Rafal Mazur

Czy Daodejing Laozi daje podstawy do interpretacji mistycznej?

W zwigzku z odczytaniem Daodejing i interpretacja tego tekstu pojawia sie bardzo wiele
probleméw, a samo podstawowe pytanie zawarte w tytule, otwiera szeroki rejestr pytan
dodatkowych: moze to tylko niezrozumienie tego jakze tajemniczego tekstu pozwala
na interpretacje mistyczna? A moze to glownie problem z niejasnoscig i nieprecyzyjnoscia
samego jezyka chinskiego isposobu mowienia uzywanego przez chinskich filozoféw?
Bo przeciez na samym poczatku mozna zadaC proste, dopiero od niedawna Swiadomie
stawiane pytanie, czy w ogole europejska kategoria ,,mistyki” i, co za tym idzie, ,tekstow
mistycznych” ma jakiekolwiek odniesienie do tekstow powstatych w kregu chinskiej
cywilizacji? Organizatorzy konferencji ,,Mistyka Wschodu i Zachodu”, nie bez przyczyny
w odniesieniu do daoizmu, uzyli sformutowania ,problem mistycyzmu w daoizmie”.
Czy odczytywanie Daodejing jako tekstu mistycznego nie jest kolejnym przypadkiem
europocentrycznego spojrzenia na pozaeuropejska kulture?

Na poczatku nalezy stwierdzié¢, iz sam tekst i jego znaczenie oraz miejsce w chinskiej
kulturze nie utatwiajg rozwigzania problemu. Daodejing w Chinach bowiem funkcjonuje
w dwoch postaciach: ten sam tekst jest zaréwno klasycznym traktatem filozoficznym,
zaliczanym do kanonu tekstéw szkoly daoistycznej (Ddojid & 2% ), jak réwniez jest jednym
z najwazniejszych pism religijnych, a traktowany w ten drugi sposob jest przez religie
daoistyczng (Ddojido J& #{). Na gruncie tej religii mamy do czynienia z do$wiadczeniami,
ktore moglibySmy porownywac z europejskimi doSwiadczeniami mistycznymi, a sama Ksiega
Dao i De w kregach religijnych uznawana jest za tekst natchniony. Przekonanie to nabierato
znaczenia wraz z deifikacja samego Laozi, ktéry juz w epoce Han zostal uznany za bdstwo
i nazwany Najwyzszym Panem Lao'.

Wydaje sie jednak, iz w kregach wyksztatconej elity chinskiej przez wieki Daodejing
byt traktowany przede wszystkim jako tekst filozoficzny. Najstarsza wersja traktatu to
tzw. ,,Bambusowy Laozi”, odnaleziony wsréd 804 zapisanych bambusowych tabliczek, ktore

odkryto w grobowcu w Guodian.

Materiaty te, datowane na300r.p.n.e,, kryja fragmenty pieciu starozytnych dziet
filozoficznych, w tym urywki z tekstéw konfucjaniskich iinnych. Wéréd nich znajduja sie
33 ustepy, ktére mozna zestawi¢ z 31 rozdzialami Daode jing, aczkolwiek majace odmienny
uklad werséw oraz znaki znacznie odbiegajace od zachowanej wersji klasycznej. Ogoélnie rzecz
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biorac, fragmenty te dotycza samodoskonalenia oraz jego zastosowania w sferze wiadzy
krolewskiej i utrzymywaniu tadu panstwa’.

Wskazywaloby to na bardziej pragmatyczny niz religijny wymiar tekstu. Ostatecznie
o redakcji Daodejing, ktéra obecnie jest kanoniczna i jest podstawq wszelkich wspotczesnych
thumaczen, zadecydowal wybitny filozof nurtu zwanego xuanxue - ,tajemna nauka” (%)
Wang Bi (226-249). Warto przy tym zauwazyC, iz nurt ten znany jest rowniez pod nazwa
,neodaoizmu” i odnosi sie do recepcji pism daoistycznych przez uczonych konfucjanskich.
Niewatpliwie jest to zatem redakcja powstata w Srodowisku filozoficznym.

Wsrod olbrzymiej ilosci thumaczen Daodejing jest rzecz jasna wiele takich, ktore
mocno zorientowane sg na podkreSlenie mistycznego charakteru tekstu. Warto tez zauwazyc,
iz réwnie duzo z nich, akcentuje polityczny czy tez militarny charakter interpretacji pisma
Laozi, a wéréd ttumaczen i adaptacji tekstu, znajdziemy nawet takie, jak ,, Tao miauczenia™.
Niezaleznie od kwestii zwigzanych z thumaczeniem, a dok}adnie z problemami jezykowymi,
w tym miejscu chcialbym zaznaczy¢, iz nawet naukowcy, ktorzy zdecydowanie twierdza,

iz jadro Daodejing jest mistyczne, tak jak Benjamin I. Schwartz stwierdzaja, Ze

nawet jesli taoizm ten mozna nazwal mistycznym, trzeba oczywiscie pamietaé, ze jest to
mistycyzm, ktory pojawil sie w kontekScie chinskim, a nie hinduskim, czy chrzescijaniskim.
Twierdzac, Ze taoizm jest mistyczny, nie twierdze, Ze mistycyzm taoizmu to mistycyzm
braminizmu, buddyzmu mahajany czy Jakoba Boehmego. Jest to mistyczny Swiatopoglad,
ktory pozostaje wylacznie chiniski i catkowicie sui generis™. Ten sam autor réwnocze$nie
w innym miejscu potwierdza silnie pragmatyczny wymiar tekstow daoistycznych, ktéry to
wymiar sklania wielu naukowcéw ,do postawienia pytania o to, czy termin taki jak
,»Mmistycyzm” mozna w ogble odnie$¢ do zdroworozsadkowego chinskiego $wiatopogladu
Laozi®.

W ponizszym artykule przedstawie koncepcje Francois Julliena, odmawiajaca
daoizmowi Laozi wymiaru mistycznego, podkreslajaca w zamian praktyczny wymiar
Swiatopogladu Starego Mistrza. (Ciekawe jest wtym kontekScie spostrzezenie, ze tak
jak duza liczba zachodnich badaczy odczytuje Daodejing jako tekst z elementami
mistycznymi, tak filozofowie chifiscy, np. Feng Youlan, Lau Din Cheuk, Li Zehou,
czy Hajime Nakamura, pomijaja w ogole ten problem, rownocze$nie mocno podkreslajac
praktyczno$¢ daoistycznego Swiatopogladu.) Koncepcja ta oparta jest na badaniu sposobéw
uzycia jezyka w Daodejing. Zanim jednak do niej przejde, warto zwroci¢ uwage na kwestie
chinskiego pisma i, coza tym idzie, sposobu wypowiadania sie chinskich filozofow.

Wydaje sie, iz bez uswiadomienia sobie tego problemu, wszelka praca zwigzana
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z thumaczeniem i interpretacja chinskich tekstow filozoficznych bedzie narazona
na ,,zagubienie w ttumaczeniu” spraw i kontekstow niezwykle istotnych. Warto zaznaczyc,
ze, zrozumienie kwestii jezyka wypowiedzi chinskich filozoféw sprawi, iz niejasnos¢ tych
wypowiedzi stanie sie jasna. Nie oznacza to oczywiscie, iz od tego momentu zrozumienie
chinskiej filozofii stanie sie latwiejsze. Wydaje sie, iz dotego celu potrzebujemy
przy czytaniu chinskich tekstow uzy¢ zgotainnych narzedzi, niz ma to miejsce przy analizach
tekstow filozoficznych z zachodniego kregu kulturowego. Tajemniczo$¢ i ,ciemno$¢”
chinskich tekstow, a w szczeg6lnoSci Daodejing, nie wynika bowiem z intencji ukrycia

czegos ,,poza” jezykiem, ale z checi ukazania tego, czego wypowiedziec sie nie da.

Gdy kto$ zaczyna czytac chinskie dzieta filozoficzne, pierwszym wrazeniem, jakie odnosi, jest
zapewne lakoniczno$¢ wypowiedzi ipism ich autor6w oraz brak w nich wewnetrznego
powiazania. Otwérzmy ,Dialogi konfucjanskie”, a zobaczymy, ze kazdy akapit sktada sie
tylko z kilku stéw, a miedzy kolejnymi akapitami nie ma prawie zadnego zwigzku. Otworzmy
ksigzke zawierajaca wyklad filozofii Laozi, a zobaczymy, ze sklada sie ona z okolo pieciu
tysiecy stow — nie wiecej niz artykut w czasopiSmie, a jednak znajdziemy tam cala jego
filozofie. Student przyzwyczajony do skomplikowanego rozumowania i szczegétowej

argumentacji nie potrafitby zrozumie¢, co ci chifiscy filozofowie mowia”®.

Nalezy zwrdéci¢ uwage na glowng réznice pomiedzy wypowiadaniem sie za pomoca
tych znakoéw, azapisem zapomocg alfabetow sylabicznych. Chinskie znaki nie sa
odpowiednikami stéw, mimo iz mozna niejednokrotnie je tak thumaczy¢. Trzeba jednak przy
tym pamieta¢, iz powstaly zrysunkdéw iw kwestii zakresu ipojemnoSci znaczeniowej
roznig sie od stéw zapisanych alfabetem sylabicznym, tak jak od zapisu stownego rézni sie
obraz. Znaczenie terminu stownego jest oczywiscie precyzyjniej wskazane, lecz znak chinski
ma, jak obraz, o wiele wieksza pojemnos¢ znaczeniowq. Przykladem niech bedzie chociazby
tak istotny dla filozofii chinskiej oraz dla calej chifiskiej kultury znak gi %, thumaczony
w jezykach europejskich na kilka réznych sposobow, wsrdd ktorych sa takie jak ,,energia”,
,moc zyciowa” czy ,,zywy ruch”. Mozna stwierdzi¢, iz wszystkie te thumaczenia odpowiadaja
znaczeniu tego znaku, niemniej rownoczesnie nalezy dostrzec, ze rejestr jego znaczenia jest

o wiele szerszy. Tak na temat tego znaku pisze Schwartz: ,,

Opracowany u schytku dynastii Han stownik Shuowen Xu Shena méwi o ,,oparach chmur”,
a Akatsuka sugeruje, ze chmury i wiatr wskazuja rzecz jasna na bezksztattne sity wszechswiata
[...] W ,Dialogach konfucjafiskich” termin ten oznacza miedzy innymi oddech...Inne
objasnienie znaku (potwierdzone w Shuowen) podkre§la obecnos¢ wnim elementu
odnoszacego sie do ryzu (mi). Zgodnie z tym pogladem znak przedstawia pozywne opary
gotowanego ryzu lub ziarna. Opary te reprezentuja odzywcze wlasciwosci pozywienia,
podtrzymujace zycie ienergie czlowieka. Obraz jedzenia wskazuje nawet na wzajemna
wymiane energii i substancji miedzy ludZmi a otaczajacych ich $rodowiskiem...Jasne jest
rowniez, ze qi obejmuje wilasciwosci, ktére okreslilibySmy jako psychiczne, emocjonalne,
duchowe, numinotyczne, a nawet mistyczne. To wlasnie w tym punkcie zachodnie definicje
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materii i tego, co fizyczne, systematycznie wykluczajace tego rodzaju wiasciwosci, wcale nie
przystaja do qi. Przekonanie, ze wszystkie te wlasciwosci nie mogg réwnoczesnie tkwi¢ w tej
samej substancji, w zadnym razie nie wydaje sie dogmatem. Slowo ,energia” jako ogélne
okreSlenie qi jest rownie zwodnicze, co termin ,materia”, w takim stopniu, w jakim
na Zachodzie uzywasie go wylacznie w odniesieniu do sily zwiazanej tylko z bytami

opisywanymi w kategoriach masy fizycznej”’.

To tylko fragment opisu zakresu pojeciowego znaku qi, majacy uzmystowic
czytelnikowi problemy z thumaczeniem chinskiego pisma. Gdy do tego dodamy specyfike
jezyka, ktory nie jest jezykiem fleksyjnym, a przy okazji skonstatujemy, iz w starozytnym
chinskim piSmiennictwie nie uzywano znakow interpunkcyjnych ani przerw miedzy znakami,
ktére moglyby oznacza¢ na przyklad koniec zdania, problem interpretacji i tltumaczenia
chinskich tekstow filozoficznych otworzy sie w pehni przed nami.

Co istotne, wieloznaczno$¢ chinskiego sposobu zapisu mysli dla filozoféw chinskich

nie tylko nie byla problemem, ale wrecz postuzyla powstaniu specyficznego sposobu

wypowiadania sie. Jak zauwaza Feng Youlan, pisma chinskich filozofow

w poréwnaniu z dzietami filozoficznymi Zachodu, obfituja w aforyzmy, aluzje i obrazy.
Aforyzmy musza by¢ krotkie, aluzje za$ iobrazy musza by¢ wewnetrznie niepowigzane.
Aforyzmy, aluzje imetaforyczne obrazy nie sa wiec dostatecznie precyzyjne. Ich
niewystarczalnos¢ w zakresie precyzji wypowiedzi kompensowana jest jednak ich
sugestywnos$cia. Precyzja wypowiedzi i sugestywnos¢, rzecz jasna, wzajemnie sie wykluczaja.
Im bardziej precyzyjne jest jakie$ wyrazenie, tym mniej jest sugestywne [...] Wypowiedzi
i pisma filozoféw chinskich sq tak bardzo nieprecyzyjne, zZe ich sugestywnos¢ jest nieomal
nieograniczona®,

Sposob wypowiadania sie chinskich filozoféw porownuje w innym miejscu Feng
do wypowiedzi poetyckiej i do wypowiedzi artystycznej, do sztuki w ogole. To dosy¢ wazna
kwestia, poniewaz to wilasnie poetycko$s¢ wypowiedzi filozoficznej determinuje jej

niescisto$¢, a zarazem sugestywnosc.
Ideatem wszelkiej sztuki chinskiej [...] jest sugestywno$¢, a nie precyzja. W poezji tym, co
poeta zamierza przekazaé, czesto nie jest to, co bezposrednio méwi, lecz to, czego nie méwi...
»liczba  stéw  jest  ograniczona, ale mys$li, jakie poezja ta nasuwa, sa
nieograniczone”...inteligentny czytelnik poezji czyta to, czego nie ma w utworze... «to, co

znajduje sie pomiedzy wierszami». Taki jest ideat sztuki chiniskiej, a ideat ten odzwierciedla
sposdb, w jaki wypowiadali sie chifiscy filozofowie.’.

Na gruncie poetyckiej nieScistosci formuje sie filozoficzna strategia uzycia jezyka,
ktéra pomimo podobienstw do wypowiedzi mistykow (niejasnos$¢), okazuje sie strategia
prowadzaca do innych doswiadczen. Anna I. Wéjcik zauwaza, iz najczeSciej nieporozumienia

w rozumieniu chinskich tekstéw filozoficznych rodzq sie

szczegOlnie latwo, gdy przyjmujemy (a czynimy to na ogét bezwiednie), ze podstawowe
wybory filozoficzne dokonane w naszej wilasnej kulturze sq uniwersalne. Zaktadamy, ze jezeli
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co$ jest wazne, to powinno by¢ takie w kazdym miejscu na Swiecie [...] I jezeli napotykamy
cywilizacje, w ktorej nie prowadzito sie dysput na te tak wazne dla nas tematy, to jawi sie nam
ona jako niezwykle wprost zagadkowa...Cala ta tajemniczo$¢ bierze sie jednak
z niezrozumienia, ktére rodzg Zle postawione pytania'’.

Czytajac teksty chinskich filozoféw, zanim zaczniemy je zrownywac z europejskimi
tekstami filozoficznymi, warto sobie u$wiadomi¢, iz ,sa one owocem tradycji pisarstwa

»11 Ten mocno

odmiennej od zachodniego typu argumentacji i konstrukcji wypowiedzi
rozbudowany wstep (jednakze konieczny), zakoncze wypowiedzigq
XX-wiecznego kaligrafa Chiang Yee: ,Doniedawna Europejczycy mieli sklonnos¢
do myslenia o chinskiej umystowosci jako o czym$ wysoce tajemniczym. OczywiScie
Chinczycy nigdy sami o sobie w ten sposéb nie mysleli. Zatem tajemnica musi by¢ wynikiem
nieporozumienia”*?.

Zdaniem Julliena, nieporozumienie zwigzane z mistyczng interpretacja Daodejing,
zwigzane jest z pozornym podobienstwem wypowiedzi, jakie mozemy dostrzec pomiedzy
tekstami mistykéw europejskich itekstem Laozi. Niewatpliwie czytajac pisma Plotyna
czy Damaskiosa, mozna odnalez¢ wrecz blizniacze frazy i okreSlenia w tekscie Laozi, gdy
moOwia oni o niewyrazalnym Jednym, ktorego nie mozna nazwacC i wobec ktérego jezyk
pozostaje bezsilny, gdyz to Jedno przekracza rzeczywistoS¢, ktorg jezyk opisuje. Rzecz jasna,
przedstawiciele obu tradycji my$lenia staneli przed tym samym problemem, czyli jak wyrazi¢

niewyrazalne. W obu tych tradycjach autorzy siegneli po narzedzia jezykowe, by to wyrazic .

Wedlug neoplatonikow

nasze stowa i nasze pisma moga co najwyzej ,,wskazywac niejako droge ku temu” (Enneady,
VI, 9, 4). Kiedy powinniSmy sie odwola¢ do jezyka, zarazem zostajemy zmuszeni, by wyjs¢
poza jezyk i otworzy¢ sie na kontemplacje. Wypowiadajac bowiem to, co ,niewyrazalne”
(arreton, aporeton), uznajac, ze jest ,niepoznawalng Ciemnoscig”, doznajemy wywrocenia
naszej mowy, skazani na ,.kroczenie w pustce” (Pierwsze zasady, I, 4) [...] Jedyna alternatywa
dla milczenia to zadowoli¢ sie ,wskazaniem” nanie, postuzy¢sie mowa wbrew jej
prawomocnosci, w trybie ,nieprawym” (Damaskios nawiazujacy tu do ,,Timajosa”), z braku
lepszego rozwiazania®,

Trudno oprzec sie wrazeniu, ze gdy Plotyn i jego nastepcy méwia o Jednym, to méwia
odao Laozi. ,«Nie otaczajac Go juz niczym jakby dookola inie mogac obja¢ Jego
rozmiaru»>, powiada Plotyn o owym Jednym, «ktérego nie mozna nazwaé»>, nieskonczonym
i tajemnym. «[...] Nie moze mie¢ w koncu ustosunkowania do rzeczy innej, polega bowiem

na Sobie i istnieje przed istnieniem rzeczy innej»> (Enneady, VI, 8, 11).”%,
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U Laozi natomiast czytamy na samym poczatku traktatu Daodejing: ,,Dao, ktére
moze byC nazwane, nie jest wiecznym dao. Nazwa, ktora moze by¢ nadana, nie jest wieczng
nazwa.”"” Z koleiw innym miejscu znajdujemy: ,,Oto jest rzecz niezréznicowana a dojrzala;
zrodzona przed niebem i ziemia; spokojna — cicha — niezalezna od niczego i niezmienna.
Dziala wszedzie wolna od niebezpieczenistw. Mozna by ja bylo uwaza¢ za matke Swiata. Ja
nie znam jej imienia. Oznaczajac ja znakiem, nazwe ja Dao. Przymuszony do tego by nadac
jej imie — nazwe ja Wielka.”"® Podobienistwa tekstdw neoplatoniskich i Daodejing sa
uderzajace. Czytajac mistykow europejskich i daoistow mozna odnieS¢ wrazenie, iz wizja
Swiata w obu tradycjach jest tasama, a zatem teksty dotycza tego samego. Zar6wno
neoplatonicy, jak i Laozi uzywajq ,,tych samych okreslen logicznych [...]: przede wszystkim
jego [Jednego i Dao'’] «niezréznicowana>> natura, jak tez uprzednio$¢ w rozwoju $wiata;
nastepnie deprywacja, ktora prowadzi do jednosci, niezalezno$¢ i pusto$¢; a w koncu
powszechno$¢ i stato$¢, ktorej nic nie moze ograniczy¢”'®.

Wydaje sie wiec, iz zbieznoS¢ sposobu wypowiedzi Swiadczy o zbieznosci stanowiska.
ZbieznoS¢ ta niejako ,uprawnia” do modwienia o daoistycznej mistyce, o mistycznym
wymiarze Daodejing. Tylko czy wtym momencie nie popelniamy bledu, o ktérym
wspominata cytowana powyzej Wéjcik? Czy to, zZe w obu tradycjach pojawiajq sie podobne
formy wypowiedzi oznacza, iz w obu tradycjach mowisie to samo iotym samym?
Argumentacja Julliena, dotyczaca odmiennosci dyskursow iodrzucajgca mistycyzm
Swiatopogladu daoistycznego, wychodzi od kwestii narzedzi jezykowych, opartych jednak
na roznicach o wiele glebszych niz kwestie sposobu wypowiadania sie. Jullien twierdzi,
iz mimo zbieznoSci w wyrazaniu sie, w przypadku Srodziemnomorskich pism mistycznych
i Daodejing (oraz pism daoistycznych w ogéle) mamy jednak do czynienia z r6znymi
sposobami dzialania ird6znymi narzedziami. ,Nasza hermeneutyka ukonstytuowata sie
na opozycji ptaszczyzn; z jednej strony otwarta na spojrzenie obrazowa figuracja, z drugiej

za$ skrywajacy sie podnig sens duchowy”®.

Innymi slowy, mamy do czynienia
zrozdzieleniem metafizycznym: zjednej strony S$wiat fenomendéw, z drugiej S$wiat
pozafenomenalny, ktoéry pozostaje niewidoczny dla niewprawnych oczu iumystow, ktory

dopiero trzeba odkry¢ iktéry okazuje sie by¢ tym prawdziwym S$wiatem. Narzedziem
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jezykowym, ktére ma pomdc w odstonieciu tego drugiego Swiata, jest alegoria, ktorg nalezy
umie¢ odczytywac. Jest ona niczym zaslona, ktorg wtajemniczeni mogga podniesc,
by zobaczy¢ prawdziwy porzadek rzeczy i dotrze¢ do samej istoty i substancji rzeczywistosci.
,Pod dostownym wyrazeniem nalezy odnaleZ¢ sens ««mistyczny»>. Zadaniem komentatora jest
go ujawni¢, ma on odstoni¢ filozoficzng albo teologiczna lekcje; zdja¢ ukrywajacy ja
w oczach gminu plaszcz zmyslenia [...] Jednakze ta powloka obrazu nie jest jednoznaczna,
poniewaz ukrywa, alepoto, by lepiej pokaza¢; zaszaslona jest tu poto, aby ja

»2 Innymi stowy,

podniesc¢...Rzeczywistos¢ jest zania, dostep maja do niej inne oczy
mistyczny sens wypowiedzi, kryjacy sie pod niejasno$cig i tajemniczoscia, stuzy do ukrycia
i odkrycia réwnoczesnie innego Swiata. To obraz Swiata w porzadku substancjalnym,
a substancja kryje sie za alegoria. Co istotne, jest to substancja uchwytna tylko i wylacznie

rozumowo;; Jedno u Plotyna ,,pozostaje zwrécone ku «teorii»»”*!

. Alegoria oswietla to, co
wyzsze, abysmy mogli je dostrzec ,,od dotu”.

Strategia jezykowa polegajaca na odwracaniu logiki i ,wariacjach” wypowiedzi,
stosowana przez Laozi i kontynuowana nastepnie przez Zhuangzi, nie postuguje sie alegoria.
Sam Jullien stwierdza, iz nie znalaz} jej w zadnym z badanych przez niego tekstow chinskich.
Laozi postuguje sie natomiast, dla wyrazenia niewyrazalnego, aluzja. Aluzja jest zabiegiem,
ktory ma wskazywac cos, co umyka uwadze obserwujacego, ale nie odnosi nas do drugiego,
»innego” swiata. W chinskiej wizji swiata bowiem to, co niewyrazalne, nie jest wynikiem
podwojenia rzeczywistosci i mysliciele nie maja potrzeby odnoszenia sie do innego Swiata.
Porzadek chinskiej wizji nie jest bowiem substancjalny, lecz jest porzadkiem wysubtelniania.
Nawet jesli czeS¢ rzeczywistosci jest pozazmystowa, to nie sg to dwie rozne rzeczywistosci,
a juz na pewno ,,nie dochodzi tu do metafizycznego ciecia miedzy tym, co zjawiskowe, a jego

»2_ Nieokre$lone iniewyrazalne dao nie jest substancja dla przejawiajacych sie

podstawa
fenomen6éw. Spos6b moéwienia, ktéry nic onim nie méwi ma skierowaC nasza uwage
na poziom wysubtelnienia rzeczywistosci taki, ze az jest on nieokreSlony. Nie oznacza
to jednak, ze jest to jaki$ byt odrebny od okreslonych, zindywidualizowanych fenomeno6w;
jest to najsubtelniejszy poziom procesu, ktéry nieustannie wypeklia rzeczywistosc.
W zwiazku z tym, iz wszystkie fenomeny na tym poziomie sg nieokreslone, nie sg od siebie
odroznialne. Dlatego ten poziom nazywamy Matka wszystkich istnien. Nie nalezy tego

rozumie¢ jako zdania o faktach w postepie czasowym. Jak stwierdza Feng, zdania typu
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,Bezimienne (stalo sie) prapoczatkiem nieba iziemi”, nie sq zdaniami rzeczowymi, tylko
formalnymi®. Nie znajdujemy bowiem w wizji Daodejing przekonania o istnieniu poziomu
nieokreslonego, z ktérego wytania sie okreslone, gdzie nieokreslone byloby czyms$ w rodzaju
substratu rzeczywistosci, czy rezerwuaru form. Odmiennie niz w wizji greckiej, gdzie
substancja moze istnie¢ bez aktualizacji form, w chinskiej to, co niekreSlone ito co
zaktualizowane to poziomy tego samego procesu, ktory nie ma poczatku ani konca. Popularna
metafora ,,korzeni i gatezi” wskazuje, iz jeden poziom bez drugiego nie istnieje, przy czym
zaden nie jest prawdziwszy od drugiego. Wyrazenia typu ,,Wielki DZwiek nie brzmi. Wielki
Obraz nie ma formy” odnosza sie do najbardziej subtelnego, niezréznicowanego poziomu
rzeczywistosci, gdzie wszystkie pojedyncze, zaktualizowane obrazy czy dzwieki nie sg
od siebie odroznialne. Odsylaja nas one ponadto do poziomu jednostkowego, do ,galezi”,
gdyz tylko przez ten poziom mozemy doswiadczy¢ calosci procesu obejmujacego calq
rzeczywisto$¢. Do samego dao. ,Przy wyobrazaniu niezréznicowanego zasobu dao rola
obrazu nie sprowadza sie zatem do wzywania tego, co zmystowe, by dazylo do pewnego
«poza» nim samym [...], lecz raczej wydobywanie ztego, co zmystowe, ozywiajacej je
nieskonczonej pustki: poprzez to, co zindywidualizowane, wyrazi¢ dezindywidualizacje,
w ktérej tkwia jego korzenie, jak tez zasprawa tego, co niezréznicowane, wzbudzi¢
doSwiadczenie pei.”* Ani Wielki Obraz, anitez Wielki Dzwiek nie istniejg
poza poszczegélnymi  obrazami  czy dZwiekami, anitez nie = zamykajg sie = wich
szczegbtowosci. Rozwijaja sie ,,poprzez nie w nieskoriczono$¢”>.

Tego rodzaju zabiegi maja wymiar strategiczny, nie mistyczny. Ukazuja subtelny
poziom rzeczywistoSci, nie, aby otworzyC dostep do Prawdy (gdyz ta itak jest
juz przed naszymi oczami), ale by pomoc w osiggnieciu skutecznosci. Tym bardziej wyrazny
staje sie wtym momencie brak dualizmu metafizycznego. Skutki postrzezenia calej
rzeczywisto$ci maja wymiar doczesny, pelne zrozumienie sensu Daodejing polega na jej
zastosowaniu. Ksiega Laozi mowi, iz prawdziwa skutecznosC tworzy sie na poziomie
niezréznicowanym rzeczywistosci, tam, gdzie aktualizacje jeszcze nie nastgpily. Ten, kto

operuje natak subtelnym poziomie, osiaga prawdziwa ,bieglos¢, nie c¢wiczac sie

9926 27

w mistrzostwie”?. Ksiega taka bieglo$¢ nazywa ,tajemniczq biegloscia — Zf]”?. Dlatego
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nie powinno sie interweniowac bezposrednio w danej sytuacji, lecz we wcze$niejszym stadium
jej ewolucji, wtedy gdy ,,wskazdwki” tej sytuacji jeszcze ,nie sa dostrzegalne”, a wiec tym
atwiej” nia kierowa¢ (8§ 64). Poszukiwanie skutku odrazu w koncowym stadium
namacalnych $ladéw, natarczywie, sprawia, ze bedzie on sztuczny i rozdrobniony. [...] ,,skutku
jako takiego nie da sie otrzymac bezposrednio”, lecz nalezy ,stale sie sytuowac na poziomie
matki skutku”, a wiec niezréznicowanego zasobu, z ktérego 6w skutek moze sie wytonic¢®,

Wizja zawarta w Daodejing odnosi sie do calej rzeczywistosci z jej wszystkimi
poziomami wysubtelnienia i na dziataniu skutecznym w tej rzeczywistosci. Jak pisze Wang

Bi, komentujac ustep z Daodejing:

Kto stosuje [¢wiczenia regulujace przeptyw] qi, ten osiaga harmonie doskonaltej delikatnosci

i jak nowo narodzone dziecko nie ma zadnych planéw do realizacji. Wtedy wszystko pozostaje

nienaruszone i realizuje to, co ma ze swej naturyl[...] Gdy widzi sie jasno jak rzeczy na Swicie

sie majq — bez kltamstw, iluzji i prywaty — wtedy wszyscy i wszystko rzeczywiscie sie zmienia.

Gdy méwi sie, ze dao nie podejmuje dziatan, to wiasnie to ma sie na mysli®.

Odczytanie ,,Daodejing” jako traktatu strategicznego, nie jest czyms ani nowym,
ani sprzecznym z chinskim sposobem myslenia. Jak juz wspominatem, wiekszos¢ chinskich
zrodel akcentuje pragmatyczny wyraz mysli filozoficznej Parstwa Srodka. Dla chifiskiej
filozofii charakterystyczne nie byly dysputy o znaczeniu poje¢, nie poszukiwano prawdy, nie
zajmowano sie semantyka. Najwazniejsze byly rozwazania dotyczace skutecznosci dziatania.

Co za tym idzie, interesowano sie pragmatyka nazw.

Nie jest istotne pytanie oto, czy maja one jaki§ sens niezalezny od rzeczywistych
uzytkownikéw jezyka. W tym kontek$Scie mowi sie, ze medrzec postuguje sie stowem,
lecz jego dziatanie wyptywa z zupelnie innego Zrédla — z nieistnienia nazw, nazywania
i rzeczywistosci uzytkownikéw mowy. Taki sposéb podchodzenia do jezyka (z jednej strony
pragmatyka, a nie semantyka, z drugiej za$ odniesienie do nieistnienia zamiast do istnienia)
okazalo sie najbardziej oryginalnym wktadem filozofii chinskiej do kultury $wiatowe;j.

A Daodejing jest jednym z najwazniejszych elementow tego wkiadu.

Podsumowujac, nalezy stwierdzi¢, iz analiza strategii jezykowych Julliena nie
pozostawia miejsca na mistyke w Swiatopogladzie daoistycznym. Pomimo podobnie
brzmigcych zwrotéw jezykowych, ich utozsamianie ze sobg polega na nieporozumieniu.
Okazuja sie by¢ shuzace innym celom, okazuja sie by¢ na innym fundamencie zbudowane.
Pozorne podobienstwa kryja glebsze roznice, niz poczatkowo sie mozna bylo spodziewac.
Wraz z coraz lepszym poznawaniem chinskiego jezyka i pisma zachodnia nauka dociera
do chinskich podwalin kultury myslowej, ktore wymagaja od badaczy pozostawienia na boku
wczesniej uksztaltowanych przekonan. Okazuja sie chinskie zreby by¢ bardzo ,lokalne”
w sensie odmiennosci i oryginalnosci. Szybkie i fatwe analogie czesto prowadzg na manowce

uproszczen. Daodejing jawi sie nam jako tekst o praktyce dobrego zycia, tekst o wymiarze
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strategicznym, odstaniajacy przed nami glebie chinskiego spojrzenia na $wiat, zbudowang
na innych przestankach. Zbyt proste wydaje sie twierdzenie o uniwersalnosci pewnych
narracji, ktore w wiekszosci przypadkow odstaniajg swoje Srodziemnomorskie korzenie
(rzecz jasna takze przedstawiciele chinskiej kultury ten blad niejednokrotnie popekniaja, tylko
odnosza swiat do swojego punktu widzenia). A chinskie ,,drzewo madrosci” w innej glebie
jednak jest osadzone i trzeba je bada¢ z duzym dystansem do wilasnej, wyniesionej z innych

rejonow, wiedzy.
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