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Wiuxin jako metoda poznawcza, na podstawie klasycznych pism daoistycznych

Wiixin as a cognitive method, on the example of daoist classical texts

OtwartoSc¢ jest obrazem Nieba.

Spokdj jest obrazem Ziemi.

Ten, kto jest otwarty akceptuje wszystko.

Kiedy jest spokojny, postrzega wszystko.

Kiedy jest otwarty potrafi zaakceptowac ludzi.
Kiedy jest spokojny umie radzi¢ sobie z sytuacjami.

Ksiega Réwnowagi i Harmonii'

Stan umyshu jest w zasadzie istotng sprawg we wszystkich klasycznych szkotach filozofii
chinskiej oraz generalnie w strategiach dzialania wyksztalconych na tonie kultury Kraju Srodka i w
pozostatych krajach kregu konfucjanskiego. Metody osiagania mistrzostwa w dzialaniu zwigzane z
chinskim terminem gong fu sa mocno skorelowane z osigganiem odpowiedniego stanu umystu. W
przedfilozoficznych praktykach wrézebnych zwigzanych z Ksiegq Przemian waznym elementem

byt odpowiedni stan ,czystego umyshi” u wrézgcego®. Kwestie zwigzane z etyka w nauczaniu

Konfucjusza, czyli z byciem rén 4~ — humanitarnym, réwniez sg nierozerwalnie zwigzane z
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postawa mentalng. U Xunzi zas umyst zwany jest ,,niebianskim wladca””. W klasycznym daoizmie

do odpowiedniego stanu umystu nawiazywali zaré6wno Laozi jak i Zhuangzi. Pojawiat sie on jako
postulat pod réznymi nazwami, u Laozi bedgc ,,umystem dziecka” i ,,sercem ghupiego cztowieka”*,
u Zhuangzi za$ miedzy innymi ,,pustg komnatg umystu”°. Stan ten zwigzany jest z ,niewiedzg” i
»,Zapominaniem”, lecz bynajmniej nie jest odpowiednikiem ignorancji, czy tez niedbalstwa w

mys$leniu. Czytamy u Feng Youlana:

Istnieje réznica pomiedzy ,nieposiadaniem wiedzy” a ,posiadaniem niewiedzy”.
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Stan ,,nieposiadania wiedzy” to stan pierwotnej ignorancji, natomiast stan ,,posiadania
niewiedzy” pojawia sie tylko po uprzednim stanie posiadania wiedzy. Ten pierwszy

jest darem natury, drugi zas — osiggnieciem ducha®.

Jak pisze o tym Zhuangzi, odpowiedni stan umystu charakteryzuje najwyzszy ideat
antropologiczny chinskiej kultury, czyli Medrca, ktérego umyst jest jak zwierciadto.’
Niemniej zaraz na poczatku rozwazan nad przedstawiang kwestig warto zauwazyc, iz umyst w

filozofii chinskiej nie jest tym samym, czym jest w filozofii naszego kregu kulturowego. Terminem

yumyst” ttumaczymy chinski znak ‘» xin, jednakze rownoczesnie ten sam znak thumaczymy jako
»serce”. Okazuje sie bowiem, iz Chinczycy uzywajq tego znaku w obu wymienionych znaczeniach,
co wiecej, uprawnione jest w zasadzie thtumaczenie ,,umyst-serce”, gdyz w chinskiej tradycji nie sq
to dwa oddzielne przedmioty. Ma to zwigzek z istotng roznicq w obrazie Swiata, ktory w naszej
kulturze jest tradycyjnie dualistyczny, wiec umyst i serce w nim sg nie dos¢, ze oddzielnymi
przedmiotami/narzadami, @ co  jeszcze  odpowiadaja = za  rozne  sfery  ludzkiego
poznania/odczuwania/odbierania $wiata. Podczas gdy umyst kojarzy sie z dzialalnoscia
intelektualng i racjonalng, serce jest zwigzane z emocjami, a zatem rowniez z irracjonalnymi
,odruchami” czlowieka. I cho¢ taki podzial w zasadzie nie odpowiada juz wspotczesnemu,
naukowemu mysleniu o cztowieku, to, jako przetrwaly w strukturach poznawczych zawartych w
jezyku potocznym, wciaz ksztattuje powszechnie obowigzujacy, konwencjonalny obraz Swiata.

W Chinach xin, podobnie jak cale myslenie o Swiecie i czlowieku, traktowany jest bez
dualizmu i jako taki odpowiada zar6wno za poznawcze (idee reprezentatywne, poznanie,
racjonalizm/rozumno$¢, przekonania), jak i emocjonalne (pozadania, bodZce, emocje, uczucia)
stany czlowieka. Jest to o tyle wazne spostrzezenie, ze na tym niedualistycznym, kognitywno-
emotywnym aspekcie xin opiera sie idea jego oczyszczania i dochodzenie poprzez to do
mistrzostwa w dzialaniu. Xin bowiem pelni role istotna, jesli chodzi o cztowieka jako sprawce. Jak
pisze o tym Chad Hansen: ,xin kieruje dzialaniem, ale nie poprzez przekonania/wierzenia czy
pozadanie. Pobiera on dane ze Swiata i w ich $wietle kieruje dziataniem”®.

Koncepcja wiixin JGL» jako metody poznawczej opiera sie na tym, iz narzad odpowiedzialny
za poznanie, porzadkowanie danych o $wiecie, dzieki ktérym kierujemy swoim dziatlaniem, moze
ulega¢ manipulacji, zar6wno poprzez emocje, ktorych jest siedliskiem, jak i poprzez struktury

poznawcze istniejace w jezyku i zwyczajach spotecznych, ktore sie w nim lokujg. Wiixin thumaczy

sie jako ,,pusty umyst” albo ,nie-umys}”, znak JC (trad. #£) wii ma bowiem znaczenia: nie, zaden,

bez (czego$), nic, nicos¢. Wedlug klasycznych pism daoistycznych, stan wuixin to umyst

6 Y. Feng, Krotka historia filozofii chinskiej, Warszawa 2001, s. 135.
7  Zhuangzi, Prawdziwa ksiega..., dz. cyt., s. 93.
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niewypetniony emocjami oraz niespekulujacy, niedokonujacy rozréznien i w zwiazku z tym
pozwalajacy na postrzegania Swiata z poziomu, ktory jest poziomem niezréznicowanym. Jest to
perspektywa samego Ddo JH, postrzega sie zatem z niej $wiat w calej jego totalnosci, tzn. wszystkie
pojawiajace sie w nim i zanikajace formy oraz ich Zrédlo, niezr6znicowane, niezmienne, z ktérego
wszystkie wspomniane formy wychodza i do ktérego powracajq. Innymi stowy, gdy postrzegamy
poziom niezroznicowany (obok zréznicowanego, rzecz jasna), postrzegamy Catos¢ oraz to, co jest
najistotniejszq cecha tej Catosci, czyli nieustanny ruch jej przemian. Takie doSwiadczanie $wiata, a
co za tym idzie — stan umyshu, ktéry na to pozwala, charakteryzuje Medrca.

Ponizej przedstawie podioze daoistycznego obrazu $wiata zbudowanego na Yi jing 5 &

(trad. % £%), Ksiedze Przemian, ktéry to obraz w konsekwencji wymagat od dziatajgcego w tym
Swiecie przyjecia danego stanu umyshu, czyli ,,nie-umystu”. Nastepnie zaprezentuje, jak rozumieli
znaczenie i role wixin autorzy daoistycznych pism klasycznych i wyjasnie, w jaki sposéb mozna
byto uprawomocni¢ wyniki poznania dokonanego w takim, przyznajmy to, niezwyczajnym dla
Srodziemnomorskiej tradycji stanie umystu.

Obraz swiata wylaniajacy sie z Yi jing byl w zasadzie paradygmatem dla wszystkich
klasycznych szkot filozoficznych w Chinach, stat sie tez podstawa konwencjonalnego, rzec mozna,
popularnego myslenia Chinczykéw o Swiecie. A najwazniejsza jego cechag jest to, iz jest to Swiat w
ruchu, $wiat podlegajacy nieustannym przemianom. Przemiany te wprawdzie podlegaja pewnym
prawom, lecz rozpoznanie wzorcéw przemian nie méwi nam nic o konkretnych sytuacjach, ktére
podlegaja warunkowaniu przez réwnie konkretne okoliczno$ci, niepowtarzalne i specyficzne.
Znajomos$¢ wzorcOw przemian, umiejetnosc¢ ich odczytywania, co byto podstawa sztuki wrozenia z
Yi jing, mogla powiedzie¢ o napieciach zwigzanych z przeptywem qi i przemianami yin i yang,
ktére charakteryzuja dang sytuacje i o ich ewentualnym ruchu w przysztosci. Innymi stowy, wrézby
bynajmniej nie informowaly o konkretnych wydarzeniach, ktére powinny pojawi¢ sie w
przysztosci, lecz informowaly o wielu mozliwych kierunkach rozwoju danej sytuacji w bardzo
ogolny sposob. Bylto to zwigzane z przekonaniem, iz przysztos$¢ nie jest ustalona, a jej rozwoj jest
zalezny od wielu réznych okolicznosci, ktére mogq nastapié, ale niekoniecznie musza. Jak pisze
Ada Augustyniak:

Wedlug starozytnego, przedfilozoficznego chinskiego obrazu Swiata i kosmologii

zawartej w Ksiedze Przemian cala rzeczywisto$C jest w stanie cigglej zmiany,

wszystko przechodzi jedno w drugie na zasadzie uzupehiajacych sie przeciwienstw,

przy czym nie dotyczy to tylko Swiata zjawisk, ktory opieratby sie na jakiejs statej,

absolutnej podstawie. Nie ma w starozytnych Chinach podzialu na Swiat zjawisk i

podstawe, a jedna stalo$¢, o ktorej mozna powiedzie¢, to zasada zmiany. W Swiecie

ciaglej, wiecznej zmiany szukanie istoty wydaje sie nielogiczne, poniewaz juz sama



jej idea zak}ada jaka$ statos$c.’

Swiat Chificzykéw zapisany w Yi jing jawil sie zatem jako plynny, nieustannie zmieniajacy
sie, bez tak dla europejskiej filozofii waznych elementéw statlych — niezmiennych istot rzeczy,
ktére moga by¢ podstawa jego rozumienia. Niemniej jest to Swiat, w ktorym obserwujac przemiany,
mozna dostrzec zwiazki przyczynowo-skutkowe. Kazda konkretna sytuacja miata swoje przyczyny,
czesto wiele i bardzo delikatne, kazda byla tez przyczyna lub jedna z przyczyn sytuacji przysztych,
w ktore sie przeksztalcala. UmiejetnoS¢ odczytywania przyczyn obecnej sytuacji oraz rozumienie,
czego przyczyna moze byC jej obecny stan, pomagala przewidywac kierunek jej mozliwego
rozwoju. Co za tym idzie, kluczowe wydaje sie w tej sytuacji umiejetne kojarzenie zaistniatych
okolicznosci, nawet tych peryferyjnych, ze stanem obecnym, w ktérym sie znajdujemy. Rodzaj
zalecen co do postepowania, ktore mozna odczyta¢ z Ksiegi, to tzw. normatywizm sytuacyjny, czyli
uznawanie kazdej z sytuacji za specyficzna i wyjatkowa, co z kolei powoduje, iz nie mozna
opracowac sztywnych zalecen dotyczacych dzialania, ale w kazdej sytuacji nalezy wypracowywac
osobny, dostosowany do okoliczno$ci model aktywnosci. Innymi stowy, rozwoj strategii dziatania
musi iS¢ albo w kierunku uchwycenia swojego miejsca w przemianach za pomoca
sformalizowanych, zrytualizowanych form dziatania, albo w kierunku wypracowania umiejetnosci
adaptowania sie w zmiennej, wciagz podlegajacej przemianom rzeczywistosci, w ktorej
najwazniejsze jest doglebne postrzeganie tejze rzeczywistosci oraz szybkie i skuteczne dziatanie.
Przy czym jakos$c tego drugiego elementu uwarunkowana jest jakosScia pierwszego.

Obraz $wiata w wiecznym ruchu legt u podstaw wytaniajacych sie w okresie Zhou chinskich
szkét filozoficznych. Stat sie on zatem réwniez podstawq szkoty daoistycznej, ktora, jak i pozostate,
opracowala strategie dzialania, biorgc pod uwage zmiennoS$¢/ruchomos¢/ptynnos¢ rzeczywistosci.
Strategia ta, w ktorej istotng role odgrywa stan umystu, a doktadniej ,,nie-umyst”, opiera sie z kolei,
na obrazie Swiata specyficznym juz dla samych daoistycznych myslicieli.

Feng Youlan w Krdtkiej historii filozofii chinskiej opisuje daoizm jako ,filozofie tamtego
Swiata” w opozycji do konfucjanizmu, ktéry przez niego jest okreslany jako ,filozofia tego
$wiata”'’. Taki opis u czytajacych go Europejczykéw natychmiast wygeneruje skojarzenia z
mistycznymi systemami odwolujacymi sie do podwojenia rzeczywistosci, do innego, niefizycznego
Swiata. Nalezy wiec zauwazy¢, iz bynajmniej nie mamy w przypadku daoizmu do czynienia z
dwuwarstwowa budowa Swiata. Wedlug Chinczykow, i co do tego zgodni byli przedstawiciele

wszystkich klasycznych szkot filozoficznych, Swiat jest jeden. Innymi stowy, w historii chinskiej

9 A. Augustyniak, Rzeczywistos¢ w filozofii jezyka neomoistow — préba interpretacji, ,,The Polish Journal of the Arts
and Culture” 2013, nr 7 (4), s. 21.
10 Y. Feng, Krétka historia..., dz. cyt., s. 9.
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filozofii nie dokonano, jak to nazwatl Francois Jullien, , metafizycznego ciecia
dwéch Swiatéw, jak ma to miejsce w Europie juz u Platona. Gdy Feng pisze o filozofii ,,nie z tego
Swiata”, ma na mys$li szkote, ktérej refleksja obejmuje obszary poza ludzka cywilizacja, w
odréznieniu od nauk Konfucjusza, ktéry skoncentrowat sie na kwestiach spotecznych. I podczas
gdy Pierwszy Nauczyciel staral sie pokaza¢ Chinczykom, co to znaczy by¢ czlonkiem
cywilizowanej spotecznosci, spotecznosci ludzkiej, daoisci starali sie pokazaé¢, co to znaczy by¢
mieszkancem Swiata, rozumianego jako catoS¢ otaczajacej nas rzeczywistosci. Nie jest moim
zamiarem opisywanie tutaj peilnej ontologii daoizmu, niemniej aby wyjasni¢ fenomen wu xin,
musze odwolac sie do pewnych zagadnien zwigzanych z daoistyczng wizjq rzeczywistosci.

Obraz $wiata przedstawiany w klasycznych pismach daoistycznych nawiazuje, jak juz

wspomnialem, do przedfilozoficznego obrazu Ksiegi przemian. Swiadcza o tym fragmenty

najstarszego traktatu daoistycznego Daode jing Laozi: ,,Pojmij wielkie obrazy (xiang %) [Ksiegi

Przemian], a caly $wiat przywedruje do ciebie”'

. Daoizm wyraznie akceptuje obraz Swiata w
ciggltym ruchu, niemniej dodaje do niego istotne elementy, ktére wybitnie warunkuja stworzona w
ramach szkoly strategie dzialania. Centralnym konceptem szkotly daoistycznej jest Dao, ktére w
pismach nazywane jest ,,zZrodlem” badZz tez ,,Matka wszystkich rzeczy”. I jak zaznacza Laozi,

,poprzedza obrazy Ksiegi Przemian i bogow”"

. Wyjasnienie, czym jest Dao, wydaje sie jednak
zadaniem niezwykle klopotliwym, jako ze w pierwszym traktacie daoistycznym znajdujemy
otwierajacy go wers ,,Dao, ktére moze by¢ nazwane, nie jest wiecznym dao”'*. Innymi stowy, Dao
znajduje sie poza mozliwo$cia werbalizacji i konceptualizacji, nie mozemy go zdefiniowa¢ czy
opisa¢. Niemniej, zdaniem daoistow, wiemy, ze jest i przenika caly Swiat. To prowadzi nas do
typowej dla chiniskiej umyslowoséci gry dopelniajacych sie przeciwiefistw. Swiat, mimo iz jest
jeden, sklada sie z wielu elementow, ktére istnieja na réznych poziomach. Jak pisze Jullien, w
Chinach nie powstal porzadek substancjalny, za to mamy do czynienia z porzadkiem
wysubtelnienia. Oznacza to, iz fenomeny, ktére postrzegamy zmystowo nie wyczerpuja catosci
rzeczywistosSci, istnieja jeszcze poziomy subtelniejsze, o ktérych dowiadujemy sie w inny sposéb.
Nie sq one oddzielone od postrzegalnej warstwy rzeczywistosci, wszystkie poziomy majq na siebie
realny wpltyw i dzieki temu mozemy je obserwowaé, a przynajmniej efekty ich dzialania. W
warstwie najsubtelniejszej zacierajqa sie réznice pomiedzy bytami/przedmiotami i mamy do
czynienia z jednoScia wszechrzeczy. RzeczywistoS¢ zatem w najprostszy sposob dzieli sie na

warstwy zréznicowang i niezroznicowana, zgodnie z porzadkiem wysubtelniania.

Dla opisania tego obrazu $wiata Chificzycy uzywajq metafory drzewa, czyli bén-mo 78 K,

11 F. Jullien, Drogq okreznq i wprost do celu, Krakéw 2006, s. 193.
12 Laozi, Ksiega dao..., dz. cyt., s. 80.

13 Tamze, s. 32.

14 Tamze, s. 26.



korzen-galezie. Galezie to postrzegane przez nas fenomeny, ktdre, rosnac, podlegaja cigglym
zmianom. Jest to ten poziom rzeczywistosci, o ktérym pisma daoistyczne mowiq jako o formach,
ktore rodza sie z Dao i do Dao wracaja. Galezie w sposob immanentny zwigzane sg z korzeniem,
ktory jest poza naszym wzrokiem. Nie mozemy go dostrzec, ale, obserwujac galtezie i ich rozwoj,
mozemy sie zorientowa¢, w jakim jest on stanie. Malo tego, mimo iz go nie widzimy, mozemy,
bedac z nim w kontakcie, oddziatywa¢ na galezie. Wang Bi, komentator Laozi, tak o tym pisze:
,Ksiege Laozi mozna podsumowac jednym zdaniem: »Ach! Zadbaj o korzenie — dla wzrostu i
rozwoju gatezi nic nie jest bardziej korzystne« To oznacza: obserwuj, skad wszystko przychodzi i

badaj, dokad wszystko powraca”®.

W tych zdaniach zawarty jest postulat konstytuujacy
daoistyczng strategie dziatania, mianowicie zjednoczenie sie z Dao. Innymi stowy, wedlug daoistéw
tylko ktos, kto widzi Swiat z perspektywy Dao, czyli z perspektywy niezréznicowanego, moze w
skuteczny sposéb oddziatlywac¢ na zréznicowane. Tylko jednoczac sie z Dao, mozna dostrzec, Ze

calo$¢ rzeczywistosci jest jednoscia. Jest to najwyzsza madroSc i posiadaja ja tylko Medrcy.

W kazdym bowiem rozdzieleniu istnieje cos, co jest wspolne, w kazdym rozr6znieniu
jest cos, czego sie nie rozroznia. A coz to takiego? Wielki Medrzec obejmuje to, a
ludzie pospolici [wytykaja] réznice, Zeby sie o nie spiera¢. Dlatego tez powiedziane

jest: ,,Ci, ktérzy szukajg réznic, pewnych rzeczy nie widzg”.'®

Swiat jest zatem w wiecznym ruchu, fenomeny pojawiaja sie, czyli nastepuje réznicowanie, a
potem powr6t do jednosSci, do niezroznicowanego ,,zasobu” wszechrzeczy. Idealem jest podiaczyc
sie do tego ruchu Dao (Jullien nazywa Dao caly proces réznicowania i powrotu do

niezréznicowanego), ,,powrdt do korzeni nazywam ciszg i spokojem”"”

. Dao jako zrodto wszystkich
istnien jest rowniez Zrodlem wszelkiej biegtosci, ktora nie wiaze sie z tym, co zwykliSmy okreslac
jako dzialanie. Bowiem ,Dao jest wieczne i nie dziala (wuwei). Tym samym nie ma nic, co

zostatoby niezrobione”'®

. Wang Bi komentuje powyzszy wers w ten sposéb: , Postuszne jest naturze
(ziran)”*. Sq to stwierdzenia odnoszace sie do daoistycznej strategii dziatania, ktdrej zalozeniem
jest dzialanie zgodne z natura, pojeta zaréwno jako naturalny ruch przemian rzeczywistosci, jak i
naturalne dostosowanie sie dziatajacego do tychze. Tylko bedac w zgodzie z natura, z jej ruchem,
mozemy dziata¢ naturalnie, a to oznacza, ze bezwysitkowo. Czyli wszelkie nasze dzialania beda
zakonczone sukcesem, a — de facto — nie bedq kosztowaty wielkiego wysitku. To mniej wiecej

oznacza termin weiwuwei, ktory najczesciej thumaczony jest jako ,,dziatanie przez niedziatanie” —

15 Laozi, Ksiega dao..., dz. cyt., s. 21.

16 Zhuangzi, Prawdziwa ksiega..., dz. cyt., s. 39.
17 Laozi, Ksiega dao..., dz. cyt., s. 50.

18 Tamze, s. 82.

19 Tamze, s. 82.



idealne dopasowanie sie do okolicznosci, wykorzystanie ruchu tej rzeczywistosci w celu realizacji
zamiaréw. ,,Dzialaj bez podejmowania dziatai”® zaleca Laozi. Takie dzialanie mozliwe jest tylko i
wylacznie, gdy jest sie zjednoczonym z Dao, gdy potrafi sie go uzy¢. Jak pisze Laozi, ,,uzyj je, a
ono sie nie zuzyje”*".

Aby osiggna¢ taka umiejetnos$¢ dzialania, zwang przez daoistow , Tajemna Biegloscia”,
musimy zatem zjednoczy¢ sie z Dao. Rzecz jasna, nie jest to sprawa latwa, wrecz rezerwuje sie ja
dla Medrcow. Wydaje sie, iz kluczowym w procesie dochodzenia do jednosci z Dao, czyli do
poziomu niezréznicowanego, jest odpowiedni stan umysty, umyst przezroczysty, pusty, pozbawiony
emocji i klisz poznawczych, zdolny zatem postrzegac¢ poziomy najsubtelniejsze. U Laozi czytamy:
,Dlatego ten, kto jest wiecznie beznamietny, widzi to, co jest subtelne; ten kto namietnosciami jest

wiecznie ogarniety, widzi ograniczone”*

, czy tez: ,,Uwalniajac sie od rozréznien — odczytywac
[wprost] z tajemnicy”®. Pusty umysl, wiixin, pozwala na postrzezenie catej rzeczywistosci, czyli
wraz z tym, co zréznicowane, tym, co najsubtelniejsze — poziomem niezr6znicowanym, na ktorym
wszystkie rzeczy sa jednoscia. Innymi stowy, jak mozemy przeczyta¢ w motto zacytowanym z
daoistycznej Ksiegi Rownowagi i Harmonii, tylko spokojny i otwarty umyst pozwoli na harmonijne
i satysfakcjonujace bycie w Swiecie.

Taki stan umyshu jest oczywiscie czyms zupehie naturalnym, skoro pozwala na zjednoczenie
z natura, niemniej nie oznacza to, iZ mozemy, my jako istoty dzialajace w ramach form
cywilizacyjnych, osigga¢ go bez wysitku i w dowolnym momencie. Chinczycy zauwazyli bowiem
strukturyzujaca role form kultury i idacych z nimi schematéw poznawczych. Kazdy z
uzytkownikéw kultury, kazdy przechodzacy zatem proces edukacyjny zostaje ,,uzbrojony” w pewne
formy poznawcze pozwalajace mu szybko i precyzyjnie ocenia¢ rzeczywisto$¢ i znajdywac
odpowiednie narzedzie operacyjne. Oczywiscie wszystko zgodne z pewnymi, ustalonymi i
aprobowanymi przez te kulture normami i schematami widzenia Swiata i dziatania w nim.

Dostrzegli to rowniez autorzy pism daoistycznych.

W drugim rozdziale Zhunagzi (stanowi on serce tego dziela) czytamy, ze kiedy nasz umyst sie
ksztattuje, nieuchronnie przybiera jaka$ forme: dany punkt widzenia, przynajmniej chwilowo,
poniewaz jest on tym wiasnie, a nie czym$ innym. Zhunagzi nazywa to za pomocq wyrazenia,
ktorego dwuznacznosc¢ subtelnie wykorzystuje: ,,umyst wydarzony”. [...] nasz umyst, ,ktéry sie
wydarzyt”, stanowi szczegd6lne utrwalenie; i o ile sie wydarzyt w ten a nie inny sposob, okazuje

sie ograniczony przez owa indywidualno$¢. [...] Wszytko, co sie wydarza i aktualizuje,

20 Tamze, s. 125.
21 Tamze, s. 80.
22 Tamze, s. 26.
23 Tamze, s. 40.



wydarzajac sie w pewien sposéb, pozbawia sie tym samym innych mozliwosci. [...] Innymi
stowy, ideatem jest swiadomos¢, ktéra zawsze by byla w stanie stawania sie, nigdy sie nie
stajqc; wskutek tego bytaby otwarta na catos¢ mozliwos$ci, zamiast unieruchamiac¢ sie w jakims
punkcie widzenia. Tymczasem to wlasnie z takiego unieruchomienia perspektywy wynikaja
dysputy filozoficzne, gdzie kazda strona dostrzega tylko jeden aspekt rzeczy, ,uczeni”
przeciwstawiaja sie ,,moistom”, jedni popieraja to, czemu inni przecza. Jedynym wyjsciem jest
»jasna wizja”, ktéra — tak jak ja rozumiem w dalszym ciagu rozumowania — oznacza wyjscie
poza wszelka jednostronna percepcje; kiedy ,na tej samej stopie”, bez stronniczoSci i
wyrachowania, stoja i rzeczy, i wypowiedzi, ktére ich dotycza. Znika wowczas samo pojecie
punktu widzenia, poniewaz wszystkie punkty widzenia na réwni sie w niej zawieraja. ,,Jasna

wizja” to spojrzenie globalne.*

,Jasna wizja” czy ,globalne spojrzenia” mozliwe sg tylko przy stanie umyshu wixin, w
odroznieniu od ,,umyshu wydarzonego”, jak Jullien przettumaczy! chinski termin cheng xin. Innymi
stowy, nie-umyst pozwala nam na co$ wiecej, niz ogladanie Swiata z jednej perspektywy, pozwala
nam uczestniczy¢ w Swiecie, w catej jego totalnosci.

Nalezaloby teraz zadaC pytanie: na czym ,,jasna wizja” miataby polegac¢, z czego ten umyst
trzeba oprdzni¢, aby mogt sie stac ,,pusty”. Odpowiedz znajdujemy na przyktad u Zhunagzi: umyst
musi by¢ jak zwierciadlo, niewitajacy sie i niezegnajacy z zadng z rzeczy”. Innymi stowy, umyst
trzeba oprozni¢ z utartych form mys$lenia o swiecie (aspekt kognitywny) oraz z emocji (aspekt
emotywny). W tym momencie niezwykle istotne jest, aby rozwazajac kwestie wuxin, nie popehic
bledu europocentryzacji i nie ulokowac¢ ,nie-umystu” w blizej nieokreslonym konteksScie
mistycznym. Albowiem opowie$¢ o wiixin bynajmniej nie odwohije sie do mistycznych stanow
umystu, ale wrecz odwrotnie. Umyst nierozrozniajacy, niekalkulujacy, nieoceniajacy i
niezatrzymujacy emocji ma zastosowania w rzeczywistosci, ktora jest jak najbardziej fenomenalna i
zroznicowana, czyli do rzeczywistosci, ktora nas otacza i ktora potrafimy dostrzec. Musimy
bowiem zda¢ sobie sprawe z faktu, iz, zgodnie z pismami daoistycznymi, docieramy do
niezroznicowanego poziomu rzeczywistosci poprzez kontakt ze zroznicowanym.

Aby dokladniej to przedstawi¢, postuze sie przykladem Najwyzszego DZwieku, ktéry nie
brzmi*, a ktory zdaniem Wang Bi nie brzmi wlasnie dlatego, ze jest Najwyzszy, gdyz gdyby
brzmiat jak pozostate ,,pie¢ dzwiekow”, to ,,nie méglby rzadzi¢ wszystkimi dzwiekami. Dlatego

mowi sie, ze on nie brzmi”¥. Najwyzszy Dzwiek, ktérego nie mozna ustysze¢, bo nie brzmi, jest

24 Jullien, Drogq okrezng..., dz. cyt., s. 215.

25 Zhuangzi, Prawdziwa ksiega..., dz. cyt., s. 93.
26 Laozi, Ksiega dao..., dz. cyt., s. 91.

27 Tamze, s. 92.



metaforg samego Dao, tak jak Najwiekszy Kwadrat bez katéw czy Obraz bez Formy®®. Kto obcuje z
Najwyzszym DZwiekiem, ten jest zjednoczony z Dao i ,,styszy” wszystkie zroznicowane dZzwieki z
perspektywy najwyzszej, z perspektywy dzwieku niezr6znicowanego. Opisana sytuacja nie oznacza
podwojenia rzeczywistosci, z jakim mamy do czynienia przy okazji platonskich idei i Swiata
zmystowego, nie mozna bowiem obcowac z Najwyzszym DZwiekiem bez obcowania z pozostatymi
»piecioma dzwiekami”. Jak pisze wspomniany Wang Bi: ,JeSliby pie¢ dzwiekéw nie miato
brzmienia, Wielki DZwiek nie mialby jak rozbrzmiewa¢”*. Nie chodzi bowiem o uwolnienie sie od
rzeczywisto$ci fenomenalnej (jako przemijajacej, wiec nieprawdziwej), by przebywaé tylko z
przedmiotami noumenalnymi (niezmiennymi, wiec koniecznie prawdziwymi). W Chinach
zréznicowanie i niezréznicowanie to poziomy jednego procesu, o czym juz wspomniatem. Nie da
sie ich tak naprawde rozdzieli¢, a tym bardziej nie mogq istnie¢ niezaleznie od siebie. I nie mozna
w pelni zy¢, koncentrujac sie tylko na jednym z nich. Tak wiec przykladowe (jesli byloby mozliwe)
obcowanie tylko z niezréznicowanym poziomem jest tak samo btedne i prawdopodobnie w efekcie
destrukcyjne, jak brak $wiadomosci jego istnienia i koncentrowanie sie tylko na poziomie
zroznicowanym, czyli na ,,pieciu dZwiekach”. I tej drugiej sytuacji, w mojej opinii, dotyczy kwestia
"nie-umyshu”, albowiem, aby zjednoczy¢ sie z Dao, dostrzec poziom niezréznicowany, czyli korzen
rzeczywistosci, a co za tym idzie — caly proces majacy miejsce w rzeczywistosci, trzeba wyjs¢ od
gatezi. W cytowanym juz stwierdzeniu Wang Bi, dotyczacym zadbania o korzenie jako najlepszej
metodzie dbania o galezie, czytamy, Ze zjednoczenie sie z Dao nie jest celem ,samym w sobie”,
czyli bynajmniej w dziatalnosci nie chodzi o kontemplacje noumenéw czy jakakolwiek inng forme
oddzielenia sie od otaczajacej nas rzeczywistoSci (inna sprawa, ze w chinskich pismach
daoistycznych nigdzie nie znajdujemy wzmianki o takich zamiarach, podaje te przyklady,
odwohujac sie do europejskich wzorcéw myslenia). Chodzi o catos¢ procesu, catos¢ drzewa, dbamy
o korzen, by zadbaC o galezie. I rownoczesnie, gdyz jest to nieroztaczna calos$¢, z poziomem
niezréznicowanym mamy kontakt tylko poprzez rzeczy zroznicowane. To patrzac na nie,
powinniSmy dostrzec, ze sa one jedna catoscia, ale bynajmniej nie chodzi o to, by przestac je
dostrzegac, ignorowac, gdyz to poprzez pie¢ dZwiekow Najwyzszy DZwiek moze rozbrzmiewac.
Gdzie w tej strukturze miejsce dla wiixin? W postrzeganiu pozwalajagcym dostrzec relacje,
jakie zachodza pomiedzy wszystkim rzeczami oraz pozwalajacym dostrzec je jako czes¢ wielkiego
procesu Natury. Tworzac kulture, cztowiek posegregowal rzeczywisto$¢, nadajac nazwy, uczynit
rzeczy ,,samodzielnymi”, istniejacymi autonomicznie. Byty zostaly okreSlone i zhierarchizowane.
Lecz hierarchizujac i wartosciujac rzeczywisto$¢, cztowiek réwnoczesnie uhierarchizowal swoje
postrzeganie. Nadajac r6zna wazno$¢ fenomenom, bardziej skoncentrowal widzenie na rzeczach

istotniejszych, pomijajac te, ktére uwaza sie za brzegowe. W ten sposob zagubil widzenie catosci.

28 Tamze, s. 91.
29 Tamze, s. 16.



Co wiecej, tworzac hierarchie wartosci fenomenow, a w konsekwencji pomijajac niektére elementy
rzeczywistos$ci, nie jest teraz w stanie dostrzec ich wzajemnych relacji i wspélnego ruchu. W ten
sposoOb separuje sie od przemian zachodzacych w Swiecie, a rownoczesnie pozbawia sie mozliwosci
skutecznego dzialania bez zbytniego wysitku. Cheng xin ,wydarzony” w procesie edukacyjnym,
strukturyzuje dane ze Swiata w znajoma postac, zgadzajaca sie by¢ moze z ludzkimi wyobrazeniami
o Swiecie, ale juz niekoniecznie z jego faktycznym ksztaltem.

Daoisci, rozumiejagc powyzszy problem, kladli nacisk na porzucenie sztywnych,

,wydarzonych” struktur myslenia i poznania, na umiejetno$¢ zapominania. Postulowali zuo wang

AL — usig$¢ w zapomnieniu, gdyz ,,w pustej komnacie [umyshu] rodzi sie jasno$¢”*. Wiixin to

odrzucenie niesionych przez kulture struktur poznawczych, na rzecz zdolnosci widzenia Swiata
takiego, jakim istnieje on poza ludzkim wyobrazeniem o nim, a wiec poza hierarchig bytéw, poza
strukturg wartosci. Gatezie w tym postrzeganiu przestaja by¢ autonomicznymi bytami i jednoczg sie
wraz z korzeniem w organiczng calos¢. Idac po gateziach, mozna dotrze¢ do korzenia, dbajac o
korzen, mozna dbac o gatezie. W strukturze procesu ruch jest w obie strony i zadna z nich nie jest
uprzywilejowana. W poréwnaniu z perspektywa cheng xin jest to obraz ,nienaturalny”, wiec
réwniez nie fatwy do osiagniecia, niemniej w efekcie dajacy perspektywe najwyzsza, perspektywe
Calosci, Totalnosci. Dzieki wuxin dostrzegamy $wiat w jego naturalnej postaci, w naturalnym
ruchu, jak mozna stuszniej rzec, i dzieki temu mozemy w tym ruchu w sposéb réwnie naturalny
uczestniczyc.

Innymi stowy, wixin to nie stan umystu skoncentrowany na pozazmystowej czesci
rzeczywistosci, ale dokladnie odwrotnie. Dzieki ,,nie-umystowi” postrzegamy Swiat otaczajacy nas
w sposOb wyrazniejszy i bardziej szczeg6lowy. Wszystkie galezie sa teraz dostrzegane i w ten
sposéb nasze widzenie osiaga perspektywe, z ktérej widac cate ,,drzewo”. Ale wpierw jest widzenie
galezi jako systemu bytow polaczonych uczestniczeniem w jednym procesie w rowny sposob, nie
wedhlug hierarchii wartosciujacej. Postrzeganie takiego procesu daje szanse na uczestniczenie w
nim, a to wilasnie jest celem daoistow: opuszczenie wyobrazen o Swiecie, ktdre sprawiaja, iz nie
mozemy w nim dobrze dziala¢, i zjednoczenie sie z jego ruchem, co spowoduje, iz nasze dziatania
beda skuteczne.** A ludzkim najwyzszym dziataniem jest ,sztuka zycia”, spos6b istnienia,
bezwysitkowy, ktéry Fraser poréwnuje do greckiej entelechii**. Gdy dziatamy zjednoczeni z ruchem
Swiata, widzac calos¢ procesu z perspektywy Dao, mozemy spedzi¢ zycie na ,bezcelowym

wedrowaniu”, a i tak Zzadna z rzeczy nie pozostanie niezrobiona, parafrazujac Laozi.

30 Zhuangzi, Prawdziwa ksiega..., dz. cyt., s. 55.

31 Bardzo wyraznie méwia o tym teksty dotyczace sztuk walki, ktére postuluja uwazno$¢é w obserwowaniu
rzeczywisto$ci, zamiast wyobrazania sobie jak moglaby czy powinna ona wyglada¢. Zobacz: R. Mazur,
Przezroczysty umyst...

32 Ch. Fraser, Wandering the Way, A Eudaimonistic Approach to the Zhuangzi,

http://cjfraser.net/publications/wandering-the-way/, dostep: 14.08.2014.



W dzialaniu bowiem, bezwysitkowym, ale maksymalnie skutecznym, znaleZz¢ mozemy
uwiarygodnienie koncepcji wiixin. W tekstach daoistycznych znajduje sie wiele fragmentéw
dotyczacych wptywu stanu umystu na dzialanie. Zhuangzi glownie w kontekscie dziatania mowi o
osigganiu odpowiedniego stanu umyshi. Sa to przyklady rzemieSlnika budujacego stojak do
dzwonu, przygotowywania koguta do walki, starca lapigcego cykady na tyczke czy dwa
najstynniejsze — o malarzu oraz o rzezniku Dingu. Wszystkie one mdéwia o koniecznosci
oczyszczenia umystu, by uzyskac cos, co daoisci nazywajg ,,tajemng biegloscig”. Praktyka pracy z
odpowiednim stanem umystu daje sie réwniez odnalez¢ w zapiskach konfucjanskich filozofow,
dotyczacych ich dzialalnosci artystycznej. O stanie umystu pisali malarze i kaligrafowie. Stan

umystu jest rowniez skorelowany z praktyka muzyczng chinskich filozoféow, byl on zar6wno
warunkiem tworzenia prawdziwe] sztuki, jak i instrument emblematyczny dla klasy wénrén L\ -

gin %, shuzy} oczyszczaniu umyshu. Z tekstow dotyczacych sztuki kregu konfucjaniskiego wylania
sie obraz méwiacy o nasladowaniu natury przez artystow, a jest to mozliwe tylko przez osiagniecie
stanu wuxin, ktory warunkuje dostrzezenie faktycznego obrazu tej natury, a doktadniej zasady jej
ruchu. Mozna wysuna¢ hipoteze, iz sztuka, tak jak rozumiano ja w kregu konfucjanskim, byta
rodzajem dziatalnosSci nieodlgcznie skorelowanym z wiixin. Co$, co mozemy nazwac, nie do konca
zresztg precyzyjnie, ,medytacja umystu”, bylo tej sztuki zaréwno celem, jak i narzedziem. Dzieki
wiixin medrcy mogli w pelni uczestniczy¢ w $wiecie i to wiasnie bylo celem dzialalno$ci
artystycznej, sztuki. Najwyzszq sztuka byla sztuka ,pielegnacji zycia”, rozumiana jako zycie w
jednosSci z Dao, z procesem, ktory przenika rzeczywistoS¢, a raczej, ktory jest rzeczywistoscia.
Mozna zatem powiedzie¢, iz wixin umozliwial autentyczng partycypacje w rzeczywistosSci,
pozwalajac dostrzec jej ksztalt, zamiast konstruujac wyobrazeniowq strukture tejze. W tym
kontekScie niezwykle ciekawe sg zapiski mistrzow sztuk walki, zaréwno chinskich, jak i
japonskich, ktore przekonuja wyjatkowo mocno o bardzo pragmatycznym znaczeniu omawianego
stanu umystu, gdyz w ich dzialalnosci, szczegélnie mocno w chwilach konkretnego dziatania,
faktyczny obraz sytuacji byl najwazniejszy. Do dzisiaj w treningach dalekowschodnich sztuk walki
zdecydowanie najwiekszy nacisk kladzie sie na osiagniecie odpowiedniej postawy mentalnej, ktdra
zwigzana jest z mozliwosScig postrzegania, a co za tym idzie — adekwatnego reagowania. Szerzej
temat pracy z umystem w chinskich sztukach walki oméwitem w artykule Przezroczysty umyst —
umyst Medrca. Daoistyczne Zrédlo praktyki pracy z umystem w wewnetrznych stylach walki, na
przyktadzie Taijiquan Chen®, do ktérego odsytam zainteresowanych.

Widac¢ zatem wyraznie, iz technika poznawcza wuxin powstala ze wzgledu na paradygmat

zmieniajacej sie wcigz rzeczywistosci oraz na koniecznosc¢ dzialania w niej. Aby skutecznie dzialac,

33 R. Mazur, Przezroczysty umyst — umyst Medrca. Daoistyczne Zrodto praktyki pracy z umystem w wewnetrznych
stylach walki, na przyktadzie Taijiquan Chen, ,,The Polish Journal of the Arts and Culture” 2013, nr 7 (4), s. 91—
106, https://depot.ceon.pl/handle/123456789/3897, dostep: 14.08.2014
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trzeba te rzeczywisto$¢ dobrze poznac. Technika poznawcza powstala zatem nie ze wzgledu na
samo poznanie, ,,czyste poznanie”, lecz ze wzgledu na dzialanie. Wedlug pism daoistycznych tylko
,nie-umyst”’, gwarantujacy spokdj i opanowanie w poznaniu, pozwala na skuteczne, adekwatne do
okolicznosci dziatanie. Skuteczno$¢ tego dziatania jest zarazem weryfikacja uzytecznosci wu xin
jako metody poznawczej. Sama metoda moze by¢ dla ludzi Zachodu problemem, zaleca bowiem
wygaszenie funkcji umystu kojarzonych z racjonalnoscig, a wiec z mys$leniem. Dlatego czesto
nawigzuje sie w jej kontekScie do mistycyzmu, nadajac jej w komentarzach wymiar co najmniej
ofantastyczny”. Tym bardziej, ze w zasadzie Chifnczycy nigdy nie skonstruowali jej opisu
teoretycznego, poprzestajac na postulacie jej praktykowania, rozpoczynajac od spotkania z
mistrzem, jak to majg w swojej tradycji.

Na zakonczenie chciatbym nawigza¢ do wspotczesnej, zachodniej nauki i przywota¢ wywiad
z krakowskim psychologiem, dr hab. Bartlomiejem Dobroczynskim, ktory na pytanie, co

zalecilbym samemu sobie, mlodemu, odpar}, zZe rekomendowalby mniej myslenia.

Nie uwazam, ze myslenie samo w sobie jest zle, ale Ze powinno by¢ narzedziem do
rozwigzywania okres$lonych probleméw, tymczasem w naszej kulturze uzywamy go bez
przerwy i do wszystkiego. To pochlania energie, dziala jak wiaczone w smartfonie wi-fi,
coraz bardziej poszerza swoj zakres wplywow. [...] Mam wrazenie, ze w wyniku
rozbuchanego myslenia tracimy dostep do samych siebie. To godzi w nas jako
zwierzeta, dzieci, jednostki otwarte i kreatywne, instynktowne, ktore od matego maja
dostep do tego, co im sie podoba lub nie. Badania nad sportowcami pokazujq, ze dobrzy

tym sie réznig od ztych, ze myslg mato i dobrze, a zli — duzo i zle.**

Widac¢ zatem wyraznie, Ze starozytna chinska metoda nie stracita na aktualnosci.

34 K. Bielas, B. Dobroczynski, Pamietaj o ciemnej stronie, ,,Gazeta Wyborcza”, 07.08.2014,
http://wyborcza.pl/duzyformat/1,139945,16431588.html, dostep: 14.08.2014.
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