig tego, co niejawne (JULLIEN
2006b: 240).

W Chinach bowiem istnienie i nieistnienie ujawniajg siebie nawzajem w taki
sposob, by niemozliwe stato si¢ opowiedzenie za jednym z tej pary. Dlatego pust-
ka nie jest rozumiana jako préznia, a niebyt nie jest niczym na sposéb Parmeni-
desowego zaprzeczenia bytu, bowiem w mysli chinskiej niebyt lub nieistnienie
czego$ sa rozpatrywane jako nic, ale takie nic, ktdre czyni uzytecznym to, co
be¢dac czyms$, ma okreslong forme.
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