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WSTEP

W noc Wigilii Paschalnej katolicy w swych orientowanych $wigtyniach,
stuchajac Exultet — najbardziej uroczystego $piewu gregorianskiego, wpa-
truja si¢ w blask swiecy, bedacej symbolem Wschodzacego Stonca, ktore
nie zna zachodu — Jezusa Chrystusa Zmartwychwstalego. Ten blask swiecy-
paschatu rozjasnia mroki ich serc 1 umystéw, i ukazuje dotychczas nieznane
perspektywy zycia, ktoére zmienia sie¢, ale si¢ nie konczy. Wschod, ku ktore-
mu od wiekoéw chrzescijanie kierowali si¢ na modlitwie, przypominat im
zawsze zyciodajno$¢ Chrystusa, nadziej¢ na rozproszenie wszelkich mro-
kéw, $wiatto madrosci. Niniejsza praca jest tez takim symbolicznym spoj-
rzeniem w kierunku madrosci Wschodu, ktora poszerza wiedze i do§wiad-
czenie chrze$cijan Zachodu, i ukazuje powszechno$¢ oredzia Ewangelii.
Tak jak w pewnym momencie historii Przedwieczny Logos wcielit si¢
w zydowskiego chtopca, méwigcego po aramejsku, tak tez dzi§ jesteSmy
swiadkami, jak Stowo Boze ,,wciela” si¢ w konkretne formy jezyka 1 obra-
zu, komunikujac ludziom wszystkich kultur i narodow swoja bezgraniczng
mitos¢, w ktorej wszyscy moga znalez¢ schronienie. Bog przemawia do ser-
ca kazdego cztowieka jego wlasnym jezykiem.

Jednym z najstarszych jezykow $swiata, w ktorym gloszona jest Ewange-
lia, jest jezyk chinski, ktory z catg kulturg chinska stat si¢ tym dla Dalekie-
go Wschodu, czym Grecja i Rzym dla Zachodu. Chinski Wschod i grecko-
-rzymski Zachdod rozwijaty si¢ niezaleznie od siebie, tworzagc odmienne
systemy filozoficzne, inne sposoby postrzegania $wiata i wrazliwo$¢. Co in-
nego uznawano w Chinach za wazne, godne wysitku i1 §rodkow, a co innego
uwazano za wazne w Europie. W kazdym z tych §wiatow w odmienny spo-
sob odpowiadano na pytania: Kim jest cztowiek? Jakie jest jego ostateczne
przeznaczenie? Czy istnieje niewidzialny $wiat? Jak powinien cztowiek
ksztattowa¢ swoje relacje z innymi ludZmi oraz ze $wiatem?

Odmienne odpowiedzi kazdej z cywilizacji zwigzane byty takze z roz-
nymi jezykami, w ktorych opowiadano o tym, czym jest Swiat i czlowiek.
Jezyk chinski w swej warstwie pisemnej byt sam w sobie pewna opowiescig
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o $wiecie, namalowanym obrazem $wiata. Tymczasem jezyki europejskie
byly zanotowana mowa, fonetyka, brzmieniem 1 dzwigkiem. W dialogu obu
cywilizacji musi zatem dojs¢ do podobnej trudnosci jak ta, gdy trzeba prze-
tozy¢ dzwigk na obraz — i odwrotnie. Z tg trudno$cia, bedacg jednoczes$nie
tworczym wyzwaniem, spotyka si¢ teologia chrzescijanska, gdy chce wyra-
zi¢ swoje prawdy wiary, zakodowane za pomocg jezyka 1 filozofii powstale]
w Europie, w jezyku 1 filozofii powstatej w cywilizacji chinskiej. W cen-
trum wiary chrze$cijanskiej znajduje sie¢ Trojca Swicta, dlatego tez pojecia
trynitarne, wyrazone za pomocg chinskich znakoéw, sa szczegdlnym wyzwa-
niem dla teologii.

Istnieje wiele opracowan, takze polskich jezykoznawcow, badajacych
problem obrazu $wiata wyrazonego w jezyku. Opracowania te jednak nie
zajmuja si¢ jezykiem chinskim, a tym bardziej tre§ciami zawartymi w same;j
kompozycji znakdéw'. Takze wiele opracowan z zakresu teologii i misjologii
podkresla znaczenie poznania filozofii 1 jezyka kultury, w ktérej gloszona
jest Ewangelia, jednak nie ma zbyt wiele szczegdtowych opracowan na te-
mat styku teologii chrze$cijanskiej 1 pisanego jezyka chinskiego. W teolo-
gicznym dialogu z kulturg chinska pojawia si¢ istotne pytanie: Jakie tresci
niosg znaki chinskie, za pomoca ktorych zapisuje si¢ pojecia teologiczne?

Stan badan nad teologia chinska jest znaczacy, ale nie w Polsce. Wielu
teologdw 1 sinologow w rozny sposob probowato juz opisa¢ zagadnienie
teologii chinskiej, ukaza¢ jej r6zne aspekty oraz okresli¢ jej specyfike 1 toz-
samo$¢. Niektorzy akcentuja kontekst kulturowy 1 historyczny, inni —
zwlaszcza chinscy — akcentujg wymiar spoteczny oraz przemian cywiliza-
cyjnych i politycznych, w ktérych znajduje si¢ Kosciét w Chinach, a przez
to 1 srodowisko uprawiania teologii. Na gruncie europejskim znaczacymi
pracami w tym wzgledzie sg dzieta R. Malka?, B. Vermandera®, M. Fedou®,
w teologii amerykanskiej — Choan Seng Song, a w Chinach takich prac jest
wiele, czemu zostanie poswigcona znaczgca czg$¢ pierwszego rozdzialu ni-
niejszej pracy. W Polsce nie ma opracowan poswigconych teologii chinskiej

! J. BARTMINSKI (red.), Jezykowy obraz $wiata, Lublin 1999; A. WIERZBICK A, Jezyk — umyst
— kultura, Warszawa 1999.

2 R. MALEK (red.), The Chinese Face of Jesus Christ, t. I-111, Sankt Augustin 2002-2007.

3 B. VERMANDER (red.), Le Christ chinois. Héritage et espérance, Paris 1998.

4 M. FEDOU, Regards asiatique sur le Christ, Paris 1998.
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poza praca J. Koniora’. Polskiemu katolikowi ukazywany jest obraz azja-
tyckiej teologii w krzywym zwierciadle, gdyz jest podsycany tre§ciami me-
dialnych autorow, jak A. Zwolinskiego®, A. Posackiego, czy J. Verlinde’a,
ktorych pisma zazwyczaj ukazuja przede wszystkim zagrozenia zwigzane
z kontaktami z Dalekim Wschodem, prowadzace do demonicznych zniewo-
len. Do chrze$cijanina modlacego si¢ w charyzmatycznej grupie w jakiej-
kolwiek polskiej parafii kontakt z Azja pachnie niebezpieczenstwem ducho-
wym, a mys$l o tym, ze chrzeicijanstwo mogloby ubogaci¢ si¢ tradycja
azjatycka, jest juz dryfowaniem w kierunku sekt. Trudno si¢ temu dziwié,
gdy na polskim rynku wydawniczym nie mamy thumaczen pism azjatyckich
teologow. Przy braku pozytywnych $§wiadectw pozostaje nam uznac, ze pro-
blemy zwigzane z azjatycka duchowoscig sa wyczerpujacg analizg daleko-
wschodniej rzeczywistosci. Rzadko kto w koncu siggat do dziet ks. Hugo
Makibi Enomiya-Lassalle’a’, ks. Kakichi Kadowaki’ego®, Choan-Seng
Songa’, Liu Xiaofenga'®, ks. Marka Fang Chih-Junga, tym bardziej, ze ich
nazwiska nawet nie znalazlty miejsca w trzytomowym Leksykonie wielkich
teologéw XX/XXI wieku'!. Zreszta nie znalazto si¢ tam zadne nazwisko
chinskiego, koreanskiego czy japonskiego teologa, tak jakby Daleki
Wschdd kultury chinskiej byt skazany na zapomnienie lub zagrazat praw-
dziwej ortodoksji chrzescijanskiej. Optyka Waldenfelsa takze jest nieznana
wielu ksiezom w Polsce 1 jednoczes$nie poziom rzetelnej, podstawowej wie-
dzy duszpasterzy, a takze egzorcystow w Polsce na temat azjatyckich syste-
moéw filozoficzno-religijnych czegsto bywa Zenujaco niski, a awersja do po-
glebiania przygotowania teoretycznego jest wprost zaskakujagca. W tym
kontekscie bezcenna jawi si¢ praca tych osrodkow badawczych chrzescijan-
skiej mysli dalekowschodniej, ktore skupiaja si¢ przede wszystkim nie na
zagrozeniach zwigzanych z Azja, ale ukazuja mozliwosci wzajemnego ubo-

5 J. KONIOR, Zagadnienie ,,grzechu” w kulturze chinskiej. 77 [H X 1L iz “JEE7 2ff
JEE [Zdi zhonggud wénhua dangzhong “zui'e” shi shénmd], Krakow 2006.

¢ A. ZWOLINSKI, Chiny. Historia. Terazniejszos¢, Krakow 2007.

" H.M. ENOMIYA-LASSALLE, Medytacja zen dla chrzescijan, tt. T. Zatorski, Krakéw 2008.

8 J.K. KADOWAKI, Le Zen et la Bible, Paris 1992.

? CH.-S. SONG, Third-Eye Theology, New York 1979.

O, T s, i 1996.

1 J. MAJEWSK]I, J. MAKOWSKI (red.), Leksykon wielkich teologow XX/XXI wieku, Warszawa,
t. 1-1I1, 2003, 2004, 2006.
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gacenia'?. Do takich o$rodkow z calg pewno$cig mozemy zaliczy¢ Instytut
Monumenta Serica w Sankt Augustin, na czele z werbistami: 0. Romanem
Malkiem, o. Piotrem Adamkiem i 0. Zbigniewem Wesotowskim'3.

Systemy filozoficzno-religijne Dalekiego Wschodu sg urzekajaco pigk-
ne, maja wielka moc pociggania, a w potocznym duszpasterstwie odpowie-
dzig na jakiekolwiek zainteresowania Dalekim Wschodem, podstawow3 ra-
da jest — po roztoczeniu catej perspektywy zagrozen — zakazanie kontaktu.
Oczywiscie, ze nie jest tak, aby nie byto zadnych zagrozen, pokus synkrety-
zmu, czy wrgcz demonicznych zniewolen — zwlaszcza jesli chodzi o syste-
my indyjskie — ale bez teoretycznego poznania znaczenia roznych praktyk,
poglebienia filozofii, wielu ludzi w cywilizacji atlantyckiej irracjonalnie
przyjmuje wszystko z Dalekiego Wschodu albo réwnie irracjonalnie (i jest
to udziatem czesto wspotczesnych duszpasterzy w Polsce) wszystko odrzu-
ca. Obie postawy sg nierozumne, a druga dodatkowo jest nacechowana lg-
kiem. Uczniowie Chrystusa, celebrujacy Eucharystie, karmigcy si¢ co dzien
Jego Ciatem i Krwia, oczyszczajacy si¢ w sakramencie pokuty, nie muszg
bac si¢ panicznie rzeczy nieznanych. Obecny stan teologii w Polsce zarow-
no w wymiarze systematycznym, jak i duszpasterskim, zwigzany z teologia
azjatycka, pozwala na sformutowanie wniosku, ze zwrocenie uwagi na po-
zytywne wyzwania dla teologii, wynikajace z dialogu z chinska kultura,
wydaje si¢ niezmiernie potrzebne w polskojezycznej teologii.

Problemem niniejszej pracy jest okreslenie chinskiego oblicza teologii
poprzez ukazanie, w jaki sposob uwarunkowania kulturowe wptywaja na
ksztatt chinskich poje¢ trynitarnych. Aby lepiej zilustrowaé ten problem,
warto si¢ odwota¢ do pigknej metafory B. Vermandera:

Na wschodzie centralnych Chin rzeka Huai przecina prowincje Henan,
Anhui i Jiangsu. Istnieje podanie, ktore sprawdza si¢ przez ponad dwa tysiace
lat, ze mandrynowce, ktore rosng tuz przy potudniowe;j stronie rzeki, daja owo-
ce smaczne i stodkie, przesadzone jednak na pétnoc wod, wydaja owoce zielo-

12 Wsrod autoréw warto wymieni¢ Thomasa Mertona, Hansa Waldenfelsa, Thomasa Matusa
i wielu innych.

13 Ks. Roman Malek jest Polakiem. W Instytucie pracuje réwniez inny Polak — sinolog i teolog
ks. Piotr Adamek SVD. Wigcej o historii Instytutu: T. Szyszka, Zaangazowanie Zgromadzenia Stowa
Bozego w dzieto ewangelizacji Chin, w: D. Klejnowski-Rozycki F[IEH (red.), 77 /# HH: £ it
Chrystologia chinska. Teologia i Kosciol w kontekscie chinskim, Opole 2008, s. 163n.
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ne i gorzkie. [...] Jakie owoce wydaje drzewo chrzescijanstwa zasadzone na
ziemi chinskiej? Nalezy oczekiwa¢ mandarynek stodkich czy owocow gorz-
kich? [...] Ale pojawia si¢ szybko paralelne pytanie: wejsciu chrzescijanstwa
do Chin ostatecznie towarzyszy takze wkroczenie mysli i wrazliwosci chin-
skiej na ziemig chrze$cijanska... Krok po kroku, nawet jesli dzieje si¢ to jesz-
cze w sposob cichy i niesmiaty, tradycja chinska przeksztalca i ubogaca dzie-
dzictwo tradycji napotkanej. Zatem jakich owocoéw mozna oczekiwaé ze
szczepu chinskiego na drzewie chrzescijanstwa? Trzeba umie¢ stawi¢ czota
jednocze$nie jednemu i drugiemu pytaniu'“.

Chodzi zatem o $wiadomos¢ tego, ze nie tylko chrzescijanie moga na-
uczy¢ czego$ Chiny i1 da¢ co§ Chinczykom, lecz przeciwnie: chrze$cijan-
stwo moze ubogaci¢ si¢ madroscig chinska, wcale nie rezygnujac ze swej
tozsamosci, co oczywiscie wymaga wnikliwych studiéw 1 analiz. Perspekty-
wa takiego ubgacenia wigze si¢ w tle z obecng w kulturoznawstwie tezg
o wyczerpaniu kultury europejskie;.

W obszarze euro-amerykanskim koniec wieku XX, diagnozowany niekie-
dy jako czas ,kultury wyczerpania”, charakteryzuje si¢ wzmozonym zaintere-
sowaniem innymi kulturami, co daje si¢ zaobserwowac takze w estetyce'®.

Na czym polega zatem problem uwarunkowan kulturowych na chinskie
pojecia trynitarne? Z postawionego problemu, ktéry rozprawa bedzie si¢
starala rozwigza¢, wynikajg szczegdlowe pytania: Czy w jezyku, a szcze-
g6lnie w jezyku chinskim, zawiera si¢ jaki§ okreslony obraz $wiata, a jesli
tak, to w jaki spos6b? Na czym polega chinskie oblicze teologii i jak si¢
ksztattowato zar6wno w historii, jak 1 u wspotczesnych teologow? W jaki
sposob sg uwarunkowane kulturowo podstawowe chinskie pojecia trynitar-
ne odnoszace si¢ do poszczegdélnych Hipostaz Trojcy Swietej? Czy i jak
chinskie ideogramy, okreslajace poszczegolne pojecia trynitarne, sg ,,uwi-
ktane” w odmienny od europejskiego obraz $wiata? W jaki sposob tresci
chrzescijanskie ,,inkulturuja” w pojecia chinskie?

4 B. VERMANDER, Les mandariniers de la riviére Huai. Le réveil religieux de la Chine, Pa-
ris 2002, s. 7-8.

15 K. WILKOSZEWSKA, Estetyka japoriska. Wprowadzenie, w: TAZ (red.), Estetyka japoriska.
Antologia, t. I: Wymiary przestrzeni, Krakow 2006, s. 7.
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Praca bedzie si¢ skupiata na podstawowych pojeciach trynitarnych, czy-
li tych, ktore sg obecne w Credo, modlitwie Ojcze nasz i tych, ktore sa moc-
no nacechowane tozsamoscia chinskiej wizji $wiata 1 filozofii, nie przysta-
jacej do europejskiej, na ktorej wyrosty owe pojecia. Temat pracy dotyczy
teologii, co w ujeciu teologii wschodniej oznacza zycie wewnatrztrynitarne,
w odroznieniu od ekonomii. Dotyczy takze jej ,,chinskosci”, czyli tych ele-
mentéw moéwienia o Trojcy Swictej, ktore maja chinskie oblicze, nacecho-
wane s3 kulturg chinska, ksztaltowane sa przez jezyk i cywilizacje chinska.
W takiej interpretacji podtytut nie jest zawezeniem znaczenia tytutu, ale je-
go wytlumaczeniem, czyli co autor rozumie pod nazwg ,,teologia chinska”.

Celem niniejszej pracy bedzie proba przedstawienia odpowiedzi na py-
tania postawione jako problem. Rozwigzaniem problemu bedzie ukazanie
1 przeanalizowanie poj¢¢ trynitarnych stanowiacych wyzwanie dla teologii
chrzescijanskiej, takze katolickiej, w Chinach, uwarunkowanych rodzima,
kilkutysiacletnig kulturg i specyficznym, obrazowym jezykiem. Praca nie
ukazuje prostych, jednoznacznych ocen i rozwigzan tych problemoéw z kilku
wzgledow: nie ma jednej wyktadni uznanej za ortodoksyjna, zaakceptowa-
ng i promowang przez Urzad Nauczycielski Ko$ciota dotyczaca chinskich
sformutowan poszczeg6lnych pojec. Teologowie proponuja rézne rozwigza-
nia, ukazujac wiele mozliwosci, poczawszy od inkulturacyjnego ,,ochrzcze-
nia” chinskich poje¢, az do ich zupelnego odrzucenia. Teologia w Chinach,
takze w zakresie terminologii, jest na poczatku swego rozwoju (stownictwo
trynitarne ksztattowalo si¢ w Europie na soborach w IV w.) i potrzebuje
czasu i poglebionych badan i sporéw, co moze prowadzi¢ do zrodzenia tak-
ze wielkich chinskich herezjarchow jako pozytywnego zjawiska, bez ktore-
go nie zrodzi si¢ ortodoksyjna doktryna. Komunizm w Chinach kontynen-
talnych utrudnia, a czasem uniemozliwia przeptyw informacji, swobodny
rozw0j mysli, rzeczowa oceng przez Stolice Apostolska uprawianej w Chi-
nach teologii i biezacg krytyke dokonang przez obce, w znaczeniu: niechin-
skie, Koscioty. Dlatego praca pokazuje pewne problemy, ktére wymagaja
czasu na ,,przefiltrowanie” kultury chinskiej przez chrzescijanska wizje Bo-
ga, Swiata i czlowieka. Podobnie jak w starozytnosci na gruncie kultury
greckiej, obserwujemy w terminologii chinskiej proces czerpania z kultury i
stownictwa danej cywilizacji i nadawania mu wilasnej, nowej, czesto diame-
tralnie odmiennej tresci. Tak si¢ stato np. z pojeciem prosopon (persona),
oznaczajacym maske konkretnej roli dramatu. Chrzescijanstwo przejeto to
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pojecie na oznaczenie nie maski, ale tego, co si¢ znajduje za ta maska, two-
1Z3c pojecie osoby.

Chrzescijanska wizja Boga, $wiata i cztowieka jest mocno uwarunkowa-
na filozofia, jezykami 1 kulturg europejska, ale nie jest z nig tozsama. Dlate-
go przy omawianiu poszczegdlnych zagadnien, gdy bedzie dochodzito do
poréwnania pewnych poje¢ chinskich z europejskimi, bedzie mozna zauwa-
zy¢ pozorng asymetri¢: z chinskiej perspektywy bedziemy przygladali si¢
pojeciom wyrostym w kulturze jezykowo-filozoficznej, a z chrzescijanskiej
perspektywy bedziemy akcentowaé bardziej perspektywe nie tyle filozo-
ficzno-jezykowa, co teologiczng. Jednak, jak niejednokrotnie zauwazymy,
jest to uwarunkowane ta kulturowg asymetrig, przed ktora staje chrzescijan-
stwo w kontakcie z Chinami 1 niejako nalezy do istoty zderzenia obu kultur,
z ktorej jedna (chinska) nazwac nalezy filozoficzna, a druga (zachodnig) —
religijng. Okreslenie tej asymetrii w powyzszy sposob wydaje si¢ uprawnio-
ne, co potwierdzajg takie autorytety, jak Feng Youlan'é, Jacques Gernet'’,
Frangois Jullien'®, czy Hajime Nakamura'®. Dlatego tez ukazanie proble-
moéw terminologiczno-filozoficznych, przed jakimi staje teologia, na tym
etapie badan nie moze i1 nie powinno prowadzi¢ do ostatecznego rozwigza-
nia ich, poniewaz wymagaja ogromnej pracy pokolen w procesie historycz-
nym na styku dialogu miedzykulturowego. Niniejsza praca moze jedynie
zachwyci¢ tym, przed jakimi wyzwaniami, a przez to, mozliwo$ciami staje
teologia chrzescijanska w zderzeniu kultur.

Trzyczesciowy uktad bibliograficzny informuje o znaczeniu poszczegodl-
nych publikacji 1 materiatéw dla realizacji wytyczonego celu niniejszej pra-
cy. Material Zrodtowy niniejszej pracy bierze pod uwage zwlaszcza thuma-
czenia Biblii, dokonane przez protestantéw, katolikow, jak 1 prawostawnych
chrzescijan. W tlumaczeniach tych najmocniej wybrzmiewa zmaganie si¢
teologdw z przypisaniem odpowiedniego znaku konkretnemu pojeciu tryni-
tarnemu. Kazde ttumaczenie bowiem jest juz pewnego rodzaju interpretacja,
jedna z wielu mozliwych. O trudnosciach interpretacyjnych $wiata filozofii
chinskiej wspominaja dokumenty Kosciota, zwlaszcza funkcjonujacego

16 FENG YOULAN, Krétka historia filozofii chinskiej, Warszawa 2001.

17J. GERNET, Chine et christianisme. La premiére confiontation, Paris 1982; TENZE, Inteli-
gencja Chin. Spoleczenstwo i mentalnosé¢, Warszawa 2008.

8 F. JULLIEN, Drogq okr¢zng wprost do celu. Strategie sensu w Chinach i Grecji, Krakow 2006.

19 H. NAKAMURA, Systemy myslenia ludéw Wschodu. Indie, Chiny, Tybet, Japonia, Krakow 2005.
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w Azji, ktory na co dzien musi sobie odpowiada¢ na pytania zwigzane
z przelozeniem orgdzia Ewangelii na kategorie chinskie czy indyjskie. Sa
one osobng grupa materialow Zrodlowych. Kolejne dwie grupy zrodet to
stowniki i pomoce leksykalne oraz chinskie teksty starozytne. Stowniki i po-
moce leksykalne dostarczaja odpowiednich informacji dotyczacych budowy
1 znaczenia poszczegdlnych znakow funkcjonujacych w cywilizacji chin-
skiej, a przypisywanych w procesie wysitku translatorskiego poszczegolnym
pojeciom teologicznym, osobom biblijnym, nazwom poszczeg6lnych prawd
wiary 1 Hipostazom Trdjcy. Znaki te najczegsciej maja swoja dlugg historig,
poniewaz funkcjonujg w chinskich tekstach starozytnych, klasycznych chin-
skich dzietach literackich, ukazujacych filozoficzne tresci omawianych po-
je¢. Za zroédtami wykorzystywanymi w niniejszej pracy nast¢pujg opracowa-
nia, w ktérych autorzy w catosci lub w czgsci odnosza si¢ badz to do
jezykowego obrazu $wiata, badZz tez wprost do réznych aspektow teologii
chinskiej. Trzecia czg$¢ bibliografii obejmuje literature pomocnicza. Czes¢
ta sktada si¢ z artykutéw i1 pozycji ksigzkowych wybitnych specjalistow. Jej
pomocniczy charakter przejawia¢ si¢ bedzie w istotnym wsparciu 1 ubogace-
niu prezentacji catego szerokiego tta kulturowego, filozoficznego 1 teolo-
gicznego poruszanych zagadnien.

Prezentacja 1 analiza poszczegdlnych poje¢ w cywilizacji zachodniej be-
dzie skromniejsza, poniewaz zaktadam, Ze niniejsza ksigzka jest adresowa-
na do ludzi kultury zachodniej, zwlaszcza do teologow, ktorzy znaja zagad-
nienie nie tylko z tego wzgledu, Ze pewne znaczenia poje¢ niejako ,,wyssali
z mlekiem matki”, ale takze dlatego, ze s profesjonalistami w zakresie teo-
logii chrzescijanskiej. Jesli bede przytaczat pojecia w kulturze filozoficzno-
teologiczno-jezykowej Zachodu, to przede wszystkim w tym celu, aby uka-
za¢ ich istotne cechy dla doktryny chrzescijanskiej oraz ich kontrastujace
aspekty w stosunku do koncepcji chinskich.

Praca nie ma ambicji by¢ wyczerpujaca syntezg poréwnawcza podsta-
wowych pojec¢ teologii trynitarnej w jezyku chinskim, poniewaz bogactwo
zagadnienia przerasta mozliwosci jednej pracy. Kazdemu z opisywanych
przyktadow mozna by poswigci¢ monografie. Jednak warto$¢ tej pracy po-
lega na ukazaniu, na podstawie kilku sposrod wielu mozliwych przyktadow,
specyfiki teologii chinskiej, 1 to takiej specyfiki, ktora jest zwiazana z jezy-
kiem i1 podstawowymi pojeciami chinskiej filozofii klasycznej, gtownie
okresu przedhanowskiego. Starozytna chinska literatura klasyczna jest
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ogromna 1 przerasta zazwyczaj wyobrazenia Europejczykow. Najwazniejsze
traktaty tej literatury zostaty jednak scharakteryzowane w aneksie do niniej-
szej pracy, aby ulatwi¢ orientacj¢ czytelnikowi.

Metoda, jaka zostanie przyjeta w niniejszej rozprawie, uwarunkowana
jest zlozono$cig problemu 1 konieczno$cig uchwycenia wielu jego aspek-
tow. Po ukazaniu specyfiki jezyka chinskiego oraz przytoczeniu argumen-
tow za teza, ze w jezyku odzwierciedla si¢ obraz $wiata danej cywilizacji,
zostang wybrane pojecia istotne dla kultury chinskiej, ktore chrzescijanstwo
odnosi do poszczegodlnych Osob Trojcy Swietej. Pojecia te wyrazone sa za
pomocg konkretnych znakow jezyka chinskiego. Poszczegodlne elementy
tych znakoéw zostang przeanalizowane 1 ukazana zostanie ich etymologia.
Znaki te wigzg si¢ ze znaczeniami, ktore funkcjonujg we wspolczesnym je-
zyku, a takze znaczeniami, ktore wystgpuja w ksiegach klasycznych. Po-
przez ukazanie tych znaczen bedziemy mogli zobaczy¢, w jakich kontek-
stach znaczeniowych 1 w jakich zakresach semantycznych funkcjonujg
poszczegolne znaki, jaki byt rozwoj ich znaczen i sg nosnikami jakich tre-
$ci. Tresci te dodatkowo sg rozwijane przez filozofi¢ chinska, ktora zostanie
zaprezentowana. Nastgpnie zobaczymy, w jaki sposob znaczenia owych
znakow (etymologiczne, obrazowe, semantyczne, filozoficzne) korespondu-
ja z tre$ciami teologicznymi, ktore maja wyrazac.

W pracy bedziemy si¢ postugiwaé znakami chinskimi, poniewaz sg one
istotnym elementem naszych analiz. Dla wielu czytelnikow w pierwszym
kontakcie moze to stanowi¢ pewng trudno$¢. Dlaczego jednak warto postu-
giwa¢ si¢ znakami chinskimi, a nie jedynie transkrypcja? Pomimo iz
w pewnym stopniu z kontekstu wynika, o jaki wyraz chinski chodzi, nawet
gdy postugujemy sie transkrypcja, zawezajaca nawet mozliwosci interpreta-
cyjnie poprzez podanie tonéw, to jednak jedynie podanie znaku ujedno-
znacznia przekaz. Uzycie znakow ma tez znaczenie edukacyjne, poniewaz
pozwala ,,zaprzyjazni¢ si¢” ze znakami chinskimi, aby obnizy¢ poziom eg-
zotyki 1 dystansu kulturowego. Niniejsza praca mocno odwoluje si¢ wiasnie
do obrazowania $wiata w znakach. Aby wzmocni¢ niniejszg argumentacje,
odwotajmy si¢ do przykladu. Gdy napiszemy w transkrypcji dao na czwar-
tym tonie, oznacza¢ to moze (tak samo jest wymawiane) nastgpujace idee:

% - kra$¢, rabowad;

F| - i8¢ do, wyjechad;

8 - odwrocié, wylaé, oproznié;
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5 - smuci¢ sie, ubolewac, martwié sie;
o ryz

F¥ - tupaé, deptaé, zostawiaé $lady;

1# - droga, Droga, Logos, prazasada.

Wszystkie powyzsze znaki fonetycznie realizuje si¢ tak samo oraz trans-
krypcja (romanizacja) bedzie wygladata tak samo: dao, pomimo iz wyglad
owych znakow 1 ich znaczenia rdznig si¢. W jezykowym obrazie §wiata
Chinczykow oba elementy maja znaczenie: obraz znaku, jak i jego fone-
tyczna realizacja, nawet bez respektowania tonow. Np. z fonetyka byly
zwigzane karykatury skierowane przeciwko chrzescijanstwu, gdzie wyko-
rzystywano brzmienie stowa Pan (Pan Jezus), wymawianego jako Zhu 7.
Podobnie wymawia si¢ stowo wieprz, $winia, jako zhua %, cho¢ wyglad
znaku (obraz) jest zupelnie inny. Wykorzystujac owa blisko$¢ brzmienia,
rysowano paszkwile z ukrzyzowana $winig, ktora czcza chrzescijanie 1 to-
czg z niej krew. Sa to skojarzenia, ktore bez znajomosci chinskiej kultury
1 jezyka oraz jezykowego obrazu $§wiata Chinczykow sa kompletnie przez
nas niezrozumiate. Wyksztatceni Chinczycy bardziej bedg kojarzyli, ,,segre-
gowali” obraz §wiata na podstawie znakéw pisanych, natomiast prosty lud
czgsciej bedzie odwotywal si¢ do podobienstw fonetycznych. Jednak owe
podobienstwa maja zdecydowanie wigksze znaczenie, niz to wynika
z wptywu jezykdw europejskich na ich obraz $wiata®.

Niektorzy sinologwie moga wysunaé zarzut, Ze niniejsza praca w Swej
metodzie zbliza si¢ do wysitkow siedemnastowiecznych figurystow, ktorzy
odkrywali chrzescijanskie tresci w chinskich znakach. Jest to metoda czgsto
»obsmiewana” przez sinologoéw, ale mozliwa do usprawiedliwienia na grun-
cie nie tylko teologicznym, ale takze duszpasterskim?!. Mylitby si¢ ten, kto
uwaza, ze owa figurystyczna metoda jest przesztoscia, poniewaz takze wspot-
cze$nie powstaja prace w jej nurcie, z duzym pozytkiem ukazujac atrakcyj-
nos$¢ chinskiego chrze$cijanstwa®’. Dla wierzacego czlowieka zwykla, co-

2 Interesujace grafiki ze ,,Swinig-Jezus” oraz sam problem obszernie omawia: L.F. PFISTER,
Reconsidering Three Faces of the “Revived One” from mid-19" Century China, w: R. MALEK
(red.), The Chinese Face of Jesus Christ, t. 11, Sankt Augustin 2003, s. 663—683.

2! Wiecej o figurystach: C. VON COLLANI, Jesus of the Figurists, w: R. MALEK (red.), The
Chinese Face of Jesus Christ, s. 553-582.

22 Przykladem takiej metody uzywanej wspdlcze$nie moze by¢ praca, bedaca posumowa-
niem 40 lat badan zwigzanych z chinskg kaligrafig: C.H. KANG, E.R. NELSON, The Discovery of
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dzienna rzeczywisto$¢ staje si¢ znakiem Bozego dziatania. Dlaczego sinolo-
gowie mieliby odmawia¢ takiego spojrzenia na chinskie znaki?** Nawet jesli
sinologowie poddawaliby w watpliwos¢ metody figurystow (ktérej ograni-
czenia s3 oczywiste), to jednak silg, nowoscig 1 oryginalnoscig chrzescijan-
stwa nie jest finezyjnie skonstruowana scholastycznie mysl, ale symbol.
A chinska kultura, ze swoim j¢zykiem, notacja znakow, w t¢ oryginalnosé
doskonale si¢ wpisuja, bedac swoistego rodzaju ,,kulturg symboliczng”?*. Sie-
demnastowieczna metoda figurystyczna, skupiajac si¢ na obrazie znakow, nie
brata jednak pod uwage szerokiego kontekstu filozoficznego oraz znaczen
w literaturze klasycznej oraz wspotczesnych omawianych pojec.

Obraz $wiata zawarty w chinskich znakach ma swoja dlugg historie.
Ksztalty najstarszych znakdéw siegaja pigciu tysigcy lat. Chinskie pismo jest
systemem otwartym, co oznacza, ze ciagle powstaja nowe znaki. System
nie posiada jednego, uznawanego powszechnie, uporzadkowania, ktorym
cechujg si¢ alfabety (np. od A do Q), dlatego spotykany czasem termin ,,al-
fabet chinski” jest nieporozumieniem. Z tego tez powodu system ten stawia
przed nami trudne zadanie: w jakim porzadku utozy¢ stownik albo chocby

Genesis. How the Truth of Genesis Were Found Hidden in the Chinese Language, Saint Louis
1979. Takze na stronie internetowe] http://www.noahs-ark.tv/ (01.09.2012) William J. Stewart
prezentuje figurystyczna teologi¢. Na gruncie francuskojezycznym figurystyczna, wspolczesng
teologia zajmuje si¢ sinolog, jezuita Benoit VERMANDER, Le Dieu partagé. Sur la route de Fran-
¢ois Xavier, Paris 2002. Metoda figurystéw, jednak na gruncie §wieckim, wykorzystujac obraz
znakoéw chinskich do zrozumienia Chinczykow, postuguje si¢ CYRILLE J.-D. Javary.

2 Jesli rolnik wyjmuje z ziemi szczeg6lnie pigkny okaz marchwi, podnosi go i z rado$cig
wola: ,,Bog jest wielki”, to czy uznamy, ze rzeczywisto$¢ marchewki odniosta go do Boga, za
nierozumne? Rozumnos$¢ ograniczona jedynie do metod naukowych (science) jest jej okalecze-
niem i uniemozliwia rozwdj zmystu religijnego. Dlatego tez na gruncie teologii, jakkolwiek jest
dziedzing nauki, to jednak uzywa rozumu szerzej niz jedynie stosujagc metody uzywane w mate-
matyce czy biologii. L. GIUSSANI, Zmyst religijny, Poznah 2000.

24 Wyjatkowos¢ kategorii symbolu w chrze$cijafistwie jest opisywana przez Marko Ivana
Rupnika, jako charakterystyczna wrazliwos¢ dla Ojcow Kosciota, zwlaszcza wschodnich.
M.I. RUPNIK, Teologia pastoralna. Duszpasterstwo na nowe czasy, Krakow 2010; TENZE, Rachu-
nek sumienia i rozeznawanie duchowe, Krakow 2009; TENZE, Powiedzie¢ czltowiek, Krakow
2009. Teologia Ojcow Kosciota jest najlepszym pomostem do dialogu miedzykulturowego, po-
niewaz sami zyli w czasach, w ktorych musieli wypracowywac terminologi¢ teologiczng w dia-
logu ze wspotczesna kultura, filozofia i jezykiem.
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bibliografie wedlug chinskich nazwisk autoréw?? Problem chifskich zna-
kow, ktory takze wydaje si¢ istotny w niniejszej pracy, to znaki uproszczo-
ne. Poczynajac od konca lat 50. XX w., w Chinach Ludowych wiele zna-
koéw zostato uproszezonych, co miato utatwic¢ ich nauke 1 przyczyni¢ si¢ do
likwidacji analfabetyzmu. Uproszczone pismo chinskie przerwato jednak
ewolucyjng ciggtos¢ wielu znakow. Dobrze wyksztalceni ludzie nadal ucza
si¢ pisma tradycyjnego, ktoére mimo reformy petni w ChRL funkcje repre-
zentacyjng 1 jest uzywane na wizytéwkach, szyldach, w malarstwie 1 kali-
grafii. Ze wzgledu na cigglos¢ historyczng i znaczenia znakoéw, w niniejszej
pracy zazwyczaj sa stosowane znaki tradycyjne. Jednak tam, gdzie dzieta,
na ktore si¢ powotujemy, uzywaja znakéw uproszczonych, staramy si¢ za-
chowa¢ oryginalng pisowni¢. Czasem w nawiasie podana jest pisownia
uproszczona tego samego znaku. Zazwyczaj tez zostaje podana translitera-
cja w systemie pinyin oraz thumaczenie polskie chinskiego tekstu.

Pisownia chinskich znakéw nie zna takze przerw miedzywyrazowych
(pomigdzy poszczegdlnymi wyrazami nie ma spacji, przerw). Przy romani-
zacji, co prawda, respektuje si¢ zasadniczo pisanie wyrazéw oddzielnie, ale
czasem sama omawiana kwestia nie jest jednoznaczna: czy pisa¢ razem, czy
oddzielnie, jak np. P2 [5 mozemy zromanizowaé poprawnie: yinydng, yin
yang, YinYang, Yinyang, Yin Yang. Dlatego nie nalezy si¢ zbytnio upierac
przy jednym, wykluczajacym inne, sposobie transkrypcji. W jezyku chin-
skim takze nie ma wielkich, ani matych liter, rodzaju meskiego czy zenskie-
go, ani tez liczby pojedynczej i mnogiej, dlatego takze transkrypcja w syste-
mie pinyin, jak 1 w thumaczeniach polskich nie zawsze begdzie jednoznaczna,
(np. Ddo — ddo, Niebo — niebo — Niebiosa — niebiosa) %°.

Jesli nie zaznaczono inaczej, chinskie cytaty biblijne w niniejszej pracy
sq z Biblii Pasterskiej R 245, (Madrid 1999), bedacej pierwszym kom-
pletnym, katolickim tlumaczeniem Biblii zapisanej znakami uproszczony-
mi. Rowniez, jesli nie wskazano inaczej w wykazie skrotow, skroty uzywa-
ne sg wedtug Encyklopedii Katolickiej?’. Aby ulatwi¢ zrozumienie ewolucji

3 Drziela chifiskie w bibliografii niniejszej pracy utozone sg wedtug autoréw w porzadku al-
fabetycznym systemu pinyin.

%6 C.J.D. JAVARY, Dao, le pseudonyme chinois de I'ineffable, w: F. LENOI, Y.T. MASQUELIER
(red.), Encyclopédie des religions, t. 1I: Themes, Paris 1997, s. 1490-1491.

¥ Encyklopedia Katolicka. Wykaz skrétow, J. WARMINSKI I IN. (opr.), Lublin 19932,
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omawianych znakow, w pracy zostaly uzyte rysunki ze stownika etymolo-
gicznego Li Leyi®®.

Przedstawiony wyzej cel i metoda pracy wyznaczajg jej uktad. Na ca-
tos¢ bedzie si¢ sktadaé pig¢ rozdziatow. Kazdy z nich prezentuje jeden z za-
sadniczych aspektow tematu pracy.

Pierwszy rozdzial, niejako wprowadzajacy nas w problem, ktory jest na
tyle obszerny, ze przekracza zwyczajowe ramy wstepu, bedzie skladat sie
z trzech zasadniczych obszaréw, w jakich jest prezentowana chinska teologia.
Pierwszy obszar dotyczy zdefiniowania samego pojecia ,,teologia chinska”.
Drugi obszar bedzie dotyczyt roznych, wzajemnie przenikajacych si¢, mode-
low teologii chinskiej funkcjonujacych na kolejnych etapach historii. Trzeci
obszar bedzie dotyczyt jezyka, w jakim jest uprawiana teologia chinska.

Kolejne trzy rozdzialy beda mialy podobng strukture tresciowa. Kazdy
z rozdzialow bedzie si¢ skladal z pigciu paragrafow tak pomyslanych, aby
pierwszy z nich koncentrowal na samym obrazie znaku i tresciach etymolo-
gicznych z nim zwigzanych. Najczesciej bedzie chodzito o analiz¢ poszcze-
g6lnych elementow omawianego znaku. Drugi paragraf bedzie dotyczyt
podstawowych znaczen, w jakich dany znak funkcjonuje wspotczes$nie
1 z jakimi wyrazami oraz zakresami semantycznymi si¢ wigze. Trzeci para-
graf bedzie odnosit nas do tego, jak znaczenie danego znaku funkcjonowato
historycznie, w jakich ksiegach klasycznych go odnajdujemy, jakie tresci
z nim byly zwigzane w kulturze chinskiej ré6znych epok. Czwarty paragraf
bedzie dotyczyt filozofii chinskiej, ktéra wigzata w historii, a takze wspot-
czes$nie, okreslone tresci, czesto ukazujace specyficznie chinski obraz swia-
ta. Pigty paragraf bedzie ukazywal, w jaki sposéb omawiany znak harmoni-
zuje, badz dysonuje, z tresSciami chrzescijanskimi, ktére sg komunikowane
przez ten znak, 1 przed jakim wyzwaniem staje teologia, ktora musi si¢
zmierzy¢ z nieprzystajacym obrazem $wiata do tego, w ktorym funkcjonuje
w Europie.

W ten sposob w drugim rozdziale zostang omdwione podstawowe poje-
cia trynitarne, zwigzane z Hipostazg Ojca. Naleza do nich: Niebiosa X Ti-
an, Ojciec & Fu, Wiadca Niebios KX+ Tianzhii i Pan na WysokoS$ciach
b Shangdi.

2 AIRRR, KA ETPIE T IR, AE5T 2006 oraz A=ERER, TP AR T 154, A6
2009.
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W trzecim rozdziale zostang omowione pojecia zwigzane z Hipostaza
Syna, takie jak: Syn T Zi, Droga i& Ddo, petnia w znaczeniu [y yiny-
ang, czlowiek A rén (Swiety ¥ shéng), natura ludzka P xing i % E qi
zhi oraz Jezus Chrystus HFfiRIEE Yesa Jidi.

W czwartym rozdziale zostang w ten sam sposob przeanalizowane poje-
cia zwigzane z hipostaza Ducha Swietego: "4 Sheng Shén, % % Sheng
Ling oraz Tchnienie % gi.

Piaty, najkrotszy, rozdzial bedzie mial mniej szczegdtowa strukture, po-
niewaz bedzie jedynie wskazaniem na mozliwe kierunki rozwoju chinskich
poje¢ trynitarnych, do ktérych naleza m.in.: harmonia I 4é, szczeScie 1
fi, medytacja #875 chdnna, kenoza W] wiming, a takze pustka =¥ kong
i nie-dziatanie M4y wii wéi.

Materiat zawarty w koncowych ocenach—podsumowaniach rozdziatow
stanie si¢ podstawg do zredagowania zakonczenia. Bedzie ono skrotowym
zebraniem podstawowych wynikéw badan uwarunkowan kulturowych chin-
skich poje¢ trynitarnych oraz proba sformutowania najwazniejszych wnio-
skow. Dzigki takiemu spojrzeniu jest nadzieja, ze problem uwarunkowan
kulturowych chinskich poje¢ trynitarnych, postawiony w niniejszym wste-
pie, bedzie mogt ukaza¢ sie w catym swym bogactwie.

Na koncu pracy drukowane beda aneksy, majace na celu utatwienie od-
bioru przekazywanych tresci. W aneksach tych znajdzie si¢ wykaz starozyt-
nych ksiag klasycznych, do ktérych sa odwotania w pracy przy omawianiu
poszczeg6lnych znakéw. Wykaz ten jest opatrzony krotkim omoéwieniem
wigkszo$ci dziel. Nastepnie prezentowane beda: tekst Credo nieco-konstan-
tynopoloitanskiego oraz modlitwa Ojcze nasz w jezyku chinskim, trans-
krypcja pinyin 1 w dostownym tlumaczeniu polskim. Teksty te utatwig od-
nalezienie wielu poj¢¢ trynitarnych zapisanych znakami chinskimi.
Nastegpnie bedzie drukowana tablica chronologiczna, utatwiajac czytelniko-
wi orientowanie si¢ w periodyzacji dziejow Chin podczas lektury tekstu
pracy. Na koncu aneksOw zostanie umieszczona tablica, opisujgca w jaki
sposOb nalezy realizowac fonetycznie romanizacje pinyin uzywana w ni-
niejszej pracy.



Rozdzial I

OBSZARY CHINSKIEJ SPECYFIKI TEOLOGII

Czy teologia moze by¢ ,chinska”? A je$li tak, to na czym polega jej
,»chinsko$¢”? Czy teologia zwigzana z chinskim §wiatem jest jednorodna,
czy tez mozna méwi¢ o roznych ,teologiach chinskich”? Czy teologia
w Chinach ma jaka$ histori¢, do ktérej w badaniach mozna si¢ odwotac?
Zanim w kolejnych rozdziatach omowimy konkretne uwarunkowania kultu-
rowe chinskich poje¢¢ trynitarnych, to w niniejszym rozdziale koniecznym
wydaje si¢ spojrzenie z szerszej perspektywy, odpowiadajac na powyzsze
pytania zwigzane z samg ,,teologia chinska”. Pomimo iz spotkanie chrzesci-
janskiego Zachodu z rodzima kulturg Dalekiego Wschodu ma swojg bogata
historie!, to jednak teologia chinska ma dopiero kilka dekad rozwoju za so-
ba. Wysitki podejmowane przez teologdw chinskich nalezy takze docenié
1 przesledzi¢, aby zobaczy¢, w jakich kierunkach 6w rozwoj juz si¢ doko-
nat. Owa perspektywe¢ mozna rozciagna¢ do starozytno$ci, gdy nestorianie
zanie$li tam Ewangelie, dokonujac pierwszych przekladow tekstow biblij-
nych oraz tworzac chrzescijanskie teksty.

1. Zakresy znaczeniowe pojecia ,,teologia chinska”

Jesli teologowie dogmatycy na swych dorocznych spotkaniach moga
w sposob naukowy rozmawia¢ o teologii francuskiej albo o teologii nie-
mieckiej, to nie ma zadnych przeszkod, aby rozmawia¢ takze o teologii
chinskiej. Jednak moéwi¢ ,,teologia chinska” — to co mamy na mysli? Spra-
wa sie jeszcze bardziej komplikuje, gdy chcemy to napisa¢ po chinsku, po-
niewaz mozemy w ten sposob akcentowac rdzne zakresy znaczeniowe tego
pojecia. Dlatego nalezy si¢ przyjrze¢ réznym zakresom znaczeniowym
,teologii chinskiej”.

VF.A. PLATTNER, Gdy Europa szukata Azji, Krakow 1975.



54 OBSZARY CHINSKIEJ SPECYFIKI TEOLOGII

Gdy po chifsku napiszemy "' [ [ #12% Zhonggud de shénxué, to na je-
zyk polski przettumaczymy to jako ,,teologia chinska”. Jednak mozemy na-
pisaé takze VX5 2% Hanyii de shénxué, albo 1 SCII A2~ Zhongwén
de shénxué, co w obu przypadkach takze przettumaczymy poprawnie na
»teologia chinska”, jednak co innego bedzie wybrzmiewa¢ w ,.chinskosci”
kazdego z tych sformulowan. Nalezy to rozpatrzy¢ na poczatku naszych
rozwazan na temat teologii chinskiej, aby zobaczy¢, jak szerokie jest spek-
trum tego, co w literaturze okreslane jest ,,teologig chinska”.

1.1. Teologia chinska jako 7 [E ] ## 22 Zhonggué de shénxué

T 1 AE Zhonggud de shénxué to teologia, ktora powstaje w Chi-
nach. Samo jezykowe sformutowanie akcentuje Panstwo Srodka, z ktorym
zwigzana jest owa teologia. Teologia taka niekoniecznie musiataby by¢ two-
rzona w jezyku chinskim i1 niekoniecznie przez Chinczykow, niekoniecznie
tez musi by¢ nosnikiem elementow typowo chinskiej kultury, filozofii, jezy-
ka. Stowo [1] de ma dwie funkcje: mozna je thimaczyé przymiotnikowo
(,,teologia chinska™), ale tez mozna je tlhumaczy¢ uzywajac dopehiacza
(,,teologia Chin”). Uprawnione jest zatem tlumaczenie: ,,teologia Panstwa
Srodka”, czyli ,teologia Chin”, jak i ,teologia chinska”. , Teologia Chin”
jest to pojecie pojemne, jednak niejednoznaczne. Istnialo w historii 1 nadal
istnieje wiele panstw chinskich. Z drugiej strony tym pojeciem ' [E Zhong-
guo poshugiwaty si¢ prawie wszystkie panstwa chinskie, wigzano je bardziej
z kosmologia: Panstwo Srodka lezalo w centrum $wiata, jak piaty element.
Stad ' [H Zhongguo jest tez powigzane z tymi wartosciami kulturowymi,
ktorych no$nikiem sg Chiny.

1.2. Teologia chinska jako P35 K] ## 22 Hanyii de shénxué

DUVE 2% Hanyit de shénxué to teologia, ktora jest tworzona w jezy-
ku chinskim. Mozna to okreslenie przettumaczy¢ jako ,teologia chinska”,
ale trzeba mie¢ §wiadomos¢, ze chodzi o teologi¢ obszaru jezyka chinskie-
g0. Niekoniecznie musi by¢ zatem tworzona w Chinach, niekoniecznie tez
przez Chinczykow. Jednak musi by¢ z konieczno$ci zwigzana z jezykiem
narodowos$ci Han, czyli z jezykiem chinskim, poniewaz 7} i hanyii ozna-
cza jezyk chinski, jezyk han, czyli jezyk najliczniejszej narodowosci w Chi-
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nach, jaka jest Han. To okreslenie o wiele mocniej podkresla wiezi kulturo-
wo-jezykowe teologii z Chinami.

1.3. Teologia chinska jako 7 3 [ ## 22 Zhongwén de shénxué

OSCH I 2: Zhongwén de shénxué, czyli takze ,teologia chinska”, ak-
centuje element 3 wén, czyli jezyka, lecz bardziej jezyka pisanego, pisma,
kultury, wyrafinowania. Teologia taka na pewno powinna by¢ zwigzana
z jezykiem chinskim, kulturg chinska, pismem chinskim. Niekoniecznie
musi tu wystepowaé zwigzek z panstwem, jak w znaczeniu H [ [1] fifi 2%
Zhongguo de shénxué.

1.4. Teologia Chinczykow jako 5 H N I ## 5 Zhaonggud rén de
shénxué

Nalezy tez zwroci¢ uwage na mozliwe okreslenia podmiotu, ktory two-
rzy taka teologi¢, poniewaz chcemy si¢ przyjrze¢ takiej teologii, ktora jest
charakterystyczna dla Chinczykow. Czyli zadajac inaczej pytanie: Kto two-
rzy chinska teologi¢? Czy Chinczycy? Ale kto to jest Chinczyk? Nie zrozu-
miemy dobrze tego tematu, nie wnikajac w jezykowe zawilosci 1 mozliwe
odpowiedzi na to pytanie?.

Chinczycy w swej kilkutysigcletniej historii przezywali r6zne podziaty
panstwowe, tworzyli wiele ksiestw—panstw walczacych ze sobg na $mierc
i zycie. Jednak wszyscy uwazali si¢ za Chinczykéw. Co wigcej, wszyscy
nazywali si¢ Chinczykami. Nie zrozumiemy tego jednak bez jezyka.

Zhonggué T3 (1 [H) znaczy dostownie ,,srodek—panstwo”, ttumaczy-
my to czesto jako ,,Panstwo Srodka” albo ,,Chiny”. Nazwa ,,Chiny” powsta-
ta od zlatynizowanej nazwy panstwa Z& QOin [czyt. Cin], przeszta ewolucje
przez Sina, potem w jezykach narodowych: Cina, China, Chiny, Chine...
Dynastia Qin rzadzita Chinami tylko 15 lat (221-206 przed Chr.), ale po raz
pierwszy zjednoczyta (roznymi metodami) panstwa chinskie’. Dynastia ta

2D. KLEINOWSKI-ROzZYCKT [ #L, 7 Jk. Wieza péinocy. Drugi poemat chinski, Zabrze
2013, s. 15n.

30O tym opowiada znana superprodukcja filmowa ,,Hero. Miecz w sercu miasta”. Wigcej:
D. KLEINOWSKI-ROZYCKI, Elementy taoistyczne obecne w ,,Hero” Zhanga Ymou, wW: TENZE
(red.), Chinskie katechezy, Warszawa — Zabrze 2012, s. 277n.



56 OBSZARY CHINSKIEJ SPECYFIKI TEOLOGII

rzadzita w czasie $wietnosci cesarstwa rzymskiego, stad dwie odlegte pote-
gi slyszaly o sobie 1 z tego okresu mamy nazwe ,,Chiny” oraz ,,Chinczy-
kow”, ktorzy sa poddanymi cesarza dynastii Qin. Tu jednak zaczynaja si¢
jezykowo-etymologiczne nieporozumienia, poniewaz dzisiaj Chinczycy
nie czuja si¢ Chinczykami w znaczeniu ,,obywateli panstwa Qin”, a do te-
g0 odsyta nas etymologicznie nazwa ,,Chinczycy”; panstwo Qin juz nie ist-
nieje, co wiecej: wiele dzisiejszych terytoriow Chin nie wchodzito w sklad
tamtego panstwa. Natomiast w swych dziejach Chinczycy, nalezac do roz-
nych panstw, méwili o sobie, ze sg Chificzykami w znaczeniu Zhongguo
rén B N, dostownie: $rodek—panstwo—cztowiek, czyli Ludzmi Panstwa
Srodka. Wedhig kosmologii chinskiej to wilasnie Chiny znajdowaly sie
w samym S$rodku $wiata. I do tej pory tak o sobie mowia, majac niezwykle
mocne poczucie jednosci bez wzgledu na réznorodno$¢ poszczegodlnych
prowingji, z ktérych kazda jest wigksza od Polski.

Czy Chinczycy czujg si¢ jednym narodem? Sprawa tez nie begdzie zro-
zumiata bez jezyka. Panstwo Srodka tworzy sie z wielu narodowosci. Do-
minujacg narodowoscig jest Han ¥ A, czyli Hanowie; Han rén — tak okre-
sla sie przeszto 90% ludzi mieszkajacych w Chinach. To jest narodowos¢
w pojeciu europejskim. Ale inne grupy etniczne, nie bedacej Hanami, sa
takze Chinczykami w znaczeniu Zhonggud rén®.

Od 10 lat na Tajwanie promuje si¢ sformutowanie =7 N (5 N)
Tdaiwan rén, Tajwanczyk, w opozycji do Zhongguo rén, Cztowieka Panstwa
Srodka. Wielu ludzi pytanych w Taibei, czy sa Chinczykami w znaczeniu
Zhongguo rén, mowi, ze nie sg Chinczykami, ze sg Tdiwan rén — Chinczy-
kami w znaczeniu Han rén.

Nalezy powroci¢ zatem do pytan: Czy teologia chinska to teologa two-
rzona przez Chinczykdéw? Czy teologia chinska to teologia tworzona tylko
przez Chinczykow w znaczeniu 75 N\ Han rén, czy tez przez Chinczykow
Zhonggué rén T BN, czyli jakakolwiek narodowosé¢, wehodzaca w sktad
Zhonggué H[H? Czy teologia chinska bedzie tez teologia chinska tworzo-
ng przez ‘=& N Taiwan rén, jakim jest np. Choan-seng Song (‘A% S 2%
Song Quansheng), tworzacy w Stanach Zjednoczonych, gtownie w jezyku
angielskim?

4 CH. MALET, Les minorités national es chinoises, w: LES DOSSIERS DU GRAND RICCI, Aper-
cus de civilisation chinoise, Paris — Tipei 2003, s. 491-511.
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W niniejszej pracy przyjmujemy bardzo szerokg interpretacj¢ ,,teologii
chinskiej”. Bedzie to teologia tworzona zaréwno przez Chinczykéow 5 A
(N Hén rén, Chinczykow Zhonggud rén IR (P E N), jak i przez
nie-Chinczykow #B| N (40E N) Waigué rén, czyli obcokrajowcow, kto-
rzy jednak tworzg swe dziela zakorzenione w dziedzictwie chinskiej kultury
(zwlaszcza Koreanczycy, Japonczycy, Wietnamczycy, Mongolowie). Bedzie
to teologia tworzona w Chinach 1 zwigzana z tym, co stanowi panstwo /
panstwa chinskie ' [ [¥] #l 2% Zhonggué de shénxué, czasem tworzona
w innym jezyku niz chinski; bedzie to takze teologia tworzona w jezyku
chinskim ¥ i [¥) #ifl 2% | ale takze teologia zwigzana przede wszystkim
z kulturg chinska H SCIRA2E Zhongwén de shénxué.

Oryginalnym jezykiem badan nad teologig chinska jest jezyk angielski
(1, ktory musi by¢ traktowany na réwni z pracami prowadzonymi w jezyku
chinskim (zaréwno klasycznym, jak i wspolczesnym). Na polskim rynku
wydawniczym, jako przyklad takiego podejscia metodologicznego, moga
poshuzy¢ publikacje wydane w serii ,,Ex Oriente” przez Wydawnictwo Uni-
wersytetu Jagiellonskiego.

Tu Wei-ming, jeden z najbardziej wplywowych wspotczesnych filozofow
konfucjanskich, we wstepie do ksiagzki Roberta C. Neville’a Boston Confucia-
nism przyznaje, ze to, iz cze$¢ jego wlasnej tworczosci filozoficznej zwigzana
jest z jezykiem angielskim i ogdlno§wiatowa debata akademicka, czyli to, ze
mysli o ren (1), Ii (L), zhi (%) i xin ({5) odpowiednio jako o ,.humanity
(benevolence), rightness (vighteousness), ritual propriety, wisdom and trust”,
zmienifo ,,oryginalny aromat” tych kategorii®. Zwraca jednak uwage réwniez
na fakt, ze chociaz w konfucjanizmie nigdy nie byto nakazu filozofowania je-
dynie w klasycznej chifnszczyznie, to przez wieki pozostawala ona jezykiem,
ktérym postugiwali si¢ wyksztatceni konfucjanisci. Gdy w pierwszych wie-
kach naszej ery ta filozofia rozpoczeta swa wedrowke przez Koreg i Wietnam
do Japonii, byta wciaz myslag zywa, ewoluujaca, rozwijajaca si¢ i zyskujaca
nowe znaczenia w zetknigciu z nowymi jezykami, ktére stopniowo zaczely

SNp. AL WOICKK, Filozoficzne podstawy sztuki kregu konfucjarskiego. Zrédta klasyczne
okresu przedhanowskiego, Krakow 2010; JEELOO LIU, Wprowadzenie do filozofii chinskiej. Od
mysli starozytnej do chinskiego buddyzmu, Krakow 2010.

®R. CUMMINGS NEVILLE, Boston Confucianism. Postable Tradition In the Late-Modern
World, NY 2000, s. XII.
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wspotwystgpowaé w powstajacej w jej ramach literaturze filozoficzne;j.
W miarg tego, jak Japonia i Korea stawaty si¢ krajami konfucjanskimi, sam
konfucjanizm stawat si¢ ,japonski” i ,,koreanski”

Zetknigcie i dialog Wschodu z Zachodem rowniez zmienia i Wschod, i Za-
chod, poniewaz jezyk angielski 1 inne nowozytne jezyki Europy czy Ameryki
1 Australii s3 jednymi z wielu, w ktorych wspotczesnie rozwija si¢ mysl konfu-
cjanska, daoistyczna i buddyjska. Wspolczesny mysliciel konfucjanski, Xin-
zhong Yao, w swoim wprowadzeniu do konfucjanizmu zauwazyt, ze ,,(...)
konfucjanizm czerpie swa energi¢ i witalno$¢ zaréwno ze swego wnetrza, jak
iz interakcji z innymi tradycjami oraz wzajemnego oddziatywania na siebie
przeszto$ci i terazniejszosci”’. Kultura konfucjanska w swoim trwajgcym nie-
omal trzy tysiaclecia rozwoju miata zaréwno okresy otwarcia, jak chociazby
wtedy, gdy przyswajata mysl i praktyke buddyzmu, jak i zamknigcia. Obecnie
wydaje sig, ze ponownie nastaje epoka przenikania si¢ wplywows®.

Powyzsza wypowiedz prof. Anny Iwony Wojcik wydaje si¢ by¢ praw-
dziwa takze w odniesieniu do teologii chrzescijanskiej. Warto zwrdcic¢
uwage na to, ze cywilizacja chinska ma wielki potencjat inkulturowania
1 sinizowania, inaczej niz dzieje si¢ to w kulturze arabskiej, zwigzane;j
z koranicznym islamem, gdzie zwigzek z jezykiem arabskim jest obligato-
ryjny. Chinska wizja §wiata moze by¢ przenoszona na inne kultury nawet
bez jezyka chinskiego. Dokonuje si¢ to takze w teologii: z jednej strony
klasyczna teologia w Azji ulega sinizacji, a z drugiej strony ta sama teolo-
gia zyskuje nowe znaczenia zwlaszcza w zetknigciu z chinszczyzng. W taki
sposOb zaréwno chrzescijanstwo, jak i1 teologia, ma nowe oblicze, staje si¢
teologia koreanska, japonska, chinska.

7 XINZHONG Y A0, Konfucjanizm. Wprowadzenie, Krakow 2009, s. 7.
8 A.L. WOICIK, Filozoficzne podstawy sztuki kregu konfucjanskiego, s. 12-13.
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2. Uwarunkowania modeli teologii chinskiej w historii

Chrzescijanstwo dotarto do Chin w VIII w. w wydaniu nestorianskim.
Od poczatku przed chrze$cijanami stangto trudne zadanie dostosowania
tresci chrzescijanskiej wiary do mentalnosci chinskiej. Od tamtego czasu
roznie definiowano owg ,,chinskos¢” chrzescijanstwa, rozkladano roznie ak-
centy, zaleznie od epok 1 probleméw kulturowo-politycznych, odpowiada-
jac na pytanie o chinskie oblicze chrze$cijanstwa’. Ponizej zajmiemy si¢
pewnymi akcentami, ktére mozna wyr6zni¢ w dziejach chinskiego chrzesci-
janstwa, a tym samym teologii, jak: inkulturacja, akomodacja misyjna, in-
dygenizacja, kontekstualizacja i teologia ojczystego jezyka. Cho¢ zakresy
znaczeniowe owych poje¢ niejednokrotnie wzajemnie si¢ pokrywaja, to jed-
nak mozna ich uzy¢ jako bardziej charakterystycznych modeli dla réznych
interwatow historii teologii chinskiej, ktora nabrata szybszego tempa roz-
woju w ostatnich dekadach'?. Nie bedziemy jednak skupia¢ si¢ tyle na wy-
darzeniach historycznych, zwigzanych z Kosciolem w Chinach, dobrze
zreszta opisanych, ale bardziej bedzie nas interesowala teologia, ktora roz-
wijala si¢ w konkretnych momentach historii.

2.1. Inkulturacja

Inkulturacja to przystosowanie Ewangelii do warunkéw miejscowych,
oznacza wcielenie Ewangelii (in-) w rozmaite kultury (-kulturacja), wzigcie
z tych kultur tego, co w nich jest dobre, oraz odnowienie wszystkiego
w Ewangelii. Inkulturacja jest drogg do pelnej ewangelizacji, dzigki ktorej
kazda osoba ludzka moze do$wiadczy¢ Jezusa Chrystusa w integralnosci
swojego bytu osobowego, kulturowego, ekonomicznego czy politycznego.

°R. MALEK, P. HOFRICHTER (red.), Jingjiao. The Church of the East in China and Central
Asia, Sankt Augustin 2006; J. CHARBONNIER, Histoire des Chrétiens de Chine, Paris 2002.

19 Obszernym dzielem, po$§wigconym teoretycznym rozrdznieniom poszezegdlnych modeli
misji, ich wzajemnemu przenikaniu, jest praca Luisa J. Luzbetaka, do ktorej si¢ w kolejnych
przypisach bede odwotywal. L.J. LUZBETAK, Kosciol a kultury. Nowe perspektywy w antropolo-
gii misyjnej, Warszawa 1998.
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Istotne tutaj jest takze pojecie kultury, ktore w niniejszej pracy jest klu-
czowe 1 zatozone jako pewna oczywisto$¢. Kulturze, pojeciu kultury zostato
poswigcone mnostwo prac, ale aby odda¢ sprawiedliwo$¢ formalnym wy-
mogom, nalezy poda¢, jak rozumiemy kulture, o ktorej bedzie mowa. Ist-
nieje kilkaset definicji kultury. Przede wszystkim nalezy kulture odrozni¢
od natury, czyli tego, co nie jest wytworem czlowieka. Kultura zatem jest
rzeczywisto$cig pochodzacg od cztowieka na drodze jego osobowych prze-
zy¢ 1 dziatan tak jednostkowych, jak 1 spolecznych. Dziatania osobowe za-
ktadaja pewna $wiadomos$¢ 1 wolno$¢ (dobrowolnos¢).

Do szczegoélnie uprzywilejowanych dziedzin ludzkiej kultury zaliczy¢
nalezy filozofig, sztuke, religi¢ 1 jezyk. Filozofia probuje wytlumaczy¢
znaczenie calej rzeczywistosci otaczajacej czlowieka w sensie najbardziej
ogodlnym, pochodzi ze zdziwienia czlowieka Swiatem, ktore to zdziwienie
cztowiek systematyzuje i tworzy pewne ,,modele” poznawanej rzeczywi-
stosci. Sztuka jest ekspresja ludzkiego ducha, wyrazem najbardziej z ludz-
kich potrzeb, jaka jest tworczos¢. Religia jest tg dziedzing ludzkiej kultu-
ry, ktéra jest w stanie przekroczy¢ granice tego, co ,,widzialne”. Jezyk,
pochodzacy z ludzkiej natury, poprzez swoje dzieje stat si¢ swoistym me-
dium, poprzez ktore cztowiek komunikuje si¢, poznaje §wiat, siebie i po-
zwala si¢ poznac!l.

Swiat kultury chinskiej niejako spaja te uprzywilejowane dziedziny
ludzkiej kultury w jezyku, ktory jest sztuka (malowanym obrazem), beda-
cym jednocze$nie ekspresja pewnej okreslonej wizji §wiata (filozofia, reli-
gia). Dlatego tez inkulturacja zwigzana ze $wiatem chinskim bedzie musiata
uwzgledni¢ wiez owych elementow (filozofii, religii, sztuki, jezyka) w spo-
sob szczegdblny, o wiele bardziej nierozerwalny, niz ma to miejsce w swiecie
kultury atlantyckiej, opartej na jezykach indoeuropejskich!?. W dzisiejszym
swiecie, w ktorym dochodzi do indygenizacji, czyli ulokalnienia, czy raczej
urodzimienia, a takze kreolizacji, czyli pewnego wymieszania, az do hybry-
dyzacji dziedzin kultury, takze pod wplywem sinizacji §wiata, warto si¢
przyjrze¢ istotnym elementom kultury chinskie;.

W JAN PAWEL 11, Wiara i kultura. Dokumenty, przeméwienia, homilie, M. RADWAN, S. WYLE-
ZEK, T. GORZKULA (opr.), Rzym — Lublin 1988.

12 Na temat sztuki chinskiej i jej znaczenia kulturowego: A. ZEMANEK, Estetyka chirska.
Antologia, Krakow 2007, a takze: P. MIKLOS, Malarstwo chinskie. Wstep do ikonografii malar-
stwa chinskiego, Warszawa 1987.
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Z owego zwiazku filozofii, religii, sztuki i j¢zyka zdawali sobie spraweg
pierwsi chrze$cijanie, ktérzy dotarli do Chin z Persji ,,jedwabnym szla-
kiem”. Byto to w VII w. Chiny byly w trakcie wielkich przemian kulturo-
wo-religijnych: konfucjanizm znalazl si¢ w pewnej defensywie, a na ,,szla-
ku jedwabnym” znalazto si¢ wiele wspanialych klasztoréw buddyjskich.
Byt to czas sinizacji buddyzmu na chinska skale, czas dynastii Tang, wiel-
kiego otwarcia 1 prosperity Chin. Chrzes$cijanscy mnisi, ktorzy dotarli wte-
dy do Chin, byli nestorianami. Z pomocg buddyjskich mnichéw dokonali
oni wielkiego dzieta inkulturacji, ktore, niestety, nie znalazto swojej konty-
nuacji i nie wywarlo wplywu na pdzniejsza teologie.

Temu okresowi chinskiego chrzescijanstwa R. Malek poswigcit obszer-
ne zbiorowe dzielo, z ktorego mozemy dowiedzie¢ si¢ wiele na temat ow-
czesnych tekstow 1 wysitkoéw translatorskich pierwszych chrzescijan na zie-
mi chinskiej!®. Pierwszym pomnikiem chinskiej teologii z tamtego okresu
jest stela z Xi’an, odkryta przez chinskich robotnikéw w 1623 r., w okolicy
dzisiejszego Xi’anu. Jest to czarna, wapienna, prawie trzymetrowej wyso-
kosci stela, na ktorej w 781 r. wyryty zostat chinski tekst edyktu tolerancyj-
nego cesarza Taizonga z 638 1. Informuje on o pojawieniu si¢ nestorianskiej
misji Alopena w Changan — 6wczesnej stolicy Chin. Tekst napisany jest
czgsciowo po chinsku, a czgs$¢ tekstu zapisana jest w syriackim, liturgicz-
nym jezyku Kosciota nestorianskiego. Stela zostala ustawiona okoto 870 r.
w miejscu dawnego klasztoru nestorianskiego. Wedtug napisu na steli auto-
rem tekstu byt pochodzgcy z terytorium obecnego Afganistanu mnich
Mar-Ist-Busid!4.

Na steli wida¢ wiele elementow §wiadczacych o pewnych pomystach
inkulturacyjnych. Chrzes$cijanie nestorianscy przemawiali jgzykiem symboli
zrozumialym dla Chinczykow. U gory steli wyryto krzyz wyrastajacy
z kwiatu lotosu (symbol buddyjski), a po bokach chmury i perly (symbole
taoistyczne). Krzyz wyrastajacy z lotosu stat si¢ symbolem chrzescijanstwa
w Azji, spotykanym do dzisiaj. Stela wraz z tekstem, w ktérym terminolo-

13 R. MALEK, P. HOFRICHTER (red.), Jingjiao. The Church of the East in China and Central
Asia.

Y. RAGUIN, China’s First Evangelization by the 7th and 8th Century Eastern Syrian
Monks. Some Problems Posed by the First Chinese Expressions of the Christian Traditions, w:
R. MALEK (red.), The Chinese Face of Jesus Christ, t. 1, Sankt Augustin 2002, s. 159-180;
D. KLEINOWSKI-ROZYCKI, Chinskie pojecia teologiczne steli z Xi’an, StOe 12 (2012).
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gia chrzescijanska przeplata si¢ z taoistyczng, buddyjska i konfucjanska,
stanowi dowod, ze po pottorej wieku od czasu przybycia do Chin nestoria-
nizm stat si¢ elementem chinskiego synkretyzmu religijnego. Sam nestoria-
nizm jest na steli okreslany jako K Z& 5t # Dagin jing jiao, czyli ,religia
$wiatla z Daqin (Rzymu / Zachodu)”!>.

Pierwszym Europejczykiem, ktory miat okazje obejrze¢ stele, byl
w 1625 lub 1626 r. jezuicki misjonarz Nicolas Trigault, ktéry dokonat
streszczenia tekstu w jezyku tacinskim. Pelego przektadu dokonat w 1652
r. polski jezuita Michat Boym!®. Tre$¢ steli wywotala wielkie poruszenie
w Europie, gdzie uznano jg za jezuickie fatszerstwo. Zarzuty o nieauten-
tycznosci steli wysuwali m.in. Voltaire, Teofil Spitzel, orientalista Georg
Horn czy dominikanin Domingo Navarette. Obecnie autentyczno$¢ steli nie
budzi zadnych watpliwosci!’. Oryginat steli jest obecnie przechowywany
w muzeum Beilin (Lesie Stel) w Xi’anie, a jej kopi¢ wystawiono przy Pa-
godzie Daqin'®,

Innymi dokumentami, ktore probujg wykorzysta¢ terminologi¢ buddyj-
ska 1 taoistyczng na uzytek chrzescijanski, sa sutry Jezusa Chrystusa, z kto-
rych najbardziej opracowana jest Sutra Jezusa Mesjasza. Krytycznym opra-
cowaniem sutr zajat si¢ Japonczyk P.Y. Saeki, ktory twierdzi, ze Sutra
Jezusa Mesjasza jest najstarszg z nich.

Sutry Jezusa Chrystusa jest to seria r¢kopisow napisanych w jezyku
chinskim, zawierajacych proste ttumaczenie nauki Jezusa z Nazaretu. Ich
autorami sg mnisi chrze$cijanskiej misji nestorianskiej z Alopenem — bisku-
pem z Persji z VII w. Datacja sutr jest rozna: od 635 do 1005 r. Cztery z re-
kopisow znajduja si¢ w zbiorach prywatnych: trzy w Japonii 1 jeden w Pary-
zu. Jezyk 1 tre$¢ s3 wyrazem glebokiej interakcji migdzy chrzescijanami

15 G.B. MIKKELSEN, “Quickly guide me to the peace of the Pure Land”: Christology and
Buddist Terminology in the Chinese Manichaean Hymnscroll, w: R. MALEK (red.), The Chinese
Face of Jesus Christ, s. 219-242.

16 J. KONIOR 1% Gaorén'dn, Pionierzy inkulturacji chrzescijanistwa — Matteo Ricci ST
i Michat Boym SJ, w: D. KLEINOWSKI-ROZYCKI FJ £ P (red.), [ {74 EF it Chrystologia
chinska. Teologia i Kosciol w kontekscie chinskim, Opole 2008, s. 133—155.

17S. ESKILDSEN, Christology and Soteriology in the Chinese Nestorian Texts, w: R. MALEK
(red.), The Chinese Face of Jesus Christ, s. 181-218.

18 J. CHARBONNIER, Histoire des chrétiens de Chine, Paris 2002, s. 15n; D. KLEINOWSKI-
ROzYCKI, Chinskie pojecia teologiczne steli z Xi’an, ,,Studia Oecumenica” 12 (2012).
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a kulturg Chin, w tym korzystania z teologii buddyjskiej i taoistyczne;j.
Whbrew nazwie nie s3 to sutry w tradycyjnym znaczeniu, gdyz w sanskrycie
sutra oznaczala aforyzm lub grupe aforyzmow. Termin ,,sutra” pierwotnie
byl stosowany do filozofii hinduskiej, a pézniej do buddyjskiego kanonu
pism. W jezyku chifiskim religijne i klasyczne ksigzki sg okre§lane jako £
Jjing, w tym rodzime chinskie dziela, pisma buddyjskie i inne zagraniczne
utwory, takie jak np. Biblia i Koran. W kontekscie pism buddyjskich £
jing jest tradycyjnie thumaczone jako ,sutra”. Sutry Jezusa nie posiadaja
statusu kanonicznego, sg jednak waznym S$wiadectwem inkulturowania
chrzescijanstwa w cywilizacj¢ chinska, sa mieszankg teologii chrzescijan-
skiej z filozofia buddyjska 1 taoistyczng poprzez $miate uzywanie ich termi-
nologii. Bardziej neutralne ttumaczenie dla 4% jing moze byé po prostu
,ksiega”. Na gruncie polskim te interesujace teksty wciaz czekajg na opra-
cowanie i tlumaczenie'®.

Jak juz wspomnieli$my, najbardziej opracowang i rozpowszechniong
z sutr chrzescijanskich jest Sutra Jezusa Mesjasza, zwana rowniez Sutrg
Stuchu Mesjasza J¥ W7 & W T &8 Xuting Mishisud Jing®. Jest to jeden
z najstarszych manuskryptow chrzescijanstwa wschodniego w jezyku chin-
skim, datowany na lata 635—638. Sutra zostala odnaleziona w Dunhuang
Jili & Danhudng w kompleksie buddyjskich jaskin i opracowana przez Ta-
kakusu Junjiro (=i NEIKEE 1866—1945). Sutra sklada sie z 206 wierszy,
zawiera podstawowe informacje na temat chrze$cijanskiej wiary. Dwadzie-
Scia pierwszych wersow to inwokacja o niewidzialnym Bogu i stuzacych

19 Sutry doktrynalne: (1) T2 A7 i 18 58 = Shiziin bishi lin di san; Sutra o mito$ci Jedyne-
go Godnego czci na $wiecie, cze$é trzecia; (2) — RICH— Yitian lun di yr, Sutra o Jednosci Nie-
ba; (3) Wi 2E . Yu di ér, Sutra poczatkow albo przypowiesci, cze$¢ druga; (4) K78 5t JLA
% Dagqin jing jiao xuanyudan bén jing, Sutra o poczatku poczatkow; (5) JTWT K& IT 48 Xating
mishisuo jing, Sutra Jezusa Mesjasza. Sutry liturgiczne: (1) KNZ& 5t 8 — WS L& Daqin jing
Jjiao san wéi méng du zan, Hymn Da Qin Doskonato$ci Trzech Majestatow; (2) LL&8 Zin jing,
Czcigodne ksiegi; (3) & X 8848 Zhixudan anlé jing, Sutra najwyzszego i tajemniczego szczg-
$cia; (4) KZESHORIE I BE%E Dagin jing jido dashéng tong zhén gui fi zan, Da Qin Hymn
do Przemienienia Najwigkszego Jedynego Swictego. P.Y. SAEKI, The Nestorian Documents and
Relics in China, Tokyo 1937, 19512, Ksigzka Petera Yoshiro Saeki zawiera chifiski tekst z angiel-
skim tlumaczeniem.

20 M. PALMER, The Jesus Sutras: Rediscovering the Lost Scrolls of Taoist Christianity Edin-
burgh 2001.
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Mu duchach niebieskich, nastepnie przedstawiona zostaje kondycja ludzko-
sci, ktora przez grzech oddalita si¢ od Boga, czego konsekwencja jest
$mier¢. Nastepnie tekst mowi o dziewiczym poczgciu 1 narodzeniu Chrystu-
sa oraz o Jego $mierci. Tekst jest nickompletny, urywa si¢ w polowie wersu
o $mierci Jezusa.

Dokument ten jest uwazany za jeden z najstarszych (o ile nie najstarszy)
pomnikéw prob inkulturacji misyjnej w Chinach. Tekst ten jest Swiadec-
twem uzywania prymitywnych form jezyka chinskiego i zastosowania ich
do oddania obcych termindow. Przyklady takich zabiegéw translatorskich
owej sutry zostang zaprezentowane przy omawianiu chinskiego imienia Je-
zusa Chrystusa, w rozdziale poswigconym Drugiej Hipostazie Trojcy. Pod-
czas gdy jedne znaki byty oddawane na zasadzie fonetycznego podobien-
stwa, bez wigkszej uwagi na obraz znaku, ktéry jest no$nikiem konkretnej
tresci 1 konotacji, to inne znaki wprost nawigzywaly do terminologii bud-
dyjskiej. Przykladowo mozna przytoczy¢ kilka sformutowan, ktore sa spe-
cyficzne dla owej sutry:

Mesjasz — w sutrze: K i T mishisué — pozniejsza forma: 5] £ np
misaiya;

Jezus — w sutrze: % [, (dostownie: przemieszczenie myszy, szczura) —
pozniejsza forma: HRfik yesii;

Bog — w sutrze: i 16 (dostownie: Budda) — pozniejsza forma: f! shén;

Duch Swiety — w sutrze: Vit Ji lidng féng (dostownie: zimny wiatr) —
pozniejsza forma: 22 % sheng ling (w protestantyzmie) i 221 shéng shén
(w katolicyzmie).

Krytyczne ttumaczenie owej sutry na jezyk angielski, jak 1 innych sutr,
ukazato si¢ w serii poswieconej chinskim obliczom Chrystusa ks. prof. Ro-
mana Malka?!.

Kolejnym zabytkiem pierwszych inkulturacyjnych wysitkow, tym razem
nie wprost teologicznych, ale zwigzanych z architektura sakralna, jest pago-

2 Hsii-t'ing Messiah Siitra or Jesus Messiah Sitra (ca. 635) w: R. MALEK (red.), The Chi-
nese Face of Jesus Christ, s. 295-314; The Lord of the Universe'’s Discourse On Alms-Giving
(ca. 640), tamze, s. 315-335; The Siitra on Misterious Rest an Joy (ca. 780), tamze, s. 337-352;
The Luninous Lord of the Universe. From the “Nestorian Monument” (781), tamze, s. 353-358;
A Nestorian Motwa Hymn in Adoration of the Holy Trinity (8" c.), tamze, s. 359-362; King Mes-
siah: Syriac Texts from Gaochang (9"—12" c.), tamze, s. 363-368; Manichdische Jesus-Hymnen
aus China (8.—9. Jh), tamze, s. 369-384.
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da Daqin KZ&¥5 Dagin td, ktora znajduje si¢ w wiosce WA K Tayu ciin
— opodal miasteczka Louguan # M 4H Léuguan zhén w prowincji Shaanxi,
2 km od $wiagtyni Louguantai (#£ M 5 ), waznego sanktuarium taoizmu.
Uwaza si¢ ja za najstarszg zachowang budowle chrzescijanska w Chinach.
Zostala wzniesiona w 640 1. przez wyznawcow Asyryjskiego Kosciota
Wschodu, czyli nestorian. Nazwa Daqin pochodzi od chinskiego okreslenia
terenow Cesarstwa Rzymskiego lub Persji, pojawiajacego si¢ w chinskich
dokumentach z I i IT w.2?> Mianem Dagqin okre§lano rowniez misje chrzesci-
janskie przybywajace do Chin.

Pagoda jest wybudowana w architekturze typowej dla buddyjskich sa-
kralnych formacji, co jest dobrym przykladem inkulturowania chrzescijan-
stwa w obca sobie, odlegla kulturg, 1 przyjmowania z niej elementéw nie
tylko akcydentalnych, ale takze waznych. Architektura sakralna zawsze jest
zwigzana z ekspresja tresci wiary. Jest to przyktad inkulturacji, z ktorego
dzi§ mozemy wiele si¢ nauczy¢. Uwaza si¢, ze w poblizu pagody musialy
si¢ dawniej mie$ci¢ inne zabudowania, by¢ moze caty chrzescijanski klasz-
tor. Sam fakt wzniesienia §wigtyni obcej religii nie opodal waznego tao-
istycznego sanktuarium poswigconego Laozi wiele mowi o tolerancji reli-
gijnej w tangowskich Chinach. Za potomkow Laozi (identyfikowanego jako
Li Dan) uwazali si¢ bowiem wladcy panujacej rodziny Li.

Trudny moment dla pagody 1 chinskich chrze$cijan nadszedt w okresie
po rzadach cesarzowej Wu Zetian, ktora probowala podwazy¢ role taoizmu
1 wynies¢ buddyzm. Spowodowato to ostra reakcje wplywowego taoistycz-
nego kleru, ktorej ofiarg padt buddyzm, a takze inne obce wyznania. Prze-
sladowania chrzescijan, jakie mialy miejsce w Chinach ok. 845 r., sprawity,
1z $wiatynia zostala opuszczona. Znacznie pozniej, bo w XIV w., stata si¢
Swiatynig buddyjska. Trzesienie ziemi w 1556 r. doprowadzito do czescio-
wego uszkodzenia pagody, m.in. zasypania jej podziemnej cz¢$ci 1 znisz-
czenia schodow prowadzacych na wyzsze poziomy. Swiatynia zostata
opuszczona przez buddystow. W 1999 r. brytyjski uczony Martin Palmer
zbadal pagode, ktorej pilnowata sgdziwa mniszka buddyjska. Na gornej
kondygnacji odkryl rzezbe przedstawiajacg narodziny Chrystusa — dowod
na ponadtysigctrzystuletnig histori¢ chrzescijanstwa w Chinach.

2V.S. CURTIS, S. STEWART, The Age of the Parthians, London 2007, s. 98-99.
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Dzisiaj zwiedzajacym udostgpniono najnizsze pigtro pagody, na ktorym
miesci si¢ buddyjska kaplica nadzorowana przez mnicha. Na pierwszym
pigtrze zachowatla si¢ rzezba narodzin Chrystusa, a na drugim — figura iden-
tyfikowana jako Jonasz u bram Niniwy. W pobliskim pawilonie wystawio-
no eksponaty znalezione w poblizu pagody i1 zwigzane z religiami Wscho-
du: taoizmem 1 buddyzmem. W poblizu pagody ustawiono réwniez kopi¢
steli z Xi'anu.

2.2. Akomodacja misyjna

Zasada akomodacji misyjnej zaktada uznanie ,,neutralnych” i ,,naturalnie
dobrych” elementéw w niechrzescijanskich sposobach zycia. Podstawg tej za-
sady jest przekonanie, ze inne kultury zawieraja elementy zgodne z Ewangelia.
Akomodacja podkresla mocno, ze o ile takie niechrzescijanskie elementy mo-
g3 istnie¢ i rzeczywiscie istniejg, Kosciot powszechny i wysylajace Koscioty
moga i powinny pozwoli¢ Kosciolom lokalnym wprowadza¢ takie elementy,
jako integralng czg$¢ postgpowania lokalnej wspolnoty chrzescijanskie;.
W gruncie rzeczy takie ,,neutralne” i ,,naturalnie dobre” elementy moga by¢
uzyte jako punkty styczne z chrzescijanstwem. Moga tworzy¢ wielce uzytecz-
ny i wazny most taczacy chrzescijanstwo z poganstwem. W istocie rzeczy mo-
g3 by¢ uzyte jako ludzkie podmurowki, na ktorych mogtaby byé zbudowana
nowa spotecznos¢ chrze$cijanska?’.

Akomodacja misyjna jest tak stara, jak sam Kos$ciot, znana w chrzesci-
janskiej starozytno$ci?*. Najbardziej charakteryzuje ten okres teologii chin-
skiej, ktory jest zwigzany z misjami jezuickimi, spor o ryty chinskie i osoba
Matteo Ricciego. Temu okresowi dzialania Kosciota zostato poswieconych
wiele opracowan, dlatego temat ten begdzie jedynie zasygnalizowany, ponie-
waz nie stanowi istotnego elementu naszych badan.

Matteo Ricci (06.10.1552-11.05.1610) jest dzi§ Stuga Bozym Kosciota
katolickiego. Byt wloskim misjonarzem z zakonu jezuitdow, jednym z naj-
wazniejszych misjonarzy ktorzy pracowali w Chinach. Stworzone przez

2 1L.J. LUZBETAK, Kosciél a kultury. Nowe perspektywy w antropologii misyjnej, Warszawa
1998, s. 81.

2 N. WIDOK, Akomodacja misyjna w teorii i praktyce Klemensa Aleksandryjskiego, Opo-
le 1992.
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niego struktury i1 wspdlnoty ko$cielne przetrwaly rewolucje kulturalng
1 trwaja do dzisiejszych czasow.

Riccei przybyl do potudniowych Chin w 1582, a do Pekinu w 1601 .,
gdzie ztozyl wizyte na dworze cesarza Chin Wanli. Ricci nie tylko dobrze
poznat bardzo trudny klasyczny jezyk chinski, ale miat takze wielkie zrozu-
mienie dla kultury chinskie;.

W odréznieniu od innych misjonarzy pracujgcych w potudniowej Azji,
Ricci zdawat sobie sprawe z bardzo bliskich zwigzkow chinskiej kultury
z filozofig konfucjanskg i doszedt do wniosku, ze aby w Chinach przyjeto
si¢ chrzeScijanstwo, musi zosta¢ zaadaptowane do tamtejszych realiow
(akomodacja misyjna). W pracy misyjnej nazywat si¢ ,,zachodnim konfu-
cjanistg” (PY{# xi rii). Jako pierwszy zaprezentowal w Chinach wiele po-
mystow wspotczesnej nauki Zachodu i nowoczesne, jak na tamte czasy,
urzadzenia (np. zegar mechaniczny), co zwrdcito na niego 1 jego nauki uwa-
ge niektorych tradycyjnych konfucjanskich intelektualistow. W 1606 r. z na-
wroconym na chrzescijanstwo matematykiem Xu Guangqi przethumaczyt
na jezyk chinski poczatek Elementow Euklidesa.

Uwazal, ze konfucjanskie zasady oddawania czci przodkom byty tylko
uzewngtrznieniem pamigci 1 szacunku dla nich 1 nie byt to przejaw pogan-
stwa. Jego poglady spotkaly si¢ z bardzo przychylnym przyjeciem ze strony
chinskich filozoféw, ale byly zwalczane przez niektore srodowiska w Ko-
sciele zachodnim (dominikanéw, franciszkanow), ktore uwazaly, ze konfu-
cjanskie oddawanie czci przodkom jest kultem i powinno by¢ zakazane®.
Z powodu takich pogladow, juz po $mierci Ricciego, wyznawanie religii ka-
tolickiej zostatlo w Chinach zakazane i cala praca misjonarska zeszla do
podziemia az do wybuchu pierwszej wojny opiumowej w 1839 r. Ricci pre-
zentowat Chiny w Europie w bardzo przychylny sposob. Zmart w Pekinie.
Magazyn ,,Life” umiescil Ricciego na liscie 100 najwazniejszych oséb po-
przedniego tysiaclecia, a literatura poswigcona jego postaci wcigz ros$nie: od
popularnej do powaznych badan?®.

5 CH. MAIGROT, Examen des faussetes sur les cultes chinois avancées par le Pére Joseph
Jouvenci jesuite dans |’Histoire de la Compagnie de Jésus, Paris 2010.

26 G. ANDEOTTI, Jezuita w Chinach. Matteo Ricci z Italii do Pekinu, Krakow 2004;
J. KONIOR (/=% Gdorén'An, Pionierzy inkulturacji chrzescijaristwa — Matteo Ricci SJ i Mi-
chat Boym SJ, w: D. KLEINOWSKI-ROZYCKT f[IEH] (red.), #7574 £ it Chrystologia chiri-
ska. Teologia i Kosciol w kontekscie chinskim, Opole 2008, s. 133—155.
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Pod koniec XVI w. jezuici rozpoczgli dziatalno$¢ ewangelizacyjng
w Chinach. Poczatkowo jako jedyni mieli prawo do prowadzenia tam misji.
Stosowali oni akomodacj¢ — ttumaczyli Biblie, ksiggi liturgiczne, dostoso-
wywali chrzescijanstwo do zwyczajow chinskich. W 1608 r. do Chin dotar-
ty zakony zebrzace — franciszkanie 1 dominikanie. Odrzucali oni metody
przyjete przez jezuitow, preferujac bardziej tradycyjne metody chrystianiza-
cji. W wyniku nieudanych préb przedyskutowania problemu doszto do kon-
fliktu pomiedzy obiema stronami.

Jednym z najpowazniejszych punktow sporu byta kwestia, jakim imie-
niem w thumaczeniu na chinski nazywac chrzescijanskiego Boga. Poczatko-
wo w powszechnym uzyciu byly zapozyczone z wierzen chinskich terminy
4% Shangdi — Najwyzszy Wtadca, oraz ffl Shen — béstwo, duch. Osta-
tecznie przyjety zostal zaproponowany przez jezuitéw neologizm K
Tianzhu, czyli Pan Niebios, od ktorego wywodzi si¢ chinska nazwa katoli-
cyzmu: K E# tianzhujiao. Terminy te beda analizowane w dalszej czesci
pracy. Innym punktem spornym bylo uczestnictwo chinskich chrzescijan
w ceremoniach oddawania czci Konfucjuszowi, uzywanie przez chrzescijan
tabliczek z imionami zmartych przodkow, jako miejsca specyficznego od-
dawania im czci, oraz udzial w innych rytuatach zwigzanych z kultem
przodkow.

W 1645 r. konflikt przeniost si¢ do Stolicy Apostolskiej. Na podstawie
niepelnych informacji zawartych w skargach wysytanych przez dominika-
néw 1 franciszkanéw Kongregacja Rozkrzewiania Wiary potepita ryty chin-
skie i zabronita ich stosowania. W odpowiedzi na stanowisko Watykanu je-
zuici wystali do Rzymu delegacje w celu objasnienia stosowanych przez
siebie metod ewangelizacyjnych. W efekcie papiez Klemens IX czeSciowo
uchylit zakaz stosowania akomodacji. Stanowisko Stolicy Apostolskiej nie
rozwigzato konfliktu. W 1705 r. do Pekinu dotart legat papieski Karol de
Tournon. Byt on przeciwny stosowaniu akomodacji. Poniewaz cesarz Kan-
gxi zagrozil wydaleniem z kraju misjonarzy, ktorzy nie beda jej stosowali,
legat wydat dekret zakazujacy akomodacji pod grozba ekskomuniki. Zostat
on odebrany przez Chinczykow jako obelga godzaca w ich obyczaje i kultu-
r¢. Cesarz deportowat de Tournona do Makau, gdzie tez zostat uwigziony
i zmarl. W ramach protestu rowniez cz¢$¢ misjonarzy zostala odestana do
Rzymu. Urazony papiez Klemens XI w 1714 r. ostatecznie zakazal stosowa-
nia rytéw chinskich. Odpowiedz cesarza byta rownie definitywna — wydalit
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on z kraju wszystkich misjonarzy i zakazat dalszego propagowania chrze-
$cijanstwa?’.

Misjonarze tamtego okresu stworzyli podstawy terminologii teologii
chrzescijanskiej, ktoéra podjeto dopiero pod koniec XIX w. Dla chrzescijan-
stwa w Chinach spdér akomodacyjny okazal si¢ tragiczny. Religia, ktora bar-
dzo szybko rozprzestrzeniala si¢ na tych ziemiach, stala si¢ teraz obiektem
przesladowan. Misjonarze chrzescijanscy powrdcili do Chin dopiero w dru-
giej polowie XIX w.

2.3. Kontekstualizacja

Kontekstualizacj¢ pojmujemy jako rozmaite procesy, przez ktore lokalny
Kosciot integruje tres¢ Ewangelii (,,tekst”) ze swa lokalng kulturg (,,kontekst™).
Tekst 1 kontekst musza stopi¢ si¢ w owa jedna, zamierzong przez Boga rzeczy-
wisto$¢ zwang ,,chrzescijanskim zyciem”. Jak wspomniano juz przedtem, kon-

tekstualizacja jest znana rowniez jako ,,inkulturacja” i ,,inkarnacja”?8.

Wiysikki, ktore byly podejmowane przez misjonarzy w Chinach poczaw-
szy od XIX w., zwigzane zwlaszcza z thimaczeniami Pisma Swigtego, a takze
zwykla ewangelizacjg, mozemy ogdlnie nazwac¢ kontekstualizacyjnymi. We-
dlug Aloysiusa B. Chang Ch’un-shena 5K%% B ST (Zhang Chiinshén) — jednej
z najbardziej wyrdzniajacych si¢ postaci wsrdd wspodiczesnych chinskich
katolickich teologow, dwa dramatyczne wydarzenia naznaczyty histori¢ roz-
woju chinskiej katolickiej teologii®. Pierwsze bylo zwigzane ze sporem ako-
modacyjnym?’, ktory rozpoczat sie ok. 1700 r. Porazka owych pierwszych
wysitkow, zwigzanych z inkulturacja chrzescijanstwa na duza skalg w kon-
tekscie chinskim, powaznie utrudnita podejmowanie innych inicjatyw przez
ponad dwa kolejne stulecia. Instrukcja Kongregacji Rozkrzewiania Wiary,
datowana na 4 grudnia 1939 r., zniosta zakazy z 1715 r., dotyczace uczestnic-

27 M. BANASZAK, Historia Kosciola katolickiego, t. IIl: Czasy nowozytne 1517-1758, War-
szawa 1989, s. 228n.

28 L.J. LUZBETAK, Koscidt a kultury, s. 83.

2 GRARH, A ETHI AL AR, AR 42(1979), 5. 405-456.

30W literaturze problem akomodacji misyjnych znany jest takze pod nazwa ,,sporu o ryty
chinskie”, ang. Chinese Rites controversy, chin. [ AL 2 4+ (Zhongguo liyi zhi zhéng). FLAX
to etykieta, ceremoniat, ttumaczony, jako ryt.
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twa chinskich katolikow w rytualach czczacych Konfucjusza oraz oddawaniu
hotdu wizerunkowi Konfucjusza i tabliczkom z jego imieniem takze w szko-
tach katolickich’!. Dokument ten oznaczat rowniez, ze teologia w Chinach
mogla do$wiadcza¢ pewnej niezaleznosci od europejskich struktur myslo-
wych, nazywanych w kregach pozaeuropejskich ,,rzymska dominacjg”.

Koscioly ewangelickie takze do$wiadczaty pewnej ,,obcej dominacji”,
zwigzanej z przewodnictwem w chinskich Ko$ciotach zachodnich misjona-
rzy, ktorzy przez dlugi czas nie dopuszczali do rozwoju rodzimej teologii.
Za Philipem Wickerim mozna stwierdzi¢, ze ,,nie bylo autentycznej chin-
skiej teologii przed 1949 r. w sensie teologii tworzonej przez 1 dla chinskich
chrze$cijan”2.

Podczas gdy chinska teologia uporzadkowata swoje stanowisko wobec
chinskiej kultury, pojawito si¢ drugie dramatyczne wydarzenie, ktore zaha-
mowalo radykalnie rozwoj chinskiej teologii, zaréwno katolickiej, jak
1 ewangelickiej. Byla to wojna domowa, w wyniku ktérej wladze przejeli
komunisci. Rozpoczat si¢ okres przesladowan, zwlaszcza w czasie tzw. re-
wolucji kulturalnej. Przez caly XX w. w kontynentalnych Chinach, az do
1980 r., chinscy teologowie nie mieli mozliwosci wypracowywania teologii
w spokojnej atmosferze normalnego zycia Kosciota. Sami chinscy teologo-
wie przyznaja, ze bieg historii powstrzymal pewien istotny rozwoj inkultu-
racji chinskiej teologii, bedacej refleksja stale przywolujaca, ubogacajaca
spotkanie chrzescijanskiego oredzia z lokalnym $§wiatem chinskim, jezy-
kiem, sposobem myslenia, filozofig i zyciem?®. Aloysius Chang wyrazit to
W nastepujacy sposob:

Gdy spojrzymy wszyscy na siebie, my, teologowie chinscy, jesteSmy osta-
tecznie z pustymi rekami, nadal jeste$my na poczatku®*.

Jezuicki teolog i egzegeta Mark Fang Chih-jung /5 i& 48 SI (Fang
Zhirong) pisat o przyczynach owych op6znien:

31 SCProp. Fid., 08.12.1939, AAS 32-24.

32 PH.L. WICKERI, Seeking the Common Ground. Protestant Christianit, the Three-Self Mou-
vement, and China's United Front, NY 1988, s. 250.

3 Tamze, s. 244.

3 A.B. CHANG CH’UN-SHEN, Dann sind Himmel und Mensch in Einheit Bausteine chinesi-
scher Theologie, Freiburg 1984, s. 74.
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Dtlugie oczekiwanie na pojawienie si¢ autentycznie chinskiego katechi-
zmu, liturgii i Biblii cz¢$ciowo ttumaczy przyczyny opdznienia startu prawdzi-
wie lokalnej teologii®.

Pomimo wszystkich ograniczen, ktore sprawiajg, ze trudno mowic
0 rozwoju systematycznej teologii, to mozna jednak dostrzec kilka prob
tworzenia autentycznej chinskiej teologii w XX w., a przynajmniej takiej,
ktora ujawnia kontekstualizacyjne wysitki 6wczesnych teologow chinskich.
Dla katolikéw byta to préba pokonania martwego punktu po kontrower-
sjach zwigzanych z chinskimi rytami, proba przeskoczenia w kierunku teo-
logicznej ,,indygenizacji”, czyli uczynienia jej rodzima. Byla to proba uczy-
nienia chrzescijanskiej teologii kompatybilng lub nawet w jaki§ sposob
zjednoczong z tradycyjng chinska kulturg. Dla ewangelikéw w Chinach
kontynentalnych oznaczato to wysitek rozwinigcia teologicznej odpowiedzi
na rozne zawirowania kulturalne, spoteczne 1 polityczne, pojawiajace si¢
pod wpltywem idei Nowych Chin. Ow wysitek, polegajacy na odnoszeniu
si¢ chrzescijanskiej teologii do wspolczesnych socjalnych 1 politycznych
wydarzen, nazywany bywa najczesciej kontekstualizacja.

W niniejszej rozprawie nie tyle chodzi o omoéwienie detali 1 opisanie in-
dywidualnych teologicznych poszukiwan poszczegolnych autorow, co
o ukazanie specyficznych obszaréw teologii, ktéra moglibySmy nazwac
chinska, teologii, z ktora zmagaja si¢ Chinczycy, ktérzy wyrosli w zupehie
innym od europejskiego czy polskiego kontekscie kulturowym, historycz-
nym, politycznym i jezykowo-filozoficznym. Koncentrujemy si¢ gléwnie na
stronie katolickiej, cho¢ konieczne wydajg si¢ odniesienia do wysitkow pro-
testanckich, czasem prawostawnych, poniewaz wszystkie wyznania w Chi-
nach spotkaty si¢ z nowymi, dotychczas nieznanymi, wyzwaniami, zwlasz-
cza jezykowymi, ktore beda omawiane w dalszych cze$ciach rozprawy?°.

35 MARK FANG CHIH-JUNG, Faire la théologie en chinois, w: P. BOVATI, R. MEYNET (red.),
Ouvrir les Ecritures. Mélanges offerts @ Paul Beauchamp a ['occasion de ses soisente-dix ans,
Paris 1995, s. 314.

3¢ 0d strony katolickiej warto przytoczy¢ nastepujace prace, zwigzane z wysitkiem inkultu-
racji chrzescijanstwa w Chinach: A. CHANG, The inculturation of Theology in the Chinese
Church, Colombo 1984; B. VERMANDER, Théologiens catholique en monde chinois, NRTh 117
(1995) nr 5, s. 670-693 1 117 (1995) nr 6, s. 860-873; TENZE, Theologizing in Chinese context,

SMis 45(1996), s. 119-134; TENZE, Le monde sinisé. Chine, Taiwan, Corée, Japon, w: J. DORE
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Podczas pierwszych dekad XX w., przed ustanowieniem Chinskiej Re-
publiki Ludowej, wypracowanie teologii katolickiej odbywato si¢ prawie
wylacznie w seminariach i instytutach zakonnych, kierowanych w wigkszo-
sci przez duchownych z zagranicy, z tacing jako jezykiem wykladowym.
W tej sytuacji bylo wrecz niemozliwe zainicjowanie teologicznej mysli
przez Chinczykow, w jezyku chinskim i dla Chinczykow.

Pierwsze proby rozwoju kontekstualnej chinskiej teologii byty podej-
mowane przez ewangelickich teologdéw. Najbardziej znani to: T.C. Chao
(R Zhao Zichen, 1888—1979), Wu Lei-ch’uan (%75 )1l Wu Leichu-
an, 1870-1944), Y.T. Wu (5 5% Wu Yaozong, 1893-1979) i N.Z. Zia
(i BRHME Xie Fuya, 1892-1991), ktérzy mocno opierali swoja teologie na
konfucjanskich warto$ciach 1 podkreslali zwiazek chrzescijanstwa z podsta-
wowymi ideami konfucjanizmu. W reakcji na ruch antychrzescijanski
(1922-1927) owa pierwsza grupa chinskich ewangelickich teologéow po-
czatkowo probowata pogodzi¢ swa chinskg tozsamos$¢ o konfucjanskich
podstawach kultury z tozsamos$cig chrze$cijanska. Jednakze w owym czasie
sam konfucjanizm 1 tradycyjna chinska kultura byly takze poddane atakom,
jako przeszkoda w tworzeniu nowych Chin. W latach trzydziestych XX w.
ostrze dyskusji przesuwato si¢ z problemu: jak zaadaptowaé chrzescijan-
stwo do lokalnej kultury, na problem: jak zastosowa¢ chrzescijanskg wiarg
do zadah narodowej rekonstrukcji. Chociaz chinska ewangelicka teologia
tamtego czasu byla skonstruowana gtownie jako odpowiedz na ideologicz-

(red.), Le devenir de la teologie catholique depuis Vatican 11, Paris 2000, s. 397-427; TENZE, Les
mandariniers de la riviere Huai. Le réveil religieux de la Chine, Paris 2002, s. 397-427,
L. GUTHEINZ, Ein Blick in die Werkstatt der chinesischen Theologie, SAZ 225 (2007) nr 9, s.
619-632, wersja angielska: http://www.con-spiration.de/texte/english/2007/gutheinz-e.html
(30.06.2012); M. NICOLINI-ZANI, Nos fréres de Chine. Les communauté catholique dans la Chi-
ne contemporaine, Les Plans sur Bex 2010. Od strony ewangelickiej: PH. L. WICKERI, Seeking
the Common Ground, s. 243-280, zwl. rozdz. 8: Theological Reorientation; LAl PAN-CHIU,
Chinese culture and the Development of Chinese Christian Theology, ,,Studies in World Chris-
tianity” 7 (2001) nr 2, s. 219-240; G. EVERS, Hermenetical Problems in the Process of Incultur-
ation. The Case of Chinese Theology, w: MISSIONSWISSENSCHAFLICHES INSTITUT MISSIO (red.),
Ein Glaube in vielen Kulturen, Frankfurt am M. 1996, s. 55-76. Zaréwno katolickie, jak i ewan-
gelickie trendy rozwoju teologii s ukazane w interesujacy sposéb w: J. C. ENGLAND I IN. (red.),
Asian Christian Theologies. A research Guide to Autors, Movements, Sources, t. 111, Delhi — Ma-
nila — NY 2004, zwl. rozdziaty: Contextual Theology in China, Contextual Theology in Hong
Kong, Contextual Theology in Taiwan.
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ny nacisk, to warte jest podkreslenia to, ze chinscy apologeci chrze$cijanscy
tamtej epoki ,,nie przepisywali jedynie zachodniej teologii, ale rozpoczeli

nowy trend teologicznej niezaleznosci™’.

2.4. Indygenizacja

Indygenizacj¢ mozna na jezyk polski oddac¢ takze terminem ,,urodzimie-
nie”. Chodzi o taka teologie, ktora jest rodzima, np. tworzona przez Chin-
czykéw, w Chinach, wyrazana chinska terminologia, postugujaca si¢ chin-
skimi systemami filozoficznymi, adresowana takze do Chinczykow;
teologia rownoprawna w sposob oczywisty, bez potrzeby wielkich potwier-
dzen i uzasadanien. Na takiej drodze wlasnej ekspresji teologicznej sa Ko-
scioty Indii, Ameryki Lacinskiej, Afryki, a takze Chin 1 catej Azji. Jednak
trzeba mie¢ §wiadomos¢, ze w Europie, na bazie filozofii greckiej, teologia
si¢ rozwijata w pierwszych wiekach w ogniu herezji, ktore pehity doktry-
nalnie pozytywna role. Zanim jednak doszlo do pierwszych sformulowan
doktrynalnych za pomocg jezyka owej filozofii, min¢to cztery wieki wiel-
kich sporéw. Koscioty innych kontynentow, pod wzgledem ekspresji uro-
dzimionej teologii, sg jeszcze we wczesnym stadium owej drogi.

Wysitki czynione w kierunku stworzenia rodzimej teologii w Chinach,
ktore rozpoczety sie¢ w KosSciotach ewangelickich w latach dwudziestych
XX w., nie byly kontynuowane w latach piecdziesigtych, poniewaz podno-
szone kwestie nie dotyczyly juz nowej sytuacji. Po 1949 r., gdy socjalizm
i marksizm staly si¢ ideg przewodnia, konfucjanizm nie mogt dluzej byc
uzywany jako jedyne odniesienie rozwoju teologii i préba odpowiedzi na
nowa sytuacje. Innymi stowy, nowy kontekst domagat si¢ tego, by refleksja
teologiczna zostala reorientowana.

Wu Yaozong, bardziej niz ktokolwiek inny, wypromowat te reorientacje
na bazie teologicznego rozwoju i lideréw Ruchu Trzech Autonomii®®. Wu

37 LAM WING-HUNG, Chinese Theology in Construction, Pasadena 1983, s. 157. Ksigzka ta
opisuje ewangelickg teologie¢ i apologetow podczas dekady Ruchu Antychrze$cijanskiego.

38 W jezyku polskim nie ma jeszcze utrwalonego okre$lenia na H7[H JEEf % — [ % [z 5)
FU14 Zhonggud jidijiao san zi aigué yundong wéiyudnhui, co bywa ttumaczone: ,,Potrdjnie-
-Samo Ruch patriotyczny” (oficjalnie: Komitet Chinskiego Chrzesécijanskiego Potrdjnie-Samo
Ruchu Patriotycznego; potocznie: Potrojnie-Samo Kosciot, ang. Three-Self Patriotic Movement).
Jest to chinska organizacja prorzadowa (,,patriotyczna”) koscielna obok Chinskiej Rady Chrze-
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poszedl bardzo daleko w rozwoju chrzescijanskiej perspektywy na podsta-
wie marksizmu, ale jego wlasna i osobliwa teologia nie byla atrakcyjna dla
nastgpcOw 1 nie zainaugurowata nowej teologicznej szkoty. Pomimo to Wu
Yaozong byt uwazany w nastepnych dekadach za inicjatora i przywodceg du-
chowego ,,nowego trendu” w chinskiej teologii®.

Nankinskie Seminarium Teologiczne byto najwazniejszym os$rodkiem,
w ktorym podejmowano wysitek 1 dyskusje, aby zreorientowac teologig,
rozwing¢ ja 1 wprowadzi¢ w nig studentéow, od czasu, kiedy powstala
w 1952 1. az do dzisiaj. Wsrdd teologdw wykladajacych w Nankinie czoto-
w3 postacig, zwigzang z reorientacjg teologii, byt Chen Zemin Pf 5 [X; .
W swym waznym dwucze$ciowym eseju Chen zalecat szerokie stworzenie
podstaw teologii w znaczeniu wspdlnoty pomiedzy stworzeniem a odkupie-
niem. W ten sposéb Chen Zenmin i nankinscy teologowie byli w stanie
wprowadzi¢ teologicznie chinskich chrze$cijan w program socjalnej trans-
formacji i w bezposrednie zaangazowanie si¢ w historyczny proces, $wiad-
czacy o ich wierze w Jezusa Chrystusa®,

W tym samym czasie, gdy w latach pigédziesiatych w Nankinskim Se-
minarium Teologicznym wielu teologéw rozpoczeto refleksje nad swym
teologicznym dziedzictwem w $wietle zmian, ktére dokonywaty si¢ wokot
nich, inny teologiczny oddolny ferment reprezentowal przestrzen teologicz-
nej refleksji. Bylo to co$, co pojawito si¢ ,,od dotu” 1 znalazto miejsce mig-
dzy pastorami 1 §wieckimi w kosciotach catych Chin. Philip Wickeri opisat
owa ,teologi¢ zycia”, ktorej celem ,,nie byto ani definiowanie ostatecznego
wyznania wiary, ani napisanie nowego systemu teologicznego, ale raczej

$cijanskiej (7 [E I B H W& Zhonggué jiditjiao xiéhui, ang China Christian Council). Sa to
w zasadzie jedyne dwa legalne Kos$cioty protestanckie w ChRL. D. KLEINOWSKI-ROZYCKI, Mo-
dlitwa za Kosciot w Chinach, http://www.youtube.com/watch?v=7gjuvVI5xqA, (02.07.2012).
Dla Ko$ciota katolickiego stworzono organizacje H [ K =% [H & Zhonggud tianzhitjiao di-
guo hui, czyli Patriotyczne Stowarzyszenie Katolikow Chinskich lub Katolicki Koséciot Patrio-
tyczny w Chinach.

3 CHEN ZEMIN, Y.T Wu. A Profetic Teologian, ,,Chinese Theological Review” 10 (1995), s.
108-115; K.H.TING, Y.T. Wu — Our Forerunner, w: J. PH. WICKERI (red.), 4 Chinese Contribu-
tion to Ecumenical Theology. Selected Writtings of Bishop K.H. Ting, Geneva 2002, s. 45-55.

Y0 BRELS (CHEN ZEMIN), 1 [H E 27 AT TS5 (Zhonggud jidohul shénxué jianshé
de rénwit) [Zadania teologii Kosciota chirskiego], ,, &% #1255 (Jinling shénxué zhi) [Nankif-
ski Przeglad Teologiczny] 5 (1957) 1 6 (1957).
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odkrycie znaczenia wiary, zwlaszcza w sytuacjach cierpienia i walki™*!. Jest
to znaczacy ruch, poniewaz zapowiada nowg droge tworzenia teologii, kto-
rej sposob bedzie praktykowany w Chinach. Chrzescijanie szukali wspolnej
plaszczyzny z reszta chinskiego ludu, uznajac roznice. Kosciot statl si¢ kon-
tekstem dla nowych przestrzeni teologicznych pytan zadawanych przez pro-
stych ludzi. Staje si¢ to jasne, gdy przeczytamy streszczenia kazan gloszo-
nych przez ewangelickich liderow w Chinach*2,

W kontynentalnych Chinach opublikowano wiele artykutow przed re-
wolucja kulturalng w czasopismach wydawanych przez patriotyczny ruch
chinskich katolikéw, takich jak 15 i Xingé [Gotab Pocztowy], | ¥ Gu-
dang yang [Postep, Rozpowszechnienie] i 8 K 3= % Zhongguo tianzhiiji-
ao [Kosciol katolicki w Chinach]. Pisma te jednak bardziej przypominaja
zbiory tez politycznych, niz teologiczne rozprawy. Przez trzydziesci lat — od
1949 do 1979 r. — prawdziwie katolickie dziela mogty by¢ kontynuowane
jedynie przez ,malg reszt¢ na wygnaniu”, ktora znalazla si¢ na Tajwanie
i w Hongkongu.

Ucieczka na Tajwan wigkszos$ci katolickich instytucji pozostawila swdj
slad na stylu chinskich poszukiwan teologicznych po 1949 r., ktory w wigk-
szosci byl kontynuowany na kierowanym przez jezuitow wydziale teolo-
gicznym Katolickiego Uniwersytetu Fu Jen w Taipei. Wyktadowcy publiko-
wali swe prace w czasopismie f 5 i £ Shénxué lunji (Collectanea
Theologica Universitas Fujen) [Zbiory teologiczne], wydawanym od 1969
r., oraz w serii monografii i {~ #l 5 5% & Firén shénxué congshii [Seria
Teologii Fu Jen] wydawanych od 1972 r. W literaturze powstalej na Tajwa-
nie, przynajmniej do ok. 1980 r., mamy do czynienia z pewna ,,inkulturacja
retrospektywna”, w ktorej nastgpowata gloryfikacja chinskiej przesztosci,
dotyczaca gtéwnie zderzenia tradycyjnych chinskich poje¢ z chrzescijanski-
mi wartosciami.

Wedtug wspotczesnych chinskich uczonych to konfucjanizm jest glow-
nym nurtem filozofii wspolczesnej tradycyjnej mysli chinskiej, a konfucjan-
skie wartosci nadal sg bardzo oczywiste dla chinskiego narodu. One nadal
wywierajg formacyjny wplyw na ich postawy i zachowania. Konfucjanizm

4 PH.L. WICKERI, Seeking the Common Ground, s. 249.

2 G. OBLAU, Zeitgendssische Predigt in Chinas evangelischen Gemeinden als Experimen-
tierfeld kontextueller Theologie, w: R. MALEK (red.), ,, Fallbeispiel “ China. Okumenische Beitri-
ge zu Religion. Theologie und Kirche im chinesischen Kontext, Sankt Augustin 1996, s. 643—664.
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skupia si¢ wokot kwestii etycznych 1 mocno je podkre§la. Wobec tego nie
dziwi fakt, ze wigkszo$¢ wazniejszych tematow teologicznej refleksji doty-
czy porownania chinskich i chrzes$cijanskich pogladéw moralnych o sy-
nowskiej czci (¥ xiao), humanitarnoéci albo zyczliwoéci (1~ rén), cnocie
(11 daode).

Posréd teologow, tworzacych swoje dziela kontynuujac t¢ linig, nalezy
wymieni¢ nastepujacych: Stanislaus Lo Kuang ( & )% Lué Guang, 1911—
2004), ktory napisat kilka artykutow ,,wstepnych” i ksigzek, w wiekszosci
natury filozoficznej; Paul Ch’eng Shih-kuang (% 1H: )% Chéng Shiguang),
ktorego ksiazka pt. Pomiedzy niebem a cztowiekiem™® rozwija idee na temat
chinskiej rodzimej teologii zakotwiczonej w warto$ciach konfucjanskich;
Tien Liang ([ Tidn Lidng), ktéry miat ambitny plan zorganizowania
chinskiej katolickiej teologii wokot koncepcji synowskiej czci; Chao Pin-
shih B & & Zhao Binshi), ktéry w swej ksigzce pt. ,,Niebo i cztowiek jed-
ng rodzing™** osadza rozne prawdy chrzescijanskie na wypowiedziach sta-
rozytnych chinskich medrcow.

Te teologiczne spekulacje obracajg si¢ czesto wokot idei wszechogar-
niajacej jedno$ci wszystkich rzeczy, kategorii typowej dla tradycyjnej mysli
chinskiej, ktéra jest ze swej natury holistyczna. Aloysius Chang byt w sta-
nie wyjasni¢ w kontekscie owej kategorii ,,jednosci” nowe pojawiajace si¢
aspekty, zwlaszcza w eklezjologii i sakramentologii’.

Owa teologia, uprawiana w kontekscie tradycyjnego konfucjanizmu
1 daoizmu, probuje nawigzaé glebszy kontakt i relacj¢ pomigdzy wielkg tra-
dycja mysli chinskiej a chrzescijanstwem, plasujac si¢ na linii pierwszych
wysitkow podejmowanych przez Matteo Ricciego SJ (1552-1610) 1 jego
wspotbraci w czasie schylkowym Ming i wezesnym Qing. Jednoczes$nie ten
teologiczny trend, ktorego celem jest wyjasnienie wiary Kosciota przez
chinskich klasykéw, jest zorientowany na chinska kulture z przeszlosci
i nieco zdystansowany do terazniejszosci.

BN [CHENG SHIGUANG, BP PAUL CH’ENG SHIH-KUANG], A A Z M [Tianrén zhiji,
Pomiegdzy niebem a cztowiekiem], Tainan 1974.

“ WEE [Zhao Binshi, Chao Pin-shih], XA —3¢ [Tian rén yijia, Niebo i czlowiek jedng
rodzing], Taipei 1977.

4 Warto przesledzi¢ jego liczne artykuty oraz ksigzke ALOYSIUS CHANG, Dann sind Him-
mel und Mensch in Einheit, Freiburg 1984.
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Mozna powiedzie¢, ze teologowie katoliccy czujg si¢ bardziej u siebie
w owym chinskim kontekscie kulturowym, niz ich ewangeliccy koledzy,
ktorzy pozniej mieli sktlonno$¢ do koncentrowania si¢ bardziej na kwestiach
socjopolitycznych. W latach pigédziesigtych i szes¢dziesigtych ewangeliccy
teologowie w Hongkongu 1 na Tajwanie byli zasadniczo zajeci indygeniza-
cja (urodzimieniem) teologii. Np. dla Chow Lien-hwa (J& i3 Zhou Lidn-
hud) i Leung Yin-shing (Y Liang Yanchéng) indygenizacja chrzesci-
janskiej teologii jest celem dialogu z konfucjanizmem. Swoje poglady
przedstawili w &7 i BLEE A, - FLR B BLET A5 S B RS (Hui tong yii zhu-
danhua. Jidijiao yu xin rujia de duthua, Komunia i1 przemiana. Dialog mie-
dzy chrzesécijanstwem a neokonfucjanizmem, Taipei 1985)*. Ich zdaniem
chrzescijanstwo powinno skoncentrowa¢ swoje wysitki na przeksztalceniu
1 przemianie teologii, aby harmonizowata ze smakiem chinskiego konfucjani-
zmu. Podobny wysilek kontynuowat w latach osiemdziesigtych w Hongkon-
gu anglikanski duchowny Simon Ho Sai-ming ({°] 8] Hé Shiming, 1911—
1996). Do bardziej znaczacych jego dziet nalezy i F ZUAS (4 i 52 25 3%
(Jidujiao bense shénxué congtan, O rodzimej teologii chrzescijanskiej, do-
stownie: Pisma zebrane na temat waloru teologii protestanckiej, Hongkong
1987)*. Ten rodzaj indygenizacji teologii byt surowo krytykowany przez
innych teologdw, takich jak np. Ng Lee-ming (5% F|BH Wit liming) z Hong-
kongu, ktory w swym dziele J&715 2 Bl vp [ 41 &7 55 1&  (Jidijiao yii zhong-
gué shehui biangian, Chrzescijanstwo i1 zmiany spoleczne w Chinach,
Hongkong 1981)* kwestionuje nie tylko kompatybilno$¢ pomiedzy wiarg
chrzescijanska a konfucjanska filozofig, ale takze potrzebe uzywania filozo-
fii konfucjanskiej do wyartykutowania chinskiej chrzescijanskiej teologii.
Dzigki takiej optyce utorowat droge do teologii kontekstualnej, ktora rozwi-
jala si¢ w kolejnych latach.

Podczas rewolucji kulturalnej (1966—1976) chinscy katolicy nie mogli
niczego opublikowaé, nie mogli wypowiedzie¢ zadnej teologicznej reflek-
sji. Podobnie chinskie wspolnoty ewangelickie zawiesily cala swa teolo-
giczng aktywnos$¢ od wcezesnych lat szes¢dziesigtych do 1979 r. Gdy Deng
Xioping wprowadzit polityke ,,otwartych drzwi” (1978), zycie chrzescijan-

o RPN, B A o B, 2L 1985,
4, BN E ARG, T 1987
S R, HEEHE A A AE, TS 1981
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skie odnowito sie. Poczawszy od 1980 r. chinscy teologowie chrzescijanscy
rozpoczeli coraz bardziej angazowacé si¢ w refleksje nad zetknigciem sie¢
chrzescijanstwa zaro6wno ze wspotczesnym socjopolitycznym kontekstem,
jak 1z chinska kulturg 1 tradycjami religijnymi.

Philip Wickeri zwrocit uwage odnos$nie ewangelickich teologow, co jest
takze prawdziwe w stosunku do katolickich, ze rewolucja kulturalna nie by-
fa przedmiotem teologicznej refleksji chinskich myslicieli. Nie bylo ,,teolo-
gii zranionych”, porownywalnej do , literatury zranionych”, ktora rozwijana
byla przez chinskich intelektualistow po upadku ,,bandy czworga™.

Od 1980 r. katolicy w Chinach kontynentalnych zaangazowali si¢ gtow-
nie w poszukiwanie, studiowanie i wypetnienie nauczania Soboru Watykan-
skiego II w dziedzinach dotyczacych praktycznego zycia wspdlnot katolic-
kich, takich jak np. reforma liturgiczna. Mato miejsca pozostalo na sedno
teologicznej refleksji. W tym czasie publikowane mogly by¢ jedynie glosy
wspolnot oficjalnych, a gtosow wspdlnot podziemnych i dysydentow, ktore
nie mogty si¢ swobodnie wypowiada¢, nie znamy. Biskupi, zaréwno zbioro-
wo, jak 1 indywidualnie, byli niekiedy jedyng ostoja 1 Zrédlem refleksji teo-
logicznej w tamtym czasie. Biskupi, jak Aloysius Jin Liixian 4% &, Tu
Shihua ¥R 1H:#E, Zong Hudidé 538 4%, Lit Yuanrén $1761=, pisali artykuty
w czasopismach H' [E K = #  (Zhongguo tianzhijiao, Kosciot katolicki
w Chinach) i fE21F 5T (Shénxué yanjii, Studia teologiczne), publikowali
listy pasterskie 1 udzielali wywiadow. Wickszo$¢ ich teologicznej refleksji,
ktora bazowala na poczuciu patriotyzmu i potrzebie stworzenia niezalezne-
go, samorzadnego katolickiego Kosciota, zostata ostatnio zebrana. Ich teo-
logiczna refleksja czeka na opracowanie i oceng jej teologicznej wartosci.

Jednymi z najbardziej wszechstronnych centrow kontekstualnej oraz ro-
dzime;j teologii dla Ko$ciota i mysli w Chinach byty dwa teologiczne czaso-
pisma, w ktorych byly prezentowane prace teologéw z Hongkongu i1 Tajwa-
nu: EERSET] (Shénxué niankan, Roczniki Teologiczne, od 1977) oraz i [
(Shénst, dostownie Mysl Boga, na ang. thumaczony jako ,,Spirit”, od 1989).

Stowarzyszenie Wydawnictw Teologicznych Fu Jen (FITPA — Fu Jen
Theological Publications Association) utworzono w 1969 r. na Tajwanie,
aby da¢ chinskiemu Ko$ciotowi instrumenty do studiéw teologicznych badz
jako tlumaczenia, badz jako owoce wlasnych refleksji. Szukaja sposobow

4 PH.L. WICKERI, Secking the Common Ground, s. 273.
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wspierania inkulturacji chrzescijanskiej wiary 1 teologii przez takie $rodki,
jak tworzenie solidnych narzedzi teologicznych po chinsku. Niektére pod-
stawowe dziela zostaly juz wydane. Z najbardziej interesujacych przykta-
doéw nalezy wymieni¢: chinskie thumaczenie Vocabulaire de teologie bibli-
que Xaviera Léon-Dufoura (2 & #1 22 &F ML Shengjing shénxué cididn,
1978)%, angielsko-chifiski stownik teologii dogmatycznej (English-Chinese
Vocabulary of Dogmatic Theology W& {5 BE A 2 & ML Ying han xin Ii
shénxué cidian, 1986)°', Stownik teologiczny, jednotomowa encyklopedia
teologii katolickiej (! 5 &¥ M. Shénxué cididn, 1996)%2. W Szanghaju
w 1999 r. zostaly opublikowane takze prace z zakresu teologii w uproszczo-
nych znakach. Takze opublikowano interesujaca prace Jit B 5% B H ak L 5
B2 B B S Jidin zongjiao waiyvii hanyii shénxué ciyii huibian, A For-
eign Languages-Chinese Christian Theological Lexicon of Terms and Per-
sons), 2005. Takze w 2005 r. rozpoczely si¢ prace nad chinskg edycja En-
chiridion symbolorum Denzingera-Hiinermanna>.

W trzech ostatnich dekadach wysitki katolickich teologow, ktére moze-
my nazwac indygenizacyjnymi, koncentrowaly si¢ na trzech nowych prze-
strzeniach refleksji. Pierwsza sg spekulacje zwiazane z pojeciem ,,energii”
% qi 1jego znaczenia dla chrze$cijanskiej teologii, zwlaszcza pneumatolo-
gii. Literatura rozwijana wokot tego pojecia pomogta lepiej zrozumieé gle-
bie biblijnego przestania o Duchu Swietym jako nieustajacym ruchu jedno-
czacym. Aloysius Chang uczynit pierwsze kroki w tym kierunku. Ostatnio
s. Madeleine Kwong Lai-kuen ({45 Kuang Lijuan) SPB z Hongkongu
uczynita znaczacy wklad w te przestrzen poszukiwan przez swoje dzieto Qi
chinois et antropologie chrétienne>.

50X, LEON-DUFOUR, ZZ4€ #1452 g7l [Shéngjing shénxué cididn], %1t 1978, th. polskie:
X. LEON-DUFOUR (red.), Stownik teologii biblijnej, Poznaf 1990.

5! English-Chinese Vocabulary of Dogmatic Theology & A A ELGE ML [Ying han xin If
shénxué cidian], %21t 1986.

52 pELEEIL [Shénxué cididn], 51t 1996.

33 L. GUTHEINZ, Ein Blick in die Werkstatt der chinesischen Theologie, s. 628—630; TENZE,
Schrichtte auf dem Weg zu einer chinesischen Theologie. Bericht iiber Inhalt und Arbeitsmethode
von drei theologischen Publikationen, w: R. MALEK (red.), ,, Fallbeispiel * China, s. 627-641.

LK. KWONG Jif 4, Qi chinois et antropologie chrétienne, Paris — Montréal — Budapest
— Torino 2000.
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Drugg przestrzenig jest poszukiwanie wartosci i wkitadu chinskiej du-
chowosci (buddyjskiej, taoistycznej i neokonfucjanskiej) w chrzescijanska
teologie i duchowos¢. Jest to stosunkowy nowy obszar poszukiwan, mocno
obecny w Japonii czy Korei, jednak w Chinach nie doprowadzit jeszcze do
znaczacych systematycznych ujeé, poza przyczynkarskimi artykutami. Na-
lezy jednak zwroci¢ uwage na autorow koreanskich i japonskich, ktérzy in-
spirujg sie duchowoscia genetycznie chinskg (taoistyczng, zen), pomimo iz
tworza w swoich krajach.

Trzecig przestrzen okresla si¢ mianem ,.teologii narratywne;j”. Jezuici Aloy-
sius Chang 1 Mark Fang opisali kilka elementdw tej teologii, aby zastapi¢ debate
na temat konfucjanizmu z dziedziny moralnos$ci na histori¢ zbawienia w rdézno-
rodnosci chinskiej kultury, ale ten kierunek oczekuje jeszcze opracowania.

Od 1990 r. na Tajwanie powstato napigcie pomigdzy teologia, ktora do
tego czasu byla zwigzana z tradycyjng chinska kultura, a potrzeba wyraza-
nia w nowej terminologii, odpowiadajacej realiom chinskiego spoleczen-
stwa. Benoit Vermander SJ zauwaza:

Po pierwsze, debata z konfucjanizmem moze mie¢ niewiele wspolnego ze
spoteczenstwem, ktére w wigkszosci spraw jest zwesternizowane. Po drugie,
niektoére sektory w Kosciele, ktore probujg walczy¢ o uznanie ich tajwanskiej
tozsamosci, czujg si¢ nieswojo w dyskursie okreslajacym zadanie inkulturacji
zawezonym do ram ,,chinskiej” tradycji i poje¢™.

Publikacja zbiorowa pod redakcja teologa katolickiego Luisa Gutheinza
SJ, bedaca trylogia chrzescijanskiej teologii, antropologii i ekologii X1 A
G — (Tian di rén hé yi, Jedno$¢ nieba, ziemi i cztowieka, Taipei 1988—
1994)%, jest probg zréwnowazenia starych drog uprawiania teologii na ba-
zie tradycyjnej chinskiej mysli skupionej na jednosci i harmonii mig¢dzy nie-
bem, ziemig 1 cztowiekiem, oraz nowymi drogami uprawiania teologii, jako
odpowiedzi na pytania zadawane przez dzisiejszy $wiat®’.

55 B. VERMANDER, Theologizing in Chinese context, SMis 45 (1996), s. 122.

56 FRIERS [L. GUTHEINZ] (red.), KHu A 45— [Tian di rén hé yi, Jednosé nieba, ziemi
i cztowiekal, &b [Taipei] 1988-1994.

7 Dzieta teologiczne w jezyku chifiskim Luisa Gutheinza sa imponujace. Aby to docenié,
warto przejrzeé jego 1F FEAN MR AL [Guihdnsong shénxué linwén ji, Dzieta zebrane Luisa
Gutheinza], =4k Taipei 2007.
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Owo przesuni¢cie w kierunku teologii kontekstualnej odpowiadato spo-
sobowi myslenia teologii ewangelickiej na Tajwanie i w Hongkongu po-
czawszy od lat siedemdziesiatych. Teologia ta znalazta swoje odzwiercie-
dlenie w pismach pojawiajacych sie w 5% 3 £ g fift £ 4H - 55 2% &
(Chong ji xuéyuan shénxuézu tulu congshii, Wydawnictwa zebrane publi-
kacji teologicznych Instytutu Chongji) oraz w innych teologicznych mo-
nografiach wydawanych przez Divinity School of Chung Chi College
Chinskiego Uniwersytetu w Hongkongu. Refleksja plasujaca si¢ w owej
teologii kontekstualnej sg artykuly pojawiajace si¢ w takich czasopismach,
jak: 25 V8 M2 ) (Taiwan shénxué lin kan, Tajwanski dziennik teolo-
giczny), fELELAE VG (Shénxué yii shénghuo, Teologia i zycie), T[] #fi £
it 95 Bt W1 (Zhonggud shénxué yan jine yuan gikan, Czasopismo chin-
skiego instytutu badan teologicznych), £ 11| (Jiandao xuékan, Budo-
wa Drogi: czasopismo biblijno-teologiczne, dost.: naukowe) i L1 1 ] ]
TERAG B M BB (Shandao gikan: Xianggdng jin xin hui shén xu-
éyuan xué kan, Gorska droga: czasopismo baptystycznego seminarium teo-
logicznego w Hongkongu).

Jak si¢ wydaje, na podstawie pism autorow tworzacych teologi¢ chin-
ska mozna wysnu¢ wniosek, ze teologia kontekstualna i indygenizacyjna
niewiele r6znig si¢ od siebie. Jednak kontekstualna ktadzie wigkszy nacisk
na adresata, mocno biorgc pod uwage pytania: do kogo jest kierowana, do
jakiego cztowieka 1 zyjacego w jakich konkretnych okoliczno$ciach, w ja-
kim kontekscie 6w adresat Zyje. Natomiast teologia indygeniczna (albo in-
dygenizacyjna, ,,urodzimiajagca”) mocniejszy akcent klas¢ bedzie na to,
przez kogo jest tworzona: czy zrodzita ja kultura chinska, czy tworzyl ja
cztowiek osadzony w tej kulturze (Chinczyk?), czy nie jest jedynie trans-
pozycja obcych systeméw myslowo-filozoficznych. Teologia indygeniza-
cyjna jest glebszym etapem zakorzeniania oredzia Ewangelii, ktore jest
przekazywane przez rodzime wspolnoty chrzescijan, oredzia, ktore zostato
juz przez te wspdlnoty zinterioryzowane na tyle, Zze same misjonuja, a nie
jedynie sg misjonowane. Jak si¢ wydaje (cho¢ nie ma jeszcze opracowan
na ten temat), podrzednymi w stosunku do teologii indygenizacyjnej jest
teologia ojczysta 1 ojczystego jezyka, sygnalizowane w nastepnym punkcie
niniejszej pracy.
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2.5. Swiadomo$¢ ojczyzny i jezyka ojczystego

Nalezy wyr6zni€ jeszcze jeden nurt teologii, niezwykle charakterystycz-
ny dla $wiata chinskiego, jakim jest teologia ktadaca nacisk na pewien pa-
trioty 'm i na wlasny jezyk. Chodzi o teologie ojczysta lub ojczyzny (4§ 1
ER xiangtii shénxué) oraz o teologie ojczystego jezyka (BFVEM 22 muiyii
shénxué). Trudno znalez¢ ostre granice podzialu migdzy teologia ojczysta
a teologig ojczystego jezyka. Jej przedstawiciele sami siebie okreslajg w je-
den lub drugi sposob. Czas pokaze, czy sg to nurty zupehie roéznigce si¢ od
siebie, czy tozsame.

Znaczacym nurtem teologicznym jest ,,0jczysta (lokalna) teologia” (4§ 1
2 xiangtii shénxué), zasadzajaca sig na wielkiej mitosci do wyspy Tajwan,
teologicznie wystawianej jako ojczyzna i podkreslajaca tajwanskg tozsamosé
oraz autodeterminacj¢ narodu tajwanskiego. Reprezentatywnymi teologami
ewangelickimi tego nurtu sa: Wang Hsien-chih (£ V& Wing Xianzhi,
1941-1996) ze swoim Zbiorem pism ojczystej tajwarskiej teologii (‘= 15
B4 ph B S SCEE Taiwan xiangtii shénxué limwén ji, Tainan 1988)%, Huang
Po-ho (351111 Hudng Bohé) ze swoim Ku ludowi wezesnych dni (35 ) H UH
KIIT I Beén xiang chiitéu tian de zi min, Taipei 1991)%°, w ktorym rozwija
teologie chut-thau-thin (autodeterminacji)”, Chen Nan-jou ([ 4 /M Chén
Nanzhou) ze swoja ,,teologig tozsamosci” z cierpieniami i nadziejami ludu
tajwanskiego, urodzony na Tajwanie Choan-seng Song (A SR8 Song Qudn-
sheng) ze swoimi dzielami: Third-Eye Theology (NY 1979), The Compassio-
nate God (London 1982), Theology from the Womb of Asia (London 1988),
i trylogia The Cross in Lotus World (NY — Minneapolis 1990-1994)%. Ci au-

8 L33 [WANG HSIEN-CHIH, Wdng Xianzhi], S5 45+ #5456 8 [Tdiwan xiangti
shénxué lunwén ji, Zbidr pism ojczystej tajwanskiej teologii], % [ [Tainan] 1988; w jezyku an-
gielskim: WANG HSIEN-CHIH, Some Perspetives on Homeland Theology in the Taiwanese Con-
text, w: R.S. SUGIRTHARAIJAH (red.), Frontiers in Asian Christian Theology. Emerging Trends,
NY 1994, s. 185-195.

¥ WA [HUANG Po-HO, Hudng Bohé), 7 1n) SR [ [Bén xidng chiitéu tian de zi
min, Ku ludowi wezesnych dni], 21t [Taibei] 1991.

% D. KLEINOWSKI-ROZYCKI FTIE R, Choan Seng Songa (K4 #%) chrystologia chiriska, w:
TENZE (red.), /1 [#H {9 £ 8. Chrystologia chiriska, s. 63-85. C.-S. SONG, Christ Bihind the
Mask Dance — Christology of People and their Cultures, CTC Bulletin, 1982 nr 3;TENZE, Jesus
and the Reign of God, Minneapolis 1993; TENZE, Jesus in the Power of the Spirit, Minneapolis
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torzy moga by¢ postrzegani jako szczegdlne przyklady azjatyckiej teologii
wyzwolenia.

Z wyjatkiem kilku ostatnich prob rozwijania chinskiej rodzime;j teologii,
jak np. ksigzka biblisty Yeo Khiok-Khung, osadzona na biblijne;j i migdzykul-
turowej hermeneutyce®!, nurt ewangelickiej kontekstualnej teologii w Hong-
kongu od lat osiemdziesigtych skupia si¢ na zagadnieniach perspektywy bry-
tyjskiej kolonii po powrocie do suwerennosci, do Chin kontynentalnych
1 innych organizacji spolecznych 1 politycznych. Dalo to podstawe do réz-
nych kontekstualnych teologii, wérod ktorych znalazta sie ,.teologia pojedna-
nia”, zaproponowana przez Arnolda M.K. Yeung (45 4 4% Ydang Mugi)
w swoim 15 Fl1 4 £ B 2 & S5 0T Fuhé shénxué yii jiaohui géngxin, Teologia
pojednania i odnowy Ko$ciota, Hongkong 1987)%2. Inni autorzy z Hongkon-
gu, ktorych warto wymieni¢, to: Kwok Nai-wang (58 /354 Gué Ndihong),
Joseph Kuang Tai-wai (YI._ K Jiang Dahui), Archi Lee Chi-chung (4%% &
Li Chichang), ze swa szczegbdlng miedzykulturowa hermeneutyka, i Kwok
Pui-lan ($5M\E Guo Péildn) ze swa azjatycka feministyczng perspektywa.

Ta linia byla takze rozwijana przez Taiwan Area Research Group on
Theological Issues (TARGTI) [Grupa Badawcza Zagadnien Teologicznych
Kregu Tajwanskiego], sktadajaca si¢ z katolickich i ewangelickich teologdéw
i filozofow, ktorych praca jest wspomagana przez socjologéw. Celem owej
pracy naukowej, wykonywanej w dwoch studyjnych etapach: 1978-1983
1 1990-1993, bylo uplasowanie chrzescijanskiej wiary bardziej rownolegle
do aktualnych doswiadczen zycia spotecznego na Tajwanie.

1994; TENZE, Jesus, the Crucified People, NY 1990; TENZE, The Believing Heart: An Invitation
to Story Theology, Minneapolis 1999; TENZE, The Compasionate God. An Exercise in the Theol-
ogy of Transposition, NY 1982; TENZE, The Role of Chrystology in the Christian Encounter with
Eastern Religions, ,,The Southeast Asia Journal of Theology” 5 (1964) nr 3; TENZE, The Stranger
on the Shore: A Theological Semantic of Cultures, Melbourne 1992; TENZE, Theology from the
Womb of Asia, NY 1986; TENZE, Third-Eye Theology. Theology in Formation in Asian Settings,
NY 1991; TENZE, Tracing the Footsteps of God: Discovering What You Really Believe, Minneap-
olis 2007. Krytycznym opracowaniem chrystologii Choan Seng Songa zajal si¢ dominikanin,
mieszkajacy w Taipei: CH. PAN, 4 Study of Choan-Seng Song s Christology, Washington 1999.

1 YEO KHIOK-KHUNG, Musing with Confucius and Paul. Toward a Chinese Christian The-
ology, Cambridge 2008.

2 Iy [YANG MUGU, ARNOLD MLK. YEUNG], BRI FHA4 B g T [Fithé shénxué yi
Jjiaohui géngxin, Teologia pojednania i odnowy Kosciola), 75 [Hongkong] 1987.
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Ewangelicka, ,,postdenominacyjna” teologiczna scena w Chinach kon-
tynentalnych po 1979 r. byla zdominowana przez posta¢ bpa K.H. Dinga
(1 %3l Ding Guangxun). Ding nie napisat zadnej systematycznej teologii.
Jest to teologia wyrywkowa, rozwijana jako odpowiedZ na biezace proble-
my zwigzane z relacja Kosciola 1 spoteczenstwa. Owo podejscie nie zmieni-
to si¢ bardzo na przestrzeni lat. Publikacje bpa Dinga dobrze byly znane na
Zachodzie, poniewaz przetlumaczone zostaty na jezyk angielski. Nalezg do
nich: No Longer Strangers; Love Never Ends; A Chinese Contribution to
Ecumenical Theology; God is Love®. Przez pie¢ dekad niezmiennie wyla-
niajg si¢ te same kategorie 1 wielkie tematy jego refleksji: mito$¢ jako naj-
wiekszy atrybut Boga, Chrystus kosmiczny, ciggtos¢ miedzy transcendencja
a immanencj3, wzajemne odniesienie stworzenia i odkupienia, etyka i waga
aktywnego angazowania si¢ w $wiat, ko$cielna jedno$¢ i pojednanie®.

W ostatnich trzydziestu latach Ding Guangxun i Chen Zemin zainspiro-
wali innych teologéw 1 koscielnych lideréw do rozwijania typowo chinskiej
teologii. Najbardziej znanymi nazwiskami sa T4 Wing Wéifan®® oraz
Pk LAwE Chén Yifan. Bp Ding promowal od 1998 r. dwa teologiczne czaso-
pisma, ktore byty inspirowane jego mysla. Jedno w jezyku chinskim: 4 %
i EL B (Jinling shénxué zhi, Nankinski Przeglad Teologiczny, ktory od
2000 r. ma tez angielski tytut Nanjing Theological Review), oraz drugie —
w jezyku angielskim: Chinese Theological Review. Podobne tresci odnajdu-
jemy takze w innych pismach, jak w ko$cielnym magazynie K JE (Tian
Feng, Niebianski Wiatr). Pisma te najczgsciej wyrazaja i wzmacniajg teolo-

8 K.H. TING (] Y63l Ding Guangxun), No Longer Strangers, NY 1989; TENZE, Love Nev-
er Ends, Nanjing 2000; TENZE, A Chinese Contribution to Ecumenical Theology, Geneva 2002;
TENZE, God is Love, Colorado Springs 2004. Warto takze przejrze¢ ksigge pamiatkowa po chin-
sku i po angielsku: T 50 WANG PENG (red.), 7 & #71G K H L (Zai ai zhong xungiti zhénli).
Seeking Truth in Love, Beijing 2006.

% Dobrym wstgpem do teologicznej doktryny rozwijanej przez bpa Dinga moze by¢
J.S. PEALE, The Love of God in China, NY 2005, s. 114-134, zw}. rozdz. 8: The Theology of
Bishop K.H. Ting; L1 XINYUAN, Theological Construction — or Deconstruction? An Analysis of
the Theology of Bishop K. H. Ting, Streamwood 2003.

8 Kluczowym artykutem na temat rozwoju chinskiej teologii kontekstualnej jest: WANG
WEIFAN, The Pattern and Pilgrimage of Chinese Theology, ,,Chinese Theological Review”
5 (1990), s. 30-54; dostgpne w formie elektronicznej: http://www.christianityinchina.org/Pre-
Gen/n336/CTR1990.doc, (09.07.2012).
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giczng (re)konstrukcje 5% 3% (Shénxué jianshé). Dziesigé lat pozniej,
w 2008 ., cele teologicznej rekonstrukcji zostaty zdefiniowane w nastepu-
jacy sposob:

Celem teologicznej rekonstrukcji jest kontynuacja wyrafinowanej tradycji
chrzescijanskiej teologii, osadzonej na nauczaniu Biblii, przestrzeganiu pod-
staw wiary okreslonej w Credo Apostolskim i Nicejskim, asymilacji najwyz-
szej kultury chinskiej w polaczeniu z waznymi historycznymi do$wiadczenia-
mi dziesigcioleci, przystosowaniu do Potrdjnie-Samo Ruchu Patriotycznego.
Punkt widzenia teologii kontekstualnej jest odpowiedzig na rzeczywiste pro-
blemy, przed jakimi stoi chinski Kosciol, ktéry ma na celu stopniowo odkry-
wac¢ budowle systemu chrzescijanskiej teologii z chinskimi cechami. Ostatecz-
nym celem jest wspieranie chrzescijan w ustanawianiu czystej wiary,
ozywianie zycia duchowego i pozytywne nastawienie do zycia, aby lepiej roz-
wija¢ chinskie chrzescijanstwo, a takze umozliwienie chinskiemu chrzescijan-
stwu przystosowanie si¢ do spoteczenstwa socjalistycznego i sta¢ si¢ szczego6l-
nym $wiadkiem socjalistycznie harmonijnego spoteczefistwa®®.

Niezwykle istotne bylo pojawienie si¢ w latach dziewigeédziesiatych
akademickiej refleksji teologicznej, ktora ztamata monopol oficjalnej (ko-
Scielnej) teologii. Szerszy zakres badan osiggnety studia nad chrzeScijan-
stwem w Chinach kontynentalnych po 1979 r., zwlaszcza w Instytucie Kul-
tury Chrzescijanskiej Chin (7 5 3% 2 # LA WF 9T B Hanyu jidigjiao
weénhua yanjiusuo, Institute for Sino-Christian Studies) w Hongkongu. Jest
gléwnym o$rodkiem teoretycznych opracowan. Glownymi kanatami roz-
przestrzeniania si¢ tej mysli byly dwa czasopisma: 18 X :JE & Z AL PP 2
(Dao Feng: Jidijiao wénhua pinglun, Droga-Wiatr. Chrzescijanski komen-
tarz 1 krytyka kultury, Logos & Pneuma: Chinese Journal of Theology), wy-
dawane w tym Instytucie, oraz V% i 3 B BURAMT R AT (Hanyi jidijiao xu-
éshu lunping, Akademicki Przeglad Chrzescijanstwa Chinskiego, Sino-
Christian Studies), wydawane w Chung Yuan Christian University (7 Jit
K Zhongyudn daxué) na Tajwanie.

,.Sinochrzeécijaniska teologie” (V4 5f M 5 hanyii shénxué) pierwszy
wypromowat Liu Xiaofeng (%!/Mil), a nastepnie byla rozwijana przez co-

6 TN, A, |,China Study Journal” Autumn/Winter 2008, s. 102.
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raz wigkszg liczbe uczonych w Chinach kontynentalnych, Hongkongu i na
Tajwanie. Liu Xiaofeng tworzyl, rozwijat, ukierunkowywatl i prowadzit de-
baty na temat chinskiego ksztaltu ,teologii jezyka ojczystego” (B} iH 1 2%
muyu shénxué) w przeciwienstwie do teologii rodzimej (indygenicznej)
i kontekstualnej®’. Od momentu powstania konsekwencje sinochrze$cijan-
skiej teologii s nastepujace:

Po pierwsze: rozwoj chrzescijanskiej teologii i jej kultury za pomoca hi-
storycznych 1 filozoficznych zasoboéw i1 do§wiadczen spotecznych w kulturze
jezyka chinskiego, w celu utworzeniu teologicznej kultury chrzescijanskiej
przesigknigtej chinskojezyczng mysla i kultura. Po drugie: opracowanie przed-
miotu teologii w chinskojezycznym $rodowisku akademickim i stworzenie na-
ukowego dialogu z mysla konfucjanska, taoistyczng i buddyjska, jak i ze
wspotczesnymi szkotami myslenia. [...] Po trzecie: wspolne przedsigwzigcia

7 D. KLEINOWSKI-ROZYCKI A2 B, Liu Xiaofenga ( ¥/ #) teologia Drogi i Stowa, w:
TENZE (red.), F1[H[1JHEF 6. Chrystologia chinska, s. 87-95. B/l Liu XIAOFENG, 747 i
L5 JE 0 EF A2 (Hanyu shenxue yu lishi zhexue, Sinochrzeécijanska teologia i filozofia historii),
Hongkong 2000; XI/MJ, ‘2" & ‘57, 1§ 1996; BI/N, FEEC S 0908, F i 1998
[LiU XIAOFENG, Zbawienie i Xiaoyao, Hongkong 19981, BI/INWH, & /i) 7421 19 H PH, 77 s
2000 [LiU XIAOFENG, W kierunku Prawdy na Krzyzu, Hongkong 2000]; 21U/, 775 16 HI15 )7,

Frits 2001 [L1U XIAOFENG, Charakter chinskiej kultury, Hongkong 2001]; 8/, & & ¢
&, AU 2004. [Liu XIAOFENG, Dao i Logos, Hongkong 2001]. Mtode pokolenie uczonych
bezposrednio angazuje si¢ w badania teologiczne, zamiast poszukiwaé w innych naukach huma-
nistycznych, jak to czynito starsze pokolenie: GAO XIN, Survey of the Younger Generation of
Christian Studies in Mainland China, ,,Institute of Sino-Christian Studies News”, (2009), s. 4-5,
http://www.iscs.org.hk/Common/Reader/News/ShowNews.jsp?Nid=1421&Pid=9& Version=0&-
Cid=18&Charset=is0-8859-1, (15.09.2012); Ksigzka w j¢zyku angielskim, ktora pomaga zrozu-
mie¢ natur¢ i rozwoj sinochrze$cijanskiej teologii: YANG HUILIN, YEUNG D.H.N. (red.), Sino-
Christian Studies in China, Newcastle 2006. Takze: 15 BL i YANG XINAN, /% i% fifi 5 4 i
[Hanyti shénxué chiyi, Wprowadzenie do chinskiej teologii], Hong Kong 2000; #K T LIN
ZICHUN, 20 PEE S G2 FE [Dudyuan xing hanyii shénxué qudnshi, Polifoniczne spojrzenie
na sinochrzescijanska teologi¢], Hongkong 2006; Istnieje takze wiele artykuléw zwiazanych z ta
tematyka, zebranych w T EE REE — 5 B S [Hanyii shénxué—youguan wénzhang,
Sinochrzescijanska teologia. Artykuty zebrane] w Institute of Sino-Christian Studies na stronie
internetowej http://iscs.org.hk, (15.09.2012).
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chinskoj¢zycznych naukowych studiow religijnych we wszystkich obszarach
spotecznych wewnatrz chinskojezycznego $wiata®s.

Sinochrzescijanska teologia powoli, ale skutecznie odnajduje wilasna
droge 1 ksztalt w przestrzeni akademickiej, tak Ze teraz chrzescijanska teolo-
gia moze si¢ sta¢ integralng cze$cig kultury jezyka 1 mysli oraz spojnym
sktadnikiem nauk humanistycznych. Jednakze w badaniach teologicznych
wcigz brakuje inspiracji i rozwoju opartego na Kosciele 1 to w bardzo szero-
kim znaczeniu. Z jednej strony chinskojezyczna i indygeniczna refleksja
eklezjologiczna jest stabo rozwinigta, z drugiej strony nie doznaje wsparcia
od struktury eklezjalno-hierarchicznej, o czym $wiadczy chocby liczba chin-
skich duchownych reprezentowanych w gremiach watykanskich.

8 BINHR, AEFZEHE (miyii shénxué), ,JEE”  (daofeng, Logos & Penuma) 1 (1994), s.
8-9, Fragment ten jest cytowany w tlumaczeniu angielskim w LI QIULING, Historical Reflections
on Sino-Christian Theology, ,,China Study Journal” (2007), s. 54-67.
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3. Jezykowy obraz Swiata w kulturze chinskiej

W passusie poswigconym inkulturacji moéwilismy o miejscach, gdzie
kultura danego narodu, cywilizacji, wyraza si¢ w sposob szczegolnie oczy-
wisty, nadajac jej pewne rysy charakterystyczne, wyrdzniajace ja od innych
kultur. Do tych obszarow nalezy filozofia, sztuka, religia i jezyk. W $wiecie
chinskim jezyk jest niejako soczewka skupiajaca wszystkie owe elementy:
poprzez zapis, ktory jest malowanym rysunkiem, jezyk jest sztuka wizual-
n3. Jezyk namalowany staje si¢ namalowanym obrazem $wiata, jednym
z mozliwych sposobdw. O tym, jaki sposéb wybrali Chinczycy do namalo-
wania Swiata, $wiadczy ich ,,definiowanie” $wiata, odpowiadanie na pyta-
nia: czym $wiat jest, a czym nie jest. W konkretnym obrazie-znaku zawarli
pewna filozoficzno-religijng koncepcje $wiata. Jest to co$, czego jezyki
o zapisie fonetycznym nie znajg. Jesli Chinczycy mieliby uprawia¢ teologie
w jezyku ojczystym, to nalezy uwzgledni¢ takze dobor takiego jezyka (pisa-
nego = znakow), ktory bedzie najlepszym nosnikiem tresci filozoficzno-re-
ligijnych obrazujacych chrzescijanska wizje $wiata. Jesli jednak, maja to
by¢ prawdziwe znaki chinskie, to musimy sobie zdawaé sprawg z tego, ze
wyksztatcily si¢ one w ostatnich pieciu tysigcach lat, bedac obrazem §wiata
szamanow, duchow, a potem cnot konfucjanskich, energii taoistycznych,
antropologii buddyjskiej, bo taki byt rozw6j wizji $wiata chinskiego. Jezyk
jest nosnikiem ojczystej kultury.

Jezyk ojczysty to bezcenne dobro kazdego narodu. Wyraza si¢ w nim jego
zbiorowa pamig¢, tradycja, historia i kultura. Jezyk jednoczy nardd, pozwala
budowac jego moralng site i trwa¢ mimo zmiennych kolei losu. Jako synteza
warto$ci narodowych stanowi podstawe tozsamosci narodu®.

Zatem do wyrazenia dogmatow chrzescijanskich, takze trynitarnych,
Chinczycy uzywaja swojego jezyka, ,,obcigzonego” swoja historig i swoja
wizja $wiata. Z jednej strony mozna si¢ obawia¢ zaciemnienia prawdziwego

% EPISKOPAT POLSKI, List pasterski , Bezcenne dobro jezyka ojczystego”, Jasna Gora
26.11.2009, http://www.episkopat.pl/?a=dokumentyKEP&doc=2010112 1, (15.09.2012).
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oredzia Ewangelii, a z drugiej strony mozna zobaczy¢, jak Ewangelia wcie-
lajgc si¢ w tak odmienny jezyk, nabiera nowych znaczen.

3.1. Jezyk a poznanie: w kierunku teolingwistyki

Dziedzing nauki, ktéra bada relacje miedzy jezykiem a teologia, jest
teolingwistyka. Za jej tworce uznaje si¢ Jean-Pierre van Noppena, a rozpo-
wszechnienie terminu zawdzigcza si¢ Davidowi Crystalowi, ktory uwzgled-
nit go w opublikowanej w 1987 r. encyklopedii The Cambridge Encyclope-
dia of Language™. Definiowana jest jako

dyscyplina badajaca jezyk biblistow, teologéw i innych oséb zajmujacych
si¢ teorig religii, jak rowniez jezyk osob religie praktykujacych’!.

Inaczej mowigc, jest to dyscyplina zajmujaca si¢

badaniem zachowan mownych powodowanych (przynajmniej zaklada-
nym) istnieniem Boga: potrzeba komunikacji z Nim i méwieniem o Nim (w
tym gloszeniu Jego nauki), potrzeba funkcjonowania jednostki we wspdlnocie
wierzacych i strukturze administracyjnej Kosciota, ale takze np. checig buntu
i sprzeciwu wobec Boga, probami zanegowania Jego egzystencji’?.

Tym samym teolingwistyka obejmuje takze ewangelizacj¢, misje, homi-
letyke, katecheze, czyli miejsca, gdzie ,,mowi si¢ o Bogu”, aby doprowa-
dzi¢ do ,.,komuni(kacji) z Nim”.

W Polsce teolingwistyka moze by¢ kojarzona z takimi nazwiskami, jak
W. Przyczyna czy A. Wierzbicka’”. Do naszych badan konieczne wydaje si¢

70 E. KUCHARSKA-DREISS, Teolingwistyka — préba popularyzacji terminu, w: S. MIKOLAJ-
CzAK, T. WECLAWSKI (red.), Jezyk religijny dawniej i dzis. Materialy z konferencji, Gniezno 15—
17 kwietnia 2002, Poznan 2004, s. 24.

! Tamze, s. 25.

2 Tamze, s. 26.

3 R. PRZYBYLSKA, W. PRZYCZYNA (red.), Zasady pisowni stownictwa religijnego, Tarndw
2004. A. WIERZBICKA, Jak mozna méwié o Tréjcy Swietej w stowach prostych i uniwersalnych,
Lublin 2004; TAZ, Co mowi Jezus? Objasnienie przypowiesci ewangelicznych w stowach pro-
stych i uniwersalnych, Warszawa 2002; TAZ, Rozne kultury, rozne jezyki, rozne akty mowy, w: Je-
zyk —umyst — kultura, Warszawa 1999, s. 193-227; TAZ, Akty i gatunki mowy w réznych jezykach
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takze powolanie na Jerzego Bartminskiego, ktory wiele prac poswiecit pro-
blemowi jezykowego obrazu $wiata.

Termin ,,jezykowy obraz §wiata” jest jednym z centralnych poje¢ wspot-
czesnej semantyki oraz teorii poznania, zorientowane] na udzial jezyka
w procesach poznawczych, zajmujacej si¢ badaniami relacji miedzy jezy-
kiem a poznaniem. Istotny wklad do powstania 1 rozwoju tego pojecia
wniosty prace Wilhelma von Humboldta i kontynuowane przez Leo Weis-
geberga oraz Helmuta Gippera.

Ogodlnie rzecz ujmujac, chodzi tu o odpowiedzi na pytania: Jaki obraz
$wiata (rzeczywisto$ci pozajezykowej) zawarty jest w jezyku, co si¢ nan skta-
da? Jakie informacje, jaka wiedza, jakie do§wiadczenia i wartosci przyjete
1 uznane przez spotecznos¢, postugujaca si¢ danym jezykiem, zostalty w nim
nagromadzone, przechowane i przekazane nastgpnym pokoleniom? Czy rze-
czywiscie jest tak, ze istniejace w jakims$ jezyku okreslone ujecie rzeczywisto-
Sci jest dla danego narodu (danej wspolnoty komunikatywnej) swoiste i cha-
rakterystyczne?”*

Celem niniejszej pracy nie jest jedynie uzasadnianie i1 przytaczanie kolej-
nych argumentow na prawdziwos¢ tez zwiagzanych z lingwistyka kognityw-
n3, jezykowym obrazem $wiata, ale wykorzystanie juz istniejacych badan
lingwistycznych i1 zastosowaniem ich do teologii funkcjonujacej w kulturze
chinskiej. Kultura chifska, ze swoista wizja $wiata, filozofia, wyraza si¢
w jezyku. Forma zapisu jezyka chinskiego jest na tyle wyjatkowa, Zze sama
w sobie jest nosnikiem okreslonego obrazu $wiata, stad wydaje si¢ niezwy-
kle interesujaca 1 inspirujaca, zwlaszcza jesli chodzi o pewna ,nieprzysta-
walno$¢ segmentacji $wiata dokonywanych przez rézne jezyki””, co jest

i kulturach, tamze, s. 228-269; TAZ, Stownik do historii i kultury. ,,Ojczyzna” w jezyku niemiec-
kim, polskim i rosyjskim, tamze, s. 450-489; TAZ, Dusa — soul i mind. Dowody jezykowe na rzecz
etnopsychologii i historii kultury, tamze, s. 522—-544.

™ J. ANUSIEWICZ, Problematyka jezykowego obrazu Swiata w poglgdach niektSrych jezyko-
znawcow i filozofow niemieckich XX wieku, w: J. BARTMINSKI (red.), Jezykowy obraz swiata, Lu-
blin 1999, s. 261.

3 J. MACKIEWICZ, Kategoryzacja a jezykowy obraz $wiata, w: J. BARTMINSKI (red.), Jezy-
kowy obraz swiata, s. 54. ,,Ludzie réznig si¢ tym, w jaki sposob dzielg §wiat, a réznice te sa
$wiadectwem ich réoznorodnych do§wiadczen w kontaktach z rzeczywistoscia”. Tam:ze.
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zjawiskiem najbardziej uderzajacym przy analizie porownawczej. Czy jezyk
chinski, bedac nie tylko srodkiem komunikacji, ale no$nikiem pewnego ob-
razu $wiata, jest dobrym S$rodkiem do wyrazenia poje¢ chrzescijanskich,
zwigzanych z podstawowymi dogmatami trynitarnymi? Jakiej modyfikacji
ulegaja tresci chrzescijanskie wyrazone znakami chinskimi? Czy sg defor-
macja chrzescijanstwa, czy tez ukazuja nowe perspektywy znaczeniowe,
mozliwe do ,,ochrzczenia”, uczynienia ich chrzescijanskimi?

Jezyk jako model §wiata, jego ob-
raz czy tez ujecie, rezultat procesu
1 sposobu poznania, czyli jako okre-
slona klasyfikacja 1 hierarchizacja
(uporzadkowanie) $wiata, a zarazem
jego interpretacja, za$ tekst (zdanie)
jako pewien model okreslonego wy-
cinka rzeczywistos$ci, a nie tylko jako
srodek komunikacji migdzyludzkiej,
traktowany byl w ten sposob w pra-
cach 1 dociekaniach lingwistow nie-
mieckich od dawna. Jednak kwestia jezyka obrazkowego, jakim jest chin-
ski, nie znajdowat si¢ w polu zainteresowan ze wzgledu na jego odlegtos¢
1 egzotyke. Tymczasem poprzez swojg notacj¢ jezyk ten zyskuje dodatkowy
walor, potwierdzajacy tezy lingwistow, uznajacych, ze rozne jezyki maja
swoje specyficzne cechy w pojmowaniu §wiata; co wiecej, ,,jezyk na pogla-
dy, a poglady na jezyk wydaja si¢ mie¢ wplyw”, ,kazdy jezyk wymaga
pewnego wiasciwego sobie sposobu myslenia oraz realizuje okreslone, so-
bie tylko wiasciwe upodobania”, ,.kazdy narod ma wlasny rezerwuar mysli,
ktore staly si¢ znakami, tym rezerwuarem jest jego jezyk: jest to rezerwuar,
do ktorego wnosity swoj wktad stulecia (...) — jest to skarbiec mysli catego
narodu”’®,

Renata Grzegorczykowa definiuje jezykowy obraz $wiata jako

struktur¢ pojeciowa utrwalong (zakrzepla) w systemie danego jezyka,
a wigc jego whasciwosciach gramatycznych i leksykalnych (znaczeniach wyra-

76

Wypowiedzi H.H. Christmanna, M. Lutra, J.G. Hamanna, J.G. Herdera cytuj¢ za
J. ANUSIEWICZ, Problematyka jezykowego obrazu swiata, s. 263.
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z6w 1 ich laczliwosci), realizujaca sig, jak wszystko w jezyku, za pomoca tek-
stow (wypowiedzi)’’.

Jest to definicja odnoszaca si¢ z powodzeniem do jezykoéw o notacji fo-
netycznej. Autorce jednak umkngl dodatkowy wymiar jezykowego obrazu
swiata zawartego w jezykach o notacji ideograficznej, jak ma to miejsce
w jezyku chinskim albo egipskim’®, gdzie jezykowy obraz §wiata nie tylko
ujawnia si¢ w jego wlasciwosciach gramatycznych i leksykalnych, ale takze
W samym systemie notacji 1 jego etymologii.

J. Bartminski definiuje podobnie:

Przez jezykowy obraz $wiata rozumiem zawarta w jezyku interpretacje
rzeczywistos$ci, ktora mozna uja¢ w postaci zespotu sadéw o $wiecie. Moga to
by¢ sady badz utrwalone w samym jezyku, w jego formach gramatycznych,

77R. GRZEGORCZYKOWA, Pojecie jezykowego obrazu Swiata, w: J. BARTMINSKI (red.), Jezy-
kowy obraz swiata, s. 41.

"8 Chodzi o starozytne egipskie hieroglify, ktore sa podobnym pomystem notacji jezyka, co
pismo chinskie. W.V. DAVIES, Egipskie hieroglify, Warszawa 1998. ,,Znaki pisma hieroglificzne-
g0 maja w znacznej mierze «ikoniczny», czyli «obrazkowy» charakter. Wprawdzie niektore hie-
roglify sa wizerunkami przedmiotow czy obiektow, ktore trudno dzi$ zidentyfikowac, ale wigk-
szo$¢ z nich to wyobrazenia latwo rozpoznawalne: konkretne byty natury badz wytwory reki
ludzkiej, znane z ewidencji archeologicznej. Gdy wykonane sg starannie ukazuja pigkne detale
i pelne bogactwo barw. Zazwyczaj jednak maja konwencjonalng forme, a ich kolorystyka nie za-
wsze bywa realistyczna. Jednak nie ulega najmniejszej watpliwosci, ze najdoskonalsze przyktady
tego pisma charakteryzuje «im tylko wlasciwa doskonato$¢ formy i barwy», co w pelni uzasad-
nia czgsta opinig, ze «hieroglify egipskie sa najpigkniejszymi z wymyslonych przez czlowieka
rodzajow liternictway. «Obrazkowy» charakter hierogliféow nie powinien jednak prowadzi¢ do
btgednego wniosku, Ze jest to rodzaj prymitywnego pisma obrazkowego. Wprost przeciwnie, jest
to niezwykle ztozony, rozbudowany i kompletny system zapisu, zdolny przekazaé¢ tego samego
rodzaju ztozone tresci, co nasz alfabet, chociaz w odmienny, sobie tylko whasciwy sposob. Pod
wzgledem struktury pismo hieroglificzne stanowi «mieszany» system zapisu, to znaczy, ze jego
cze$ci sktadowe pelnig rozmaite funkcje: jedne znaki komunikuja tylko znaczenie stow, inne za$
stuzag wylacznie do wyrazania dzwigkd6w mowy. System pisma hieroglificznego nigdy nie byt
ograniczony, jesli idzie o ilo§¢ stosowanych w nim znakow. Zawierat wprawdzie wzglednie staty
repertuar standardowych symboli, wystepujacych przez caty czas uzytkowania systemu, ale jed-
nocze$nie istniata stale otwarta mozliwos¢ dokomponowywania i adoptowania nowych, lepiej
odpowiadajacych danej sytuacji znakow, podczas gdy inne, nieadekwatne w zmienionych warun-
kach, popadaty w niepamie¢”. Tamze, s. 11-12.
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stownictwie, kliszowanych tekstach (np. przystow),
badz to przez formy i teksty jezyka implikowane’. &

>
-

Zaréwno Grzegorczykowa, jak 1 Bartminski
oraz inni autorzy zajmujacy si¢ lingwistyka kogni-
tywna, pomijaja element istotny dla jezykowego ob-
razu $wiata, istniejagcy w jezykach zapisywanych
ideogramami, ,,pismem obrazkowym”. W takich je-
zykach, jak chinski czy staroegipski, w samym za-
pisie—obrazie danego jezyka, jeszcze przed zwigz-
kami gramatycznymi i leksykalnymi, ujawnia si¢
pewien obraz $wiata, cztowieka, kosmosu, wartosci,
itd., ktéry moze wyakcentowac jaki$ aspekt znacze-
niowy, a inne poming¢. Nie da si¢ ,narysowac”
wszystkiego, catej ztozono$ci danej rzeczywistosci.
Zapis ideograficzny zawsze bedzie eksponowat
pewne idee, a inne pomijat.

Mezczyzne lub ide¢ mezczyzny mozna zanoto-
wac¢ jako: man, ,mezczyzna”, ale takze jako i
w egipskich hieroglifach, czy % A po chinsku.
W egipskim znaku jest to potkleczaca albo siedzaca
posta¢ mezczyzny z profilu, prosto narysowane jest
to, co wida¢ patrzac na cztowieka. Jezyk chinski
wyewoluowat w kierunku komunikowania pewnych
idei. W znakach komunikujacych mezczyzne 55 A
pierwszy obrazuje czteroczesciowe pole, a ponizej
plug (wyraz sily), a drugi znak to po prostu krocza-
cy cztowiek.

Kim (czym) jest kobieta w obrazie $wiata egip-
skiego w porownaniu do chinskiego? W Egipcie to
siedzgca, ubrana i ufryzowana dama A, narysowana (k)
z profilu, a w Chinach to klgczacg posta¢ z wyeks-
ponowanymi piersiami do karmienia 2. Oczywi-
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7 J. BARTMINSKI, Punkt widzenia, perspektywa, jezykowy obraz swiata, w: TENZE (red.),
Jezykowy obraz swiata, s. 104.
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$cie znaki chinskie mocno wyewoluowaly, ulegly pewnej kwadratowej sty-
lizacji w stosunku do egipskich, ale w ich etymologicznej warstwie, oma-
wianej w istotnej dla tematu pracy warstwie jezykowej, mozna odnalez¢ ca-
ta ztozono$¢ malowanego $wiata.

Dalsze przyktady, ktéore moga nam
pomoc zrozumie¢ teze, ze w rozny Spo-
sob mozna narysowac / zapisa¢ / opisaé
/ zanotowac¢ $wiat, czyli stworzy¢ rozny
jego obraz w roznych jezykach, sa na-
stepujace. ,,Krol” moze by¢ zapisany
takze jako o albo T ; ,,0ko” mozna za-
pisa¢ takze jako o albo jako H ;
,.Stonce” to takze ® albo H; ,,sita” mo-
ze by¢ zapisana jako obraz me¢zczyzny
z kijem % albo jako plug Jj; ,.dom”
moze nam si¢ kojarzy¢ w pierwszym
rzedzie z murami, z wejSciem L3 albo z dachem, pod ktérym znajduje sig¢
inwentarz (§winia) %; ,,metal” mozna kojarzy¢ z kawatkiem blachy JJ al-
bo z brytkami 1$nigcymi w ziemi i wypalanymi w piecu 4.

Za szkotg J. Bartminskiego mozemy stwierdzi¢:

Lepiej tez, opisujac stosunek jezyka do rzeczywistosci, mowic, ze jezyk
interpretuje $wiat (nie mechanicznie odbija, odzwierciedla) (...) Uzycie jezy-
ka, zbudowanie wypowiedzi to przypisywanie wyroznionemu w $wiecie
przedmiotowi wilasnosci (zespotu cech), ktore obiektywnie przyshuguja rze-
czom, ale sa subiektywnie przez mowiacych (a $cislej przez tych, ktorzy jezyk
tworzyli) wyodrebnione, skomponowane czgsto w catostki wigksze od tych,
ktore w sposdb naturalny wyodrebniajg sie w $wiecie®.

W niniejszej pracy chcemy skorzysta¢ z osiggni¢¢ lingwistyki kogni-
tywnej, ktora jest paradygmatem jezykoznawstwa, zaktadajacym, ze jezyk
jest scisle powigzany z umystowymi procesami dotyczacymi postrzegania
swiata. Naszym problemem jednak nie jest poglebianie badan nad lingwi-
styka kognitywna, ale zastosowaniem jej dotychczasowych osiggnie¢ w od-

80 R. GRZEGORCZYKOWA, Pojecie jezykowego obrazu Swiata, s. 42.
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powiedziach na pytania zwigzane z jezykowym ob-
razem $wiata wyrazanego w jezyku (zwlaszcza pisa-
nym) chinskim 1 implikacjach, jakie wynikaja
z chinskiego jezykowego obrazu $wiata dla teologii,
zawg¢zajac nasze badania do szczegolnie nos$nych
sformulowan trynitarnych. Jak juz wcze$niej zostato
ukazane, takze w odniesieniu do innego jezyka
,obrazkowego”, jakim sg staroegipskie hieroglity,
$wiat mozna zobrazowa¢ w jezyku pisanym w rézny
Sposob.

Kolejnym elementem owego jezykowego obrazu
swiata jest kategoryzacja. Okazuje si¢, ze kazdy je-
zyk tworzy odmienne, sobie wlasciwe, sposoby kate-
goryzacji, a jezyk chinski w swej warstwie pisemne;j
kategoryzuje rzeczywisto§¢ w swoisty, wyjatkowo
interesujacy sposob. Zanim jednak przejdziemy do
ukazania przyktadow owej kategoryzacji w jezyku
chinskim, 1 to zawegzonej jedynie do tzw. kluczy
w piSmie, to warto odpowiedzie¢ na pytanie: Co to
jest kategoryzacja? Odpowiadajac na nie, amerykan-
ski psycholog J.S. Bruner stwierdza:

Kategoryzowaé oznacza czyni¢ tozsamymi rzeczy
w sposob widoczny rézne, oznacza grupowac obiekty,
zdarzenia i ludzi wokoét nas w klasy, oznacza reagowac
na nie w terminach ich przynaleznosci do klasy raczej
niz w terminach ich unikalno$ci®!.

W pismie chinskim istnieje specyficzna katego-
ryzacja sensOw poszczegolnych wyrazow, czesto od-
leglych od siebie znaczeniowo, ale w etymologicz-
nej warstwie jezyka majacych swoje glebokie
odniesienia, np.: % nii — piktogram oznaczajacy ko-

81 J.S. BRUNER, J.J. GOODNOW, G.A. AUSTIN, A Study of Thinking, NY 1957, s. 1.
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biete (jest to kleczaca posta¢ z piersiami do karmienia) odnajdziemy m.in.
w takich wyrazach, jak: niewolnik, wscieklos¢, ciezka praca, bezpieczen-
stwo, dobro, zlo, naciska¢. Do kategoryzacji w jezyku chinskim stuza tzw.
klucze, na podstawie ktorych tworzy si¢ np. stowniki. Wyglada to nastepu-

jaco:
U nii — niewolnik (kobieta + reka: kobieta pod reka pana);
2 ni — wéciektoéé, furia (kobieta + reka: niewolnik + serce, czyli jesli
kobieta jest bita przez pana, to sercu towarzyszy uczucie wsciektosci);
%% nii — ciezka praca (kobieta + reka = niewolnik + meska sita);
‘% an — pokdj, tagodno$é, bezpieczenstwo (kobieta siedzaca pod da-
chem domu);
Uf hdo — dobrze, dobry, dobro (kobieta + dziecko: gdy dziecko jest
przy piersi kobiety, to jest mu dobrze);
%% jian — cudzoléstwo, gwalcié, uwodzié, zto (wiele kobiet);
1% an — powsciagaé, powstrzymywaé, naciskaé, pchaé (reka + tagod-
nos¢, pokdj).
Owych przykladow z zastoso-
waniem 4 nii jako klucza wyste-

-\\ ‘ / / pujacego w wyrazie i kategoryzu-
\\ // jacego w pewien sposob obraz
— . . chinskiego $wiata pisanego mozna
- O ~ @ przytoczy¢ kilkadziesiat, z ktorych

7 / AN cz¢$¢ posiada znaczenie jedynie

/ | \ fonetyczne, ktore takze mozna by

odda¢ za pomoca innego znaku,
jednak u zarania chinskich dziejow tworzenia jezyka wybrano t¢ opcje,
poniewaz wydawala si¢ w jaki§ sposob odpowiedniejsza, bardziej spojna
z rzeczywistoscia, czyli ze sposobem postrzegania calej otaczajgcej rze-
czywistosci. Podobnie 1 z innymi znakami, poniewaz kwestia nie dotyczy
tylko znaku kobiety.
Wedhug J. Mackiewicz kategoryzacja to nie tylko narzedzie porzadko-
wania.
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Porzadkowaniu towarzyszy nieodlaczna interpreta-
cja. Widzenie §wiata jest zawsze widzeniem w okreslo-
ny sposob, z okreslonej perspektywy®?. Kategoryzacja
to dla cztowieka przede wszystkim $rodek do rozumie-

uE-H

nia $wiata®3.
I tak kategoryzacja — mechanizm porzadkujacy
i wstepnie interpretujacy dane doswiadczenie — przyczy-

< B

nia si¢ do budowania obrazu $wiata umozliwiajacego
cztowiekowi poruszanie si¢ w otaczajacym go chaosie.
Podsuwa ona czlowiekowi $wiat ,pokawalkowany”,
uproszczony i unieruchomiony, dopasowany do ludzkich
mozliwosci poznawczych. Sposob ,,pokawalkowania”
zalezy od natury, to jest bezposredniego otoczenia kate-
goryzujacego podmiotu, i od kultury, to jest jego zainte-
resowan, potrzeb i uznawanego przez niego systemu

3 B

warto$ci®.

o

Czy zanotowanie pojecia dobra za pomoca ko-
biety 1 dziecka, ktore sg razem, jest czy nie jest ja-
kim$ juz zilustrowaniem tego pojecia? Czy jezyk,
ktory do notacji uzywa obrazow i opisujgc Swiat po

s o m o O 0

prostu go maluje, jest juz jakim$ jezykowym obra-

zem $wiata? Podstawowe zalozenia i definitywny H

ksztatt tezy o jezykowym obrazie $wiata sformulo-

wal W. Humboldt, twierdzac, ze: m 7
+

Poprzez wzajemna zalezno$¢ mysli 1 stowa jasne

jest to, ze jezyki nie sa wiasciwie srodkami przedsta-
wiajacymi juz poznane prawdy, lecz sg czym$ daleko (FI#EH) &
wigcej, a mianowicie — $rodkiem do odkrywania prawd %‘
dotychczas nie poznanych. Ich réznorodnosé nie jest li
tylko réznorodno$cia dzwigkow i znakow, lecz whasci-

82 J. MACKIEWICZ, Kategoryzacja a jezykowy obraz $wiata, s. 53.

8 G. LAKOFF, M. JOHNSON, Metafory w naszym Zyciu, Warszawa 1988, s. 190-191.

84 J. MACKIEWICZ, Kategoryzacja a jezykowy obraz swiata. Por. J.S. BRUNER, J.J. GOOD-
NOW, G.A. AUSTIN, A Study of Thinking, s. 10.
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wie réznorodnos$cig samych $wiatopogladow. One to stanowia przyczyne¢ oraz
ostateczny cel wszystkich badan jezykoznawczych. Suma tego, co poznawczo
mozliwe, jest obszarem przeznaczonym do opracowania przez rozum ludzki
(przez ducha ludzkiego, $wiadomo$¢ ludzka), jest obszarem rozpos$cierajacym
si¢ miedzy wszystkimi jezykami, niezaleznym od nich, lezacym posrodku
nich; cztowiek zas$ moze si¢ zblizy¢ do tego czysto obiektywnego obszaru nie
inaczej, jak tylko na drodze wtasciwych tylko sobie sposobow poznania i od-
czuwania — a wiec — na drodze czysto subiektywnej®.

Wedlug Humboldta jezyk jest nie tylko i nie przede wszystkim $rodkiem
porozumiewania si¢, ale takze 1 w szczeg6lnosci odbiciem ducha ludzkiego
oraz wynikiem (wytworem) tworczego przeksztalcenia $wiata materialnego
przez tego ducha w $wiat psychiczny (byt swiadomos$ciowy), jak tez wyra-
zem okreslonego ogladu $wiata przez dana spoteczno$¢ 1 jej zapatrywan na
temat tego Swiata.

Jesli w duszy pojawi si¢
faktycznie odczucie, ze jezyk
(tzn. kazdy jezyk naturalny)
nie jest tylko i wylacznie
srodkiem do porozumiewa-

nia si¢, lecz pewnym rzeczy-

wistym $wiatem, ktory duch

(swiadomos¢ ludzka) stawia

) ‘ miedzy sobg a przedmiotami,

na mocy swojej wewnetrznej

sity tworczej, wtedy dusza ta

jest na wlasciwej drodze do

odnajdywania si¢ w tym
$wiecie i do bycia w nim®®.

8 W. VON HUMBOLDT, Gesammelte Schriften, t. IV, Berlin 1968, s. 27. Cyt. za: J. ANU-
SIEWICZ, Problematyka jezykowego obrazu swiata, s. 264.
8 TENZE, Gesammelte Schriften, t. VII, Berlin 1968, s. 176. Cyt. za: J. ANUSIEWICZ, Proble-

matyka jezykowego obrazu swiata, s. 264.
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Jesli zatem jezyk chinski jest swoistym obrazem $§wiata, to jaki ksztatt
majg pojecia istotne dla chrzescijanskich dogmatow, ktére ze swej natury
muszg wyznacza¢ zakres znaczeniowy, by zmiesci¢ si¢ w ramach ortodok-
sji? Jest to jeden z problemow, przed jakimi staje teologia ,,konwertowana”
do jezykdéw azjatyckich, zwlaszcza tych, ktére w swym historycznym roz-
woju korzystaty z chinskich znakow do zapisu.

Istotnym elementem owego ,konwertowania” chrzesécijanskich pojegé
jest kwestia tlumaczenia z jezyka na jezyk. Struktury jezykow, ich rozne
obrazy $wiata, cigzg mocno na wiernosci tlumaczen. Jak pisze Feng Youlan,
brak precyzji wypowiedzi chinskich filozofow idzie w parze z ich suge-
stywno$cig. Sugestywno$¢ jest istotng cechg wypowiedzi i kultury chin-
skiej, a zwlaszcza sztuki®’. Im bardziej wypowiedZ jest prozaiczna, tym
mniej poetycka, im precyzyjniejsza — tym mniej sugestywna. Sztuka chin-
ska jest niezwykle sugestywna: w poezji nawet wazniejsze jest niejedno-
krotnie to, czego si¢ nie mowi, niz to, co si¢ moéwi. Sugestywno$¢ wynika
wprost z natury jezyka chinskiego. Owg sugestywno$¢ bardzo trudno prze-
tlhumaczy¢ na inne jezyki. Sam jezyk chinski jest ,,tworzywem nieskonczo-
nych znaczen”. Gdy starozytnych filozoféw chinskich czyta si¢ w przekta-
dzie, to traci si¢ t¢ sugestywnos¢, znaczy to jednoczesnie, ze traci si¢
bardzo wiele. Przektad jest interpretacja, przekazuje jedng mysl, a oryginat
zawiera ich wiele®®. Czy mozna zatem pozwoli¢ sobie na sugestywnos$¢

87 FENG YOULAN, Krotka historia filozofii chirnskiej, Warszawa 2001, s. 4. Por. F. JULLIEN,
Pochwata nieokreslonosci. Zapiski o mysli i estetyce Chin, Krakow 2006; TENZE, Drogq okrezng
i wprost do celu. Strategie sensu w Chinach i Grecji, Krakoéw 2006.

88 Chinskie dziela starozytnych filozofow, takich jak Konfucjusz czy Laozi sg tak zbudowa-
ne, ze kazdy akapit sklada si¢ z kilku stow, a miedzy akapitami nie ma prawie zadnego zwiazku.
Student przyzwyczajony do skomplikowanego rozumowania, sylogizmow, szczegotowej argu-
mentacji, dowodzenia, nie bedzie wiedzial, o czym ci chinscy filozofowie tak naprawde mowia.
Whynika to z faktu, ze mamy do czynienia nie z formalnymi dzielami filozoficznymi, ktérych ce-
lem jest ,,filozofowanie”. W tradycji chifskiej studiowanie filozofii nie jest zawodem, celem nie
jest wyksztalcenie filozofa, ale celem studiowania filozofii jest umozliwienie cztowiekowi, jako
czlowiekowi, bycia cztowiekiem. Inne studia — nie filozoficzne — umozliwiaja cztowiekowi bycie
jakim$ konkretnym typem cztowieka, np. osiagnigcie jakiego$ zawodu. Filozofowie chinscy byli
przyzwyczajeni do wypowiadania si¢ w formie aforyzmow, sentencji, metafor, obrazoéw. Te afo-
ryzmy musza by¢ krotkie i wewnetrznie niepowiazane. D. KLEINOWSKI-ROZYCKI, Idealy Swiata
konfucjanskiego na przykiadzie ,,Cesarzowej” Zhanga Yimou, w: TENZE (red.), Chinskie kate-
chezy, s. 260.
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w sformutowaniach dogmatycznych, pozwalajac na
bliskg wrazliwosci chinskiej ,,mgle znaczeniowg”?

H. Gipper o tlumaczeniach mowi nastepujace
stowa:

Wskazuja one na nieprawdziwo$¢ szeroko roz-
powszechnionych zapatrywan, jakoby wszystko
moglto by¢ przettumaczone we wszystkich jezy-
kach. Tak rzeczywiscie moze by¢, ale z wieloma
ograniczeniami: po pierwsze — jezyk wyjsciowy
1 docelowy musi sta¢ na zblizonym badz jednako-
wym stopniu rozwoju, a po drugie — muszg istnie¢
w obu jezykach te obszary pojeciowe, o ktore cho-
dzi w przypadku przektadu, muszg one by¢ ujezy-
kowione. Jesli tak nie jest, jesli jezyki te znajduja
si¢ na diametralnie réznych stopniach rozwoju, to
tlumaczenie staje si¢ trudne, za§ w niektorych
przypadkach moze by¢ nawet praktycznie niemoz-
liwe. A wigc mozna bez przesady powiedzieé¢, ze
Kant lub Hegel, tak jak si¢ to dzi$ przedstawia, nie
mogg by¢ jeszcze przettumaczone na jezyk Hopi®.

W jezyku chinskim, ktorym zostaje wspotcze-
$nie opisany caly $wiat medycyny, astronautyki,
techniki, religii, psychologii, czyli ktory jest jezy-
kiem na réwnie wysokim poziomie rozwoju, co
inne wspoélczesne jezyki (angielski, rosyjski, czy
polski), dochodzi w wigkszym stopniu do przekazy-
wania tresci zwigzanych z obrazem $wiata, niz w je-
zykach zapisywanych za pomocg liter (czyli zapisu
fonetyki). Gdy po polsku mowimy ,,wsciektos¢”, to
moze nam si¢ owo uczucie kojarzy¢ jako$ ze

% H. GIPPER, Sprachliches Weltbild, wissenschaftliches Weltbild Und ideologische Weltan-
schauung, w: J. ZIMMERMANN (wyd.), Sprache und Welterfahrung, Miinchen 1978, s. 163. Tek-
sty Gippera cyt. za J. ANUSIEWICZ, Problematyka jezykowego obrazu swiata, s. 264n.
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,»wscieklizng” — zakazng chorobg; tymczasem nama-
lowane pedzlem chifiskim to samo uczucie jako #%
ukazuje nam na dole serce (jako siedlisko uczuc),
czyli uczucie, ktore powstaje wtedy, gdy kobieta jest
bita r¢ka swego pana (jako znak niewoli) — u gory
znaku. Na jezyk polski po prostu przettumaczymy to
jako ,,wscieklos¢” bez owych sktadowych elemen-
tow znaku. Wielu jezykoznawcéw sprzeciwia sie
takze takiej ideograficznej interpretacji znaczen wy-
razé6w chinskich, zwracajac uwage na to, ze sami
Chinczycy postugujac sic wspotczesnym jezykiem,
nie majg Swiadomosci konotacji tresciowych, ktdre
sa ilustrowane w skladniowych elementach zna-
kow?. Jednak tylko do pewnego stopnia jest to
prawdziwe: od dziecinstwa, gdy dzieci w chinskich
szkotach zaczynaja uczy¢ si¢ pisania znakow, to na-
uczyciele, aby dzieci mogtly je zapamigtywaé, odwo-
huja si¢ wlasnie do poszczegolnych ich elementéw
sktadniowych. Swiadcza o tym podreczniki do jezy-
ka chinskiego dla dzieci. Dotyczy to najbardziej pro-
stych wyrazow, a skomplikowane stownictwo nauk
scistych, przyrodniczych 1 humanistycznych coraz
bardziej bywa abstrakcyjne i pomimo iz postuguje
si¢ ideogramami, to bardzo mato, a czasem nawet
wecale nie odwoluje si¢ w swych znaczeniach do ele-
mentéw sktadowych znaku.

Gipper w innym miejscu podkresla, Zze jezykowy
obraz §wiata jest w duzej mierze uwarunkowany na-
ukowym obrazem $wiata, czyli takim, ktéry w dane;j
kulturze wyja$niat zwigzki ziemi i kosmosu, zalezny
od stanu osiggnietej wiedzy. Zwigzany jest z takimi
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0 Tak jak Polacy nie zdaja sobie sprawy z tego, ze np. etymologi¢ blondyny nalezy wypro-

wadzi¢ ze staro-cerkiewno-stowianskiego stowa EAxRALHA, czyli rozpustna, a stowo ,,patnik”

(pielgrzym) od n&Th. CZ. BARTULA, Podstawowe wiadomosci z gramatyki staro-cerkiewno-sto-

wianskiej, Warszawa 1997, s. 186, 196.



102 OBSZARY CHINSKIEJ SPECYFIKI TEOLOGII

nazwiskami, jak Ptolemeusz, Kopernik, Newton i1 Einstein, ktorzy wptyneli
na wiedze o swiecie i jego budowie.

Swiat (Kosmos, Uniwersum: kocp10¢, o0vpavdc) jest stworzony przez Boga
(0edg), ojca (martnp), tworcg (momng), na swoje podobienstwo, jest to obraz
zywy (§wov), wyposazony w boskie cechy, takie jak: dobro (ayafo6v), pigkno
(koALoV), posiada dusze (yvyn), rozum (vous) i madrosé (ppoévnoic). Jego for-
ma (oynua) moze by¢ tylko figura o idealnych wymiarach, a wigc kula (coai-
pa). Ruch (xivnoig) planet (mhavémg) w tym swiecie moze odbywac si¢ jedy-
nie po okregu (c@apoetdng) i musi by¢ réwnomierny (6poiog), okrag bowiem
(xbKAog) jest takze idealng figura geometryczng. Jako dalsze predykaty tego
$wiata wymienia si¢ nastgpujace przymiotniki: jednakowy (6paAdg), nienaru-
szony, caty (6Aog), gtadki (Aelog), bez skazy, skonczony (téieog). Cechy bo-
skie stopniowane sg w formie superlatywu w ten sposob, ze Swiat OW jawi sig¢
jako najpickniejszy i najlepszy, a posta¢ kuli jest tu najlepsza postacia ze
wszystkich postaci.

Skonstruowany zostat tutaj obraz $wiata, ktory jest catkowicie uzalezniony
swiatopogladowo, przy wykorzystaniu wyrazen i zwrotéw, ktérych pragma-
tyczne zawartosci treSciowe istniejg niejednokrotnie jeszcze i wspotczesnie
w stownikach danego jezyka ojczystego: coaipd jest kazdym ciatem o ksztalcie
kuli, w szczegdlnosci za§ moze to by¢ pitka do gry, korhog jest kotem, ktore
tworzg ludzie w czasie zebrania, oynpa jest takze podstawa, zachowaniem oraz
uktadem mimicznym twarzy. Stowa te, wywodzace si¢ z obrazu §wiata zawarte-
g0 W potocznej, codziennej grece, uzyte zostalty do skonstruowania pewnej ko-
smogonii, z kolei uwydatniajac silniej abstrakcyjne cechy znaczeniowe, zaczety
nabiera¢ charakteru terminologiczno-pojeciowego. Jednoczesnie okazuje si¢, ze
roznorodnos¢ jezykow na obszarze dotyczacym intelektu, uwarunkowana po-
przez pole semantyczne pojec z tego zakresu oraz ich kontekst, jest o wiele bar-
dziej znaczaca 1 wazna niz w przypadku poje¢ dotyczacych geometrii, a wigc
tych, ktore sg ksztaltowane przez oglad i doSwiadczenie?!.

Wedlug Gippera jezyk jest filtrem, przez ktory cztowiek ma duchowy
dostep do $wiata. Drugim filtrem sg zmysty. Przez oba te filtry dostepna jest
nam rzeczywisto$¢. Rzeczy samych w sobie nie mozemy do§wiadczy¢, jedy-

°VH. GIPPER, Sprachliches Weltbild, s. 173.
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nie poprzez zmysly i filtrowanie proceséw zmystowych poprzez filtr jezyka.
W jezyku chinskim jest podobnie, co wigcej: zapis jezyka chinskiego utrwa-
lit w swych znakach starozytna wizj¢ swiata. Znaki, ktore ja ukazuja, znacz-
nie wyewoluowaly, ulegly pewnej stylistyce, ale w wigkszosci zachowuja
swoj zwigzek ze starozytng cywilizacja, ktora trwa od pigciu tysiecy lat.

3.2. Teologia w jezyku chinskim: slowa czy obrazy?

Teologia tworzona w jezyku chinskim musi z konieczno$ci postugiwac
sie namalowanym $wiatem®?. Warto si¢ nig zajmowac, bo jest piekna. Teo-
logia sktada si¢ ze stow, a stowa sg narzedziami, za pomocg ktorych si¢ my-
sli. Kazdy jezyk buduje sobie wyobrazenie §wiata, poczynajac od oznacze-
nia 1 opisania otaczajacych przedmiotow. I wszystkie jezyki notuja te
szczegllne terminy w ten sam sposob: za pomoca elementow graficznych
(liter alfabetu albo znakoéw sylabicznych) pozbawionych wlasnego znacze-
nia, stuzacych jedynie zapisaniu dzwickow stowa w kazdym jezyku. W je-
zyku polskim sam znak graficzny ,,k” albo ,r” nie oznacza zadnej rzeczy.
Ani zapisany dzwigk ,,0”, ani ,,w”, ani ,,a” nie odnosi nas do zadnego przed-
miotu. Jednak gdy je zastawimy razem, ustyszymy zapisane dzwigki ,,kro-
wa” — 1 to nam daje wyobrazenie przedmiotu. Zapisujemy w wiekszosci je-
zykow fonetyke, brzmienie (oczywiscie z roznymi regutami odczytywania
i zapisywania graficznego w danym jezyku).

Jedynie Chinczycy uzywaja znakdéw graficznych pozbawionych pier-
wotnie zwigzku z dzwigkiem, a zwigzanych ze schematycznym obrazem.
Czyli liczy si¢ nie dzwiek, a obraz. Roznica jest fundamentalna i znacznie
przekracza kwestie zwyklego tlhumaczenia tekstu — ona wyznacza prawdzi-
wy mur intelektualny®®. Swiat mozna narysowaé w roézny sposob, a sam ry-
sunek jest no$nikiem pewnych tresci: daje pewien cato§ciowy obraz $wiata.
Jest to wazne takze dla teologii, dla chrzeScijanstwa: wchodzac w jezyk
chinski, w sposob konieczny wchodzimy w juz zastany obraz $wiata, czlo-
wieka, kosmosu, panujagcych w nim sit. Czy chrzescijanstwo moze wejs¢
w taki Swiat (= jezyk)? Czy Jezus Chrystus swoje oredzie o zbawieniu moze

2 A. ZEE, Polykajgc chmury. Rzecz o chiniskim jezvku i podniebieniu, Warszawa 2008.
A. KNEIB, La calligrphie chinoise. Un bref apecu, w: LES DOSSIERS DU GRAND RICCI, Aper¢us
de civilisation chinoise, Paris — Taipei 2003, s. 311-330.

9 C.J.-D. JAVARY, 100 mots pour comprendre les Chinois, Paris 2008, s. 9.
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skierowa¢ do Chinczykow w ich jezyku (= obrazie §wiata, czlowieka, przy-
rody)? Czy tez nalezaloby zmieni¢ Chinczykom jezyk (= $wiat)? Sa to pyta-
nia retoryczne, ale nie biorg si¢ znikad. Niejednokrotnie u europejskich
wiernych, ksiezy, spotykamy si¢ z sytuacja oburzenia, gdy kto§ w swym
rozwoju duchowym czerpie z dziedzictwa kultury chinskiej, azjatyckiej.
Uczucia leku, zagrozenia, wynikajg czgsto z nieznajomosci tego, ze pro-
blem konwertowania jezyka (fonetyki) na obraz (rysunek) jest skompliko-
wany. W tym kontekscie znamienna jest wypowiedz biskupow azjatyckich
na temat innych tradycji religijnych:

Akceptujemy je [inne tradycje religijne] jako znaczace i pozytywne ele-
menty w Bozej ekonomii zbawienia. Uznajemy w nich i szanujemy glebokie
duchowe i etyczne rozumienie i warto$ci. Przez wiele wiekéw byly one skarb-
nica religijnego doswiadczenia naszych przodkow, od ktorych nasi wspotcze-
$ni nie przestaja czerpac §wiatta i mocy. Byly i stale sg autentycznym wyrazem
najbardziej wzniostych pragnien ich serc i domem ich kontemplacji i modli-
twy. Pomagaty nadawac ksztalt dziejom i kulturom naszych narodow. Jakze
zatem nie mamy okazywac im szacunku i czci? Jakze nie mamy uzna¢, ze Bog
przyciagat nasze narody ku sobie przez te religie?

Jesli biskupi, ktorzy niejednokrotnie, zanim zostali chrze$cijanami, byli
buddystami, taoistami albo wyznawcami innych kultow, jesli ci, ktorzy sa
nastepcami Apostolow odpowiedzialnymi za Kosciot w Azji, z tak wielkim
szacunkiem odnoszg si¢ do innych tradycji religijnych, to takze z wielka
atencja powinnisSmy zbadac¢ te elementy jezyka chrzeScijanskiego, biblijne-
go, wyrazajacego oredzie Ewangelii, ktére niosg w sobie obrazy zakorze-
nione w innych tradycjach filozoficzno-religijnych®.

% Dokument koricowy z Pierwszego Zgromadzenia Plenarnego Federacji Biskupow Azji, nr
14-15. Cyt. za J. MAJEWSKI, Spor o rozumienie Kosciola. Eklezjologiczne uwarunkowania i per-
spektywy wielkich debat teologicznych na przetomie XX i XXI wieku, Warszawa 2005, s. 74. Jozef
Majewski jest jednym z bardziej interesujacych teologéow polskich, poswigcajacych wiele uwagi
problemom chrzescijanstwa azjatyckiego, zwlaszcza na poludnie od Himalajow. J. MAJEWSKI,
Teologia na rozdrozach, Krakow 2005. http://www.ucanews.com/html/fabc-papers/fabc-0.htm,
(15.09.2012).

% Oczywiscie nie wolno nie zdawa¢ sobie sprawy z ewentualnych zagrozen, ktorych takze
nie mozna demonizowaé. Pomoca w rozeznaniu powinien by¢ dokument: PAPIESKA RADA DO
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Jezyk chinski zapisuje obrazy $wiata, ktorymi potem wyrazamy takze
teologie chrzescijanska. Jezyk ten zakorzeniony jest w inne wizje Swiata
1 tradycje religijne niz europejska, chrzescijanska. Wezmy na przyktad wol-
no$¢. Gdy z Anglikiem, Francuzem, Niemcem lub Polakiem moéwimy
o wolnosci, wystarczy wiedzie¢, ze to, co my styszymy przez ,,wolnos¢”,
wywotuje w jezyku naszego wspotrozmowcy liberty, liberté, Freiheit, aby
dialog odbywat si¢ mniej wigcej na rownym planie pojeciowym. Dzwigki
sa rozne, ale idea, ktorg przenosza, jest ta sama. Odmiennie jest, gdy rozma-
wiamy z Chinczykiem: to nie stowo ,,wolno$¢” pojawia sic w jego umysle,
ale dwa ideogramy: H i ziyéu, z ktorych pierwszy znaczy ,siebie
samego”, a drugi ,,pochodzenie, poczatek”, a ich kombinacja oznacza ,,to,
co pochodzi od siebie samego”, oznacza tego, ktory nie jest okreslony przez
prawo ani przez rytual. Wyraz ten bedzie odmiennie realizowany fonetycz-
nie przez pekinczyka a inaczej przez kantonczyka, ale sama idea dla obu
bedzie czyms raczej negatywnym, co na polski jezyk moglibySmy w przy-
blizeniu przetlumaczy¢ na ,bezpanskos¢”. Wolnos¢ jest niejako pozba-
wieniem wiezi, zamknigciem si¢ w kregu samego siebie, o czym pisze
A.1. Wojcik®. Dla Europejczyka wolno$¢ jest czym$ pozytywnym. Czy za-
tem chodzi o t¢ samg rzecz? ,,Wolno$¢” jest dla nas pojeciem, ideg ,,uniwer-
salng”, jak uczyli nas starozytni Grecy. Tymczasem dwa ideogramy, ktdére
odpowiadaja wolnosci, wydaja si¢ odnosi¢ do rzeczywistosci socjalnej,
uwarunkowanej zwyczajami i sytuacja.

Zauwazamy, ze uderzajacy dystans miedzy ,,wolnoscia” a H Hi buduje
mur nieporozumienia. Aby postagpi¢ we wzajemnym zrozumieniu, nie ma
innego wyjscia, jak tylko uczy¢ si¢ tego, co wyrazajg chinskie znaki,
zwlaszcza gdy ttumaczenia w kazdym kierunku muszg z koniecznosci zre-
dukowa¢ prawdziwe znaczenia, nakladajagc im uwarunkowania kazdej
z kultur. Podobnie jest z wyrazami teologicznymi, o czym przekonamy si¢
w nastepnych rozdziatach pracy.

WezZmy inny przyktad: ,,republika”. Przecigtny Europejczyk wie w przy-
blizeniu, co ten termin reprezentuje: res publica, wymyslona przez starozyt-

SPRAW KULTURY, PAPIESKA RADA DO SPRAW DIALOGU MIEDZYRELIGIINEGO, Jezus Chrystus
dawcq wody zZywej. Chrzescijanska refleksja na temat New Age, Krakow 2003, a takze:
M.R. JURADO, Rozeznawanie duchowe. Teologia, historia, praktyka, Krakow 2002.

9%

A.L WOICKK, Filozoficzne podstawy sztuki kregu konfucjanskiego. Zrédla klasyczne okre-
su przedhanowskiego, Krakéw 2010.
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nych Grekow, oznacza wolng rozmowg¢ na agorze o sprawach miasta, uczest-
nictwo wszystkich obywateli w rzeczach (res) publicznych (publica). Jesli
za$ sprawdzimy w slowniku polsko-chinskim, co zobaczymy na temat ,,re-
publiki”? Trzy ideogramy: :H1 [ gonghégud, z ktérych ostatni oznacza
,panstwo”, drugi — ,harmoni¢”, a pierwszy — ,,wspolnie”. W wyrazeniu
chinskim nie wystgpuje kwestia rozmowy ani spraw publicznych, ale kraj—
panstwo, ktore ma wspdlng harmoni¢. Czy zatem chodzi o t¢ samg rzecz?
Kwestia pozostaje otwarta. Ilustruje ona w kazdym razie, dlaczego dialog
miedzykulturowy z Chinami zderza si¢ z ,,Wielkim Murem” niezrozumienia.
»Panstwo” w tym wyrazie tez jest namalowang koncepcjg panstwa: guo
jest to zamkniete terytorium (kwadrat zewnetrzny), wewnatrz ktorego sa usta
(kwadrat maly wewnatrz) 1 halabarda (pozostale znaki). Jest to terytorium,
ktore trzeba wyzywic (usta do jedzenia) 1 obroni¢ (halabarda do walki).

Ideogramy chinskie konstruuja wizje $wiata radykalnie odmiennag od tej,
do ktorej jesteSmy przyzwyczajeni, nieredukowalng do zatozen, do ktorych
uzycie naszych slow nas przyzwyczaito. Ta réznica ostatecznie jest waz-
niejsza niz si¢ zazwyczaj sadzi, poniewaz plasuje si¢ na poziomie funda-
mentoéw calej serii oczywistosci pojeciowych, ktore stanowig podstawy nie
ujetej jeszcze w mysl kultury.

Sinolog Léon Vandermeersch definiuje to nastepujaco:

Lingwistyka ukazata, ze nasza wizja $wiata jest zupelnie uwarunkowana
przez jezyk, w ktoérym ja interpretujemy (...). Jezyk jest rusztem organizujg-
cym rzeczywistos¢, ktora oznacza swoim pigtnem®’.

Potwierdza to lingwistka Clarisse Herrenschmidt:

Grupy ludzkie, ktore pisza w roznych systemach graficznych — ideogra-
mach, pismach spotgtoskowych jezykéw semickich, alfabecie greckim — wpi-
suja si¢ odmiennie w $wiat, poniewaz nie tylko ludzka psyche ma tendencje do
identyfikowania rzeczy z nazwa, ktora nosza, ale psyche kazdej cywilizacji po-
strzega takze jako naturalne procesy mentalne wchodzace w gre przy czytaniu
stow, ktdre napisata. Zatem to nie sg wcale te same stowa, ktore probujemy od-

7 L. VANDERMEERSCH, 1 état une fois [’écriture, ,,Express”, nr specjalny z 20.07.2006, cyt.
za: C.J.-D. JAVARY, 100 mots pour comprendre les Chinois, s. 11.
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czyta¢ z zapisu ulozonego z liter, a innym razem zlozonego z ideogramow
chinskich®®,

Wezmy na przyklad stowo, ktérego znaczenie jest wszystkim znane:
ZYCIE. Aby przeczytaé to stowo, nasz mozg zostal sktoniony do zrealizo-
wania serii czynno$ci. Przyzwyczajenie pozwolito nam zapomnie¢, ze cho-
dzi przede wszystkim o proces arytmetyczny. Dodajemy i sumujemy literki:
Z+Y =ZY, potem C + 1 + E = CIE, i ostatecznie ZY + CIE = ZYCIE. Ten
proces mentalny dzieje si¢ w lewej potkuli mozgu, ktora jest odpowiedzial-
na za procesy arytmetyczne, ktore zmierzaja ostatecznie do wytworzenia
wyobrazenia dzwigkowego, ktore nasza prawa poétkula rozumie, kojarzac
z dzwigkiem, ktory w naszym jezyku oznacza zycie. Czytanie ideogramu
chinskiego jest procesem zupetnie odmiennym.

Aby przeczyta¢ ideogram, lewa potkula nie przeprowadza operacji po
prostu dlatego, ze nie da si¢ ,,przeliterowac” ideogramu. Nawet jesli jest
skomponowany z kilku elementéw majacych kazdy swoje wilasne znacze-
nie, jego sens nie jest rezultatem ich dodawania, ale skoku jako$ciowego
utworzonego przez ich potaczenie. Taka lektura uruchamia péotkule prawg”.

Ekwiwalentem stowa ,.zycie” jest ideogram - shéng. To nie jest stowo,
to jest obraz. Obrazuje on pierwotnie kietek, paczek, tworzacy si¢ na gatgz-
ce ro$liny. Nie jest on przeczytany przez potkule lewa, bo nie jest kombina-
cja znakéw (liter) pozbawionych wlasnego znaczenia, ale jest czytany przez
polkule prawg, ktora nie jest wyspecjalizowana w operacjach analitycznych,
za to przoduje w rozpoznawaniu form i ktora funkcjonuje w ulotnej logice,
ktora przywoluje zdarzenia typu ,,gdzies juz widzialem t¢ twarz”. Nie ,,czy-
ta” sie ideogramu, ideogram sig¢ ,,rozpoznaje”!%.

Obrazy z natury, ideogramy chinskie sg niezréznicowane, niezmienne.
Nie znajg rodzaju (biaty, biata, biate), liczby (kon, konie), koniugacji cza-
sownikow (widze, widzisz, widzi), czasoéw (jestem, bytem, bytbym, bedg),
tym bardziej nie znajg deklinacji (stot, stohu, stotowi, stole, stolem). Oczy-
wiscie wszystkie te niuanse istnieja, ale nie sg oddane przez modyfikacje
danego terminu, ale s3 zaznaczone przez specyficzny ideogram zaznaczony

%8 C. HERRENSCHMIDT, Interview, ,Libération”, 31.05.2007, cyt. za: C.J.-D. JAVARY, 100
mots pour comprendre les Chinois, s. 11.

9 F. CHENG, /X7%. Le Dialogue. Une passion pour la langue frangais, Paris 2003, s. 14n.

100 C, LINDQUIST, China. Empire of Living Symbols, Cambridge 2008, s. 36n.
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obok!?!. To, co opisuje znak “, nie jest ani czasownikiem, ani rzeczowni-
kiem, ani przymiotnikiem, ale spostrzezeniem, wrazeniem, ktére wywotuje
na widok galtazki, ktéra wypuszcza paczek, uczucia wewngtrznej sily zycia,
w ktorej uczestniczy kazde zdzblo na ziemi. Co wigcej: ideogramu nie moz-
na napisa¢ duzg albo matg literg!%2. Stad w jezyku teologii nie da si¢ napisac¢
,Bog”, aby odrézni¢ Go od bogéw, nie mozna napisa¢ ,,Duch Swiety”, aby
odrézni¢ Go od innych duchow albo $wigtych. Podobnie z liczbg pojedyn-
czg i mnoga: np. stowo K mozemy thumaczy¢ jako Niebo, niebo, Niebiosa,
niebiosa. Ponadto ten sam znak moze pehic¢ raz funkcje¢ czasownika, innym
razem rzeczownika. Z tych ograniczen, albo szerokich perspektyw (zaleznie
od punktu widzenia), trzeba sobie na poczatku rozwazan teologicznych
zdac¢ sprawe.

Ow prymat potkuli prawej w czytaniu ideograméw thumaczy byé mo-
ze zdolno$¢ chinskiego ducha do postrzegania catosci jako czego$ ewi-
dentnego, a przyczynowos¢ linearng — jako egzotyki. I przeciwnie, inng
konsekwencja percepcji Swiata za pomoca stow uformowanych z liter,
charakterystyczna dla Zachodu, jest to, ze jakikolwiek system moze by¢
roztozony 1 analizowany poczawszy od elementéw bazowych, ktore si¢
na niego skladaja. Wszystkie slowa moga by¢ ,,zapisane” za pomoca
sktadajacych si¢ znakow fonetycznych, i wydaje nam si¢ ,,naturalne”, ze
wszystko, co istnieje na tym $wiecie, moze by¢ zredukowane do kombi-
nacji owych elementéw konstytutywnych. Z tych radykalnych ,,przedza-
tozen” zrodzi si¢ jedyny w swym rodzaju sposob uchwycenia rzeczywi-
stosci. Léon Vandermeersch zauwaza, ze ,,pismo fonetyczne prowadzi
nieodwracalnie do analizy”!%.

Dlatego tez dla kogokolwiek, kto interesuje si¢ dzi§ Chinami — czy to
studiujac jezyk, czy poprzez ¢wiczenia AN AK ZE  Taiji qudn lub jakichkol-
wiek sztuk walki, a takze zajmujac si¢ sztuka lub po prostu otwierajac
ducha na wydarzenia i1 przemiany dzisiejszego §wiata — konieczne jest prze-
kroczenie poziomu thumaczenia 1 pojscie do zrodet, zwracajac sie bezpo-
srednio ku ideogramom. Metoda, ktora tutaj stosujemy, nie jest obca sinolo-

100 M.J. KUNSTLER, Dzieje kultury chinskiej, Warszawa 2007, s. 82n.; TENZE, Pismo chin-
skie, Warszawa 1970; TENZE, Jezyki chinskie, Warszawa 2000.

12 C.J.D. JAVARY, Dao, le pseudonyme chinois de l'ineffable, w: F. LENOIL, Y.T. MASQUE-
LIER (red.), Encyclopédie des religions, t. 11: Themes, Paris 1997, s. 1490.

103 . VANDERMEERSCH, tamze.
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gii. Ukazuje ona, jakimi drogami wedruje umyst Chinczyka, zwigzany
z dziedzictwem swej kultury, zbiorowymi symbolami, skojarzeniami, obra-
zowa etymologia krolestwa znakow, w ktérym Zyje na co dzien i przez kto-
re patrzy na swoj wspotczesny Swiat!%4,

Poczatkowo kazdy znak pisany odpowiadal jednej sylabie. A zatem je¢-
zyk chinski méwiony charakteryzuje si¢ ubostwem fonetycznym: sklada si¢
bez mata z 404 rdznych sylab, ktére obejmujg dla kazdej sylaby pewna licz-
b¢ homofondw, reprezentujacych kazdy rézne stowa, napisane przez od-
mienne, specyficzne dla kazdego stowa, ideogramy, ktérych wymowa jest
nierozrdznialna dla ucha (jak np. po polsku Bég (Stworca), Bug (rzeka),
buk (drzewo). Aby pokona¢ t¢ niejednoznacznos¢, jezyk mowiony uzywa
roznych zabiegow, z ktorych najbardziej rozwinigtym jest totalizacja, ktora
prowadzi do wymawiania w sposob rozny wszystkie homofoniczne sylaby.
Przyktady tego typu w jezyku polskim sg niezwykle rzadkie, poniewaz nasz
jezyk posiada wielkie bogactwo fonetyczne. Moze jedynie intonacja zmie-
nia zdanie twierdzgce na pytajace: Cheesz kawy. — Chcesz kawy?1%

Ideografia chinska jest jedynym systemem na $wiecie, ktorego mozna
uzywac, czytac 1 pisa¢ bez zupetnej znajomosci j¢zyka, do ktérego nalezy,
poniewaz nie jest, jak picknie moéwit Rousseau, pewnym , malarstwem
dzwigkow”, ale czystym sensem, no$nikiem znaczenia niezaleznym od wy-
mowy. Cyfry sa jedynym przyktadem podobnego zjawiska. Zrozumienie
znaku ,,8” daleko przekracza zalezno$¢ od wymowy, ktora bedzie realizowa-
na jako ,,osiem” w Warszawie, eight w Londynie, huit w Paryzu, acht
w Berlinie, otto w Rzymie, bd w Pekinie, bat w Kantonie, itd. Ta wiasciwos¢
jest wspolna wszystkim ideogramom chinskim. Owg niezalezno$¢ od wymo-
wy ideogramy chinskie maja od swego poczatku, czyli od ok. 35 wiekow,
zachowane w ciszy sanktuariow dedykowanych kultowi przodkow. Pierwsze
znaki chinskie w rzeczywisto$ci nie byly wymyslone po to, aby zapisywac
jezyk moéwiony, ale aby wyrazi¢ samo przestanie juz zapisane, na przedmio-
tach kultycznych, przez zmartych przodkéw. Dlatego w swych rozwazaniach

14 C. LINDQVIST, China. Empire of Living Symbols, Cambridge 2008, s. 7-8.

15 W jezyku polskim to pytanie inaczej zaintonuje kto§ wychowany w klasycznej polsz-
czyznie (intonacja na ostatniej sylabie podniesie si¢ o ok. kwint¢), inaczej poznaniak (intonacja
w dwoch ostatnich sylabach wzniesie si¢ o kwintg, co dla poprzedniego brzmi jak wyraz watpli-
wosci), a inaczej Slazak (intonacja spadnie w ostatniej sylabie o tercje, co dla poprzednich
dwoch konlokutoréw bedzie egzotyczne i niekoniecznie traktowane jako pytanie).
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trynitologicznych zaczyna¢ bedziemy od ukazania znaczen, jakie miaty po-
szczegoOlne znaki wyroczni wypisywane na topatkach kosci bydla lub skoru-
pach z6twi, okreslanych zbiorowa nazwa & 3 Jidgiiwén'*®. Od owych
zamierzchtych czaséw ideogramy zachowaly w swej istocie przede wszyst-
kim te wlasciwos¢, ze jedynie oznaczajg to, co okreslajg, a rzecza drugo-
rzedng jest wskazowka wymowy tego, co okreslaja. Misjonarze jezuiccy
wystani przez Ludwika XVI na dwor chinski stworzyli neologizm ,,ideogra-
my”’ na okreslenie znakow chinskich — rysunkow idei, znakéw reprezentuja-
cych idee!?”.

Kwestia transkrypcji dzwiekdéw jezyka chinskiego na litery lacinskie
1 inne jest od poczatku niewiarygodng kakofonig. Bierze si¢ to z faktu, ze
rozne narody europejskie zapisuja za pomocg tych samych liter roézne
dzwigki. Np. polski dzwiek ,,z”” Anglicy zapisuja dj, Hiszpanie Rh, Francuzi
J, a Rosjanie x, itd. W rezultacie powstato w Europie okoto dwudziestu sys-
temow roznej notacji dzwickow jezyka chinskiego mowionego oficjalnego
(poniewaz roznorodne dialekty regionalne mialy swoje dodatkowe systemy
tzw. romanizacji), kazdy zaadaptowany do wymowy jezyka kraju, w ktérym
owa notacja zostala stworzona. Madra decyzja UNESCO zalecata w 1973 .
odtad uzywanie do transkrypcji imion osOb 1 miejsc systemu zwanego
pinyin 1 prosita Chinczykéw do otwarcia drogi na globalny system normali-
zacyjny ich jezyka. Na poczatku system ten byl zaskakujacy, poniewaz
zmienil si¢ zapis: z Mao Tse-tung na Mao Zedong, z Pekin na Beijing, z Tai
Chi Chuan na Tai Ji Quan, z Yi King na Yi Jing, z Tao na Dao, z Kanton na
Guangzhou, z Szanghaj na Shanghai, itd.

Najpopularniejszymi systemami do tej pory uzywanymi jest system Pal-
ladiusza dla cyrylicy i Wade-Gilesa dla jezyka angielskiego. Tajwan ma
swoj wlasny system romanizacji tongyong pinyin wypierany przez hanyu
pinyin, co wprowadza dodatkowe zamieszanie. Francuskie teksty zawieraja
czesto jeszcze transkrypcje Ecole Francaise d’Extréme-Orient (EFEO).
W niniejszej pracy zazwyczaj uzywam romanizacji hanyu pinyin, oprocz
nazw utrwalonych (cho¢ utrwalenie nazwy jest zawsze kwestig sporng).

196 Wiele interesujgcych informacji na temat wezesnego pisma chifiskiego mozna znalez¢ w:
Z. SLUPSKI, Wezesne pismiennictwo chinskie, Warszawa 2001; TENZE, Wczesne pismiennictwo
chinskie. Wybor tekstow, Warszawa 2004.

107V ALLETON, L écriture chinoise, Paris 2002, s. 13n.
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W tlumaczeniach biblijnych niezwykle istotny problem sprawia ttuma-
czenie nazw wilasnych, imion osob, poniewaz — jak juz wyzej probowalem
ukaza¢ — nie wystarczy jedynie odda¢ fonetyke, ale trzeba mie¢ $wiado-
mos$¢ tego, ze obraz jest no$nikiem tre$ci. Stad mozemy wysnu¢ wniosek,
ze mnisi buddyjscy, ktorzy pomagali nestorianskim misjonarzom chrzesci-
janskim w pierwszych tlumaczeniach, zakpili sobie ttumaczac imi¢ Jezus,
ktore, co prawda, fonetycznie dobrze brzmiato, ale obraz niost tres¢ zwigza-
ng z biegajacymi myszami #% ), Yishii. Z tego faktu nie zdaje sobie sprawe
wielu Europejczykdw, proszac: ,,Napisz moje imi¢ po chinsku!”; ,,A nazwi-
sko jak bedzie wygladac¢ po chinsku?” W Europie mozemy spotka¢ czasem
na ulicy jaki$ straganik chinskiego studenta, ktory oferuje zapisanie imienia
po chinsku, w dodatku np. na ziarnku ryzu wykaligrafowanym pod lupa,
ktore mozna sobie zawiesi¢ w miniaturowej kapsutce na szyi. I obie strony
sie cieszg: Chinczyk ma dochdd, a Europejczyk — satysfakcje.

Chinczykow w swiecie wnet bedzie 2 miliardy. Cala ta olbrzymia masa
ludzi uzywa jedynie okoto 200 nazwisk!®. Czyli wszystkie nazwiska Chin-
czykdéw wyczerpuja si¢ w 200 znakach, z ktorych kazdy ma jakie$ znacze-
nie, konotacje, bedzie przywotywal jaki§ obraz. I w nazwie Chinczyka jest
to pierwszy znak. Wyjasni¢ to na kilku przyktadach. Mam kolegg, korean-
skiego ksiedza, ktory ma na nazwisko ,,Ztoty”, czyli 4 Jin (po polsku to
brzmi ,,dZin”, po koreansku ,,kim”). I to jest jego oficjalna nazwa. Nawet
w relacjach kolezenskich zwracamy si¢ do siebie po nazwisku: Jin Shenfu —
czyli Ksieze Jin. A on do mnie moéwi: Ksieze Ké. Jest to nazwisko odziedzi-
czone najczegsciej po ojcu, ktdre nosi cata rodzina 1 kilkadziesigt milionow
innych ,,Ztotych”. Jesli jest mlody, to rodzice, ciocie 1 wujkowie, bliscy
znajomi, mogg uzywaé okreslenia /N4> Xido Jin, czyli Maly Jin, a koledzy
w szkole, z ktorymi jest w jednej ,,paczce”, moéwia na niego & 4 Ldo Jin,
czyli Stary Jin.

Nastegpne 2 znaki jest to imig, ktére nadaja rodzice w sposéb dowolny,
najczesciej wyrazajac jakie$ zyczenie co do przysztosci dziecka. I tu moga
sobie wymysle¢ najprzerozniejsze kombinacje. Imion w Chinach jest nie-
skonczona ilo$¢. Przy czym nie ma tak klarownego podzialu na imiona me-

108 B, LIN-ROSOLATO, Les noms de famille, w: LES DOSSIERS DU GRAND RICCI, Aper¢us de
civilisation chinoise, Paris — Tipei 2003, s. 417-476.
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skie 1 zenskie, ale najczes$ciej meskie bedg zwigzane z sifa, blaskiem, ma-
dro$cig, bogactwem, a zenskie z picknem, zapachem, delikatno$cig itd.'%

Moéj kolega 4> Jin ma na imi¢ %25 Minkui, czyli Niebianska Konstela-
cja. Chinczycy nie uzywaja imion w znaczeniu europejskim: Pawet, Barba-
ra, Katarzyna, Dariusz. Jesli probuja przethumaczy¢ europejskie imiona, to
szukajg jedynie podobienstw fonetycznych, ale znaczenie tych imion bywa
dziwaczne. Np. imie Barbara mozna zapisa¢ [ L 47 (babala). W jezyku
chinskim nie ma ,,r” takiego jak w jezykach europejskich, wigc trzeba je po-
minaé. Jest to dwa razy waz, pyton [\ z podniesiona glowa oraz 7 -
stowo z ideg ciagniecia, przeciggania, zabawy. Dzwieki ,,babala” mozna za-
pisa¢ takze na kilkadziesiat innych sposobdw, poniewaz jest kilkadziesiat
,ba” 1 kilkadziesiat ,,la” w jezyku chinskim, ale kazde o innym znaczeniu.
Np. mozna by zapisa¢ (uzywajac takze tylko pierwszych tonéw): J\ W\ i
(babala), a kolejne znaki oznaczaja mniej wigcej Osiem Trabka Niechlujny,
czyli osiem niechlujnych trabek. Wymowa ta sama, ale znaczenie inne. Do-
datkowo wprowadza to pewne zamieszanie: pierwszy znak jest niby nazwi-
skiem, a pozostate dwa imieniem (?). Chinczycy i tak od razu widza, Ze nie
jest to oryginalnie chinskie imig¢, bo nie przybiera chinskich znaczen.

Jak zatem napisa¢ swoja nazwe po chinsku? Nazwiska europejskiego
przecigetny Chinczyk nie wymowi ani nie zapamigta, tak jak przeci¢tny Eu-
ropejczyk chinskiego. Jak zatem robig Europejczycy? NajczeSciej biora
pierwsza sylabe swojego nazwiska i szukajg odpowiednika w nazwiskach
chinskich. Nastepnie szukaja dwoch sylab jako§ podobnych do sylab wyste-
pujacych w imieniu, oddajac je takimi znakami, ktére odpowiadajg ich cha-
rakterowi, dazeniom, wyobrazeniom o sobie. Czgsto zaprzyjaznieni Chin-
czycy, ktorym udato si¢ pozna¢ charakter danego Europejczyka, pomagaja
w odpowiednim dobraniu nazwy.

Zobaczmy to na przyktadzie ks. prof. Zbigniewa Wesotowskiego, sino-
loga, prorektora Uniwersytetu Fu Jen w Taipei, od kilkudziesigciu lat pracu-
jacego w Chinach. Oprocz tego, ze zawsze, kiedy tylko jest to mozliwe,
podkresla swoje polskie nazwisko 1 imie¢, 1 mg¢ezy Chinczykow, zeby zna-
lezli w edytorach tekstu literke ,,}I” w nazwisku, to dodatkowo podpisuje si¢
po chinsku i wszyscy go znajg jako Ksigdz Wei, czyli Wei Shenfu (czyt. tej

109 7 HRYNIEWSKA, Wspdlczesne imiona osobiste w jezyku chiriskim, PrzOr 238-239 (2011)
nr 3-4,s. 131-141.
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szenfu). Po chinsku jego nazwisko i imi¢ wyglada tak: 2L JE 7% wei Sigi. i
Wei jest nazwiskiem jednej z chinskich dynastii cesarskich i ma bogate zna-
czenie, wynikajace ze sktadowych elementow znaku, nieprzettumaczalne na
jeden wyraz. W tym wyrazie jest obecny duch, kobieta, ziarno, idea wydaj-
noéci, powierzenia. Nastepnie /t\ si oznacza mysleé, rozwazaé, sktada sie
ten znak u gory z pola i z serca na dole. Druga czeéé imienia 7% g7 niesie ze
sobg idee uporzadkowania, schludnosci, ,,razem”, wypehienia, za pomocg
piktogramu przedstawiajacego todyge zboza w polu. Czyli mozna by prze-
thumaczy¢, bardzo uproszczajac: Wydajny Rozwazny Uporzadkowany.
Oczywiscie ks. Wesotowski oburzylby si¢ na tak skrajne uproszczenie spra-
wy, ale rzeczywiscie oddaje to co$ z charakteru cztowieka, ktory jest tyta-
nem pracy, rozwaznym naukowcem.

Te powyzsze nieco luzne i zartobliwe rozwazania z watkami osobistymi
muszg nam uswiadomi¢ ztozonos¢ problemu z doborem odpowiednich zna-
kow w thumaczeniach imion biblijnych. W tej pracy problem zawezimy je-
dynie do 0sob Trojcy Swietej i istotnie z nimi zwigzanych pojec.

W pismie chinskim trzeba jeszcze zwrdci¢ uwage na jeden element,
zwigzany ze sztuka, etykietg, ceremonig. Jest nim konfucjanska elegancja.
Znak musi by¢ elegancki. Swiadomie nie uzywam pojecia ,,pickny”, ponie-
waz pigkno jest obcigzone juz pewnymi glebokimi znaczeniami i europej-
skimi konotacjami filozofii pigkna. Elegancja jest czym$ formalnym, cha-
rakterystycznym dla $wiata konfucjanskiego. Pisanie znakéw, studiowanie
teologii, filozofii, tworzenie czegokolwiek moze by¢ zwyczajne i niezwy-
czajne. Aby lepiej to wyjasni¢, postuzg si¢ wypowiedziami Anny Iwony
Wojcik:

Kazda prosta czynnos¢ moze by¢ wykonywana z uwagi na jej uzytecznosé
»ZWyczajng”’ i artystyczng”. Pierwsza pozwala przezy¢, druga — uwznio$la,
ksztattuje ducha i charakter, rozwija i pozwala zrealizowa¢ si¢ w pelni, jako
cztowiek szlachetny (junzi), kulturalny, tzn. dobrze wychowany (wenren),
i wreszcie jako cztowiek ducha (shen)''%: pelny, dojrzaty, doskonaty, czyli mg-

dry (sheng)"'.

110 Chodzi o fif — tym stowem jest w katolicyzmie nazywany Duch Swiety; przyp. DKR.
1 Madry = $wigty, jest to ten sam znak 52; przyp. DKR.
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(...) Konfucjusz, i za nim jego nastepcy, jako specjalisci od sztuki, potrafi-
li ,,dopisa¢” ceremonialng forme do kazdego wtasciwie zajecia, do kazdej oko-
licznos$ci codziennego zycia. Mozna klania¢ si¢ na widok ojca, brata, przyja-
ciela czy wladcy nie tylko po to, by si¢ przywita¢. To zdarzenie moze stac si¢
performansem, zdarzeniem estetycznym o walorach ¢wiczenia duchowego. Je-
zeli dla powitan sg opracowane ceremonialne formy, w ktorych mowi sig, jak
powinien wyglada¢ ukton w kazdej z tych okolicznosci, tzn. jak gleboki jest
elegancki ukton i z uzyciem jakich ruchow i w jakiej kolejnosci wykonywa-
nych, to wtedy codzienna okoliczno$¢ spotkania staje si¢ okazja do ¢wiczenia
si¢ w formie sztuki!'2.

Owa elegancja jest ,.korzeniem i1 podstawg” chinskiego stylu, ktoéry ma
si¢ ujawnia¢ w kazdej dziedzinie. Nie mozna tego wymiaru pomina¢ w teo-
logii chinskiej. Jesli ma by¢ chinska, musi mie¢ w sobie co$ z rozsmakowa-
nia, co$ z ceremonii-rytuatu sztuki. Dlatego tez szukajac znaczen znakow
trynitarnych, bgdziemy odwotywac¢ si¢ do dynastii Zhou, od ktérej swoje
nauki starozytne czerpat Konfucjusz, uznajac, ze sg najbardziej eleganckie.
Etymologia znakow jest jak ,korzen znaczen” chinskiej kultury, podstawa
chinskiej filozofii, wstepem do dojrzatych uje¢ dzisiejszej teologii.

Wszyscy — od Syna Nieba po zwyktych ludzi — wszyscy oni musieli swoje
wlasne dojrzewanie (xinshen) uwazaé za korzen, za podstawe. I nie zdarzyto
si¢ jeszcze by, gdy korzenie sg zaniedbane, to, co z nich wyro$nie, byto upo-

rzadkowane!!3,

% ok ok

Mowiace o obszarach chinskiej specyfiki teologii zauwazyliSmy, ze pol-
skie okreslenie ,,teologia chinska” odznacza si¢ w jezyku chinskim wigk-
szym bogactwem znaczeniowym niz w jezyku polskim. PrzesledziliSmy

12 A.1. WOICIK, Filozoficzne podstawy sztuki kregu konfucjanskiego, s. 105, 124.
13 K& Da Xué. Wielka nauka, w: M. KUDELSKA (red.), Filozofia Wschodu. Wybor tek-
stow, Krakow 2002, s. 336.
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r6zne modele teologii chinskiej, ktore akcentowane byly w historii, zaleznie
od uwarunkowan, potrzeb, wyzwan i metod teologicznych.

Ponadto zwrdciliSmy uwage na to, ze istotnym ,,$Srodowiskiem” upra-
wiania teologii jest jezyk, w ktorym odzwierciedla si¢ obraz §wiata utrwalo-
ny w danej kulturze, czy danym narodzie. Jezyk chinski w tym wzgledzie
jest wyjatkowy, poniewaz samo pismo chinskie jest namalowanym obrazem
swiata ze wszystkimi elementami istotnymi dla Chinczykéw: §wiata rytu-
atow szamanskich, taoistycznych energii, konfucjanskich cnét 1 buddyjskiej
antropologii.

Teologia chrze$cijanska, wyrazajac prawdy wiary za pomocg konkret-
nych znakow jezyka chinskiego, z koniecznos$ci jest ,,uwikltana” w obraz
swiata inny od europejskich kategorii pojeciowych, pochodzacych z cywili-
zacji grecko-rzymskiej.

W kolejnym rozdziale dokonamy analizy istotnych poje¢ $wiata chin-
skiego odnoszacych sie do Pierwszej Hipostazy Trojcy Swiete;.






Rozdzial 11

CHINSKIE POJECIA ZWIAZANE Z HIPOSTAZA OJCA

1. Bog jako Niebiosa K Tian

W jezyku chinskim istnieje wiele stéw na okreslenie réznych duchow
1 bostw. Misjonarze katoliccy za czasow Matteo Ricciego uzyli dwoch sfor-
mulowan na okreslenie Boga: K+ i 7. Pierwsze okreslenie utrwalito
si¢ w katolicyzmie, drugie — w protestantyzmie. Oba maja swoje stabe
i mocne strony. Pierwsze z tych okreslen, ,katolickie”, odnosi do nieba,
ktore w $wiecie chinskim ma swoje znaczenie autonomiczne, ktoére ponizej
zostanie szerzej omowione.

1.1. Obraz znaku

W jezyku chinskim w warstwie etymologicznej znak ,,niebo”, ,,niebio-
sa” K tian jest ewolucja znaku ,czlowiek” AN rén oraz znaku ,duzy”,
.wielki” N da'. Zalaczone rysunki ukazuja ewolucje znakéw ,,niebo”,
»cztowiek” 1 ,,wielki” w réznych epokach 1 stylach pism. Znak przedstawia-
jacy czlowieka ukazuje postac z profilu, nieco pochylong, jakby co$ podno-
sifa. Znak ten w podobnej do pierwotnej formie istnieje jako klucz ,,czto-
wiek” w wyrazach zlozonych 4 , ktéry wyglada nieco odmiennie niz
podstawowy znak A. Znak ,.duzy” K da to cztowiek z rozstawionymi no-
gami 1 rozpostartymi ramionami. Po dodaniu dodatkowej kreski u gory,
gdzie ma si¢ znajdowac glowa cztowieka, zostanie nakreslony znak ,,niebo”
K tian, ktéry w zasadzie przedstawia stojacego cztowieka, u ktérego pod-
kreslone zostaje znaczenie glowy lub czegos, czego siega glowa. Znak ten
takze jest uzywany na okreSlenie czasu, dnia, Boga?. W jezyku chinskim
liczba pojedyncza lub mnoga nie jest zawsze okreslona, dlatego uprawnione

VAR, KA A, JEa 2006, s. 51, 328.
2 F 528 WANG HONGYUAN, X FZFZIHA []. Aux sources de l'écriture chinoise, 1t
1997, s. 4.
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bedzie thumaczenie znaku K tian zarbwno jako ,,nie-
bo”, jak i ,,niebiosa” lub ,,nieba”.

Niebo jest czyms$, pod czym znajduje si¢ cztowiek,
i to wielki cztowiek. Posrednio znak K tian moéwi

-0 wielkos$ci cztowieka, poniewaz do narysowania nie-

ba Chificzycy nie uzyli po prostu znaku ,,cztowiek” A,
ale znaku ,,wielki” K, ktéry jest obrazem wielkiego
cztowieka. Niebo jest zilustrowane jako co$ nad wiel-
kim cztowiekiem. Mozna wyprowadzi¢ nastepujacy
wniosek z tego sposobu zilustrowania nieba: jest to
cos, co jest w stanie osiggna¢ (dotknac¢ swa gtowa, do-
swiadcezy¢, ogladac) tylko ktos wielki. Sg to oczywi-
scie daleko idace skojarzenia, ale, jak juz wczesniej
zauwazyliSmy, kazda rzeczywisto§¢ mozna przedsta-
wi¢ w rozny sposob. Chinczycy w swej ewolucji jezy-
ka na oznaczenie nieba mogli utrwali¢ inng forme, np.
gwiazdy, chmury, jakie§ formy sklepienia albo co$ po-
dobnego do X (gian, idea braku, dlugu, potrzeby) al-
bo /A (jiii, idea dlugotrwatosci). Jednak stato sig ina-
czej: utrwalili taki znak, ktory jest zwigzany z wielkim
cztowiekiem i jego glowa.

Znakiem bliskim nieba jest X fii, oznaczajacy
meza, malzonka. Przedstawia cztowieka ze spinkg we
wtosach, wpieta w warkocz. Spinka taka oznacza ry-
tualng inicjacje’. Jest to pozioma gorna kreska, ktdora
nie oznacza nieba, ale w ewolucji pisma chinskiego
ukazywala spinke, ktorej nie nalezy myli¢ z gérna
kreska w znaku K.

Pierwszy chinski stownik etymologiczny it S fi# -
Shuowén Jiézi podaje, ze znak X tian obrazuje szczyt,
glowe, rzadzacego, ktory jest na szczycie tak wysoko,
ze nic nie znajduje sie wyzej*.

3 T4 WANG HONGYUAN, tamze, s. 27.

*G.R. nr 10907.
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1.2. Podstawowe wspolczesne znaczenia
H
K tian znaczy niebo, firmament, niebianski. 7? &
W daoistycznej filozofii oznacza Niebiosa: sity at- X
mosferyczne, regulujace pory roku, ktore posylaja
swo6j oddech na i di — Ziemie, ktora go przyjmuje. %
Niebiosa zachgcajg 1 pobudzaja zmiany ziemi. Ozna- a
cza takze sily rzadzace 1 regulujace nature, jak tez X
nature samg w sobie. Sformutowanie 5K hudng
tian oznacza Niebo-Wladce, Niebo-Augusta, sile /N
utozsamiana z .77 shang di, czyli z Wtadca z Wy- R
sokosci, najwyzsze bostwo moggce wynagradzac al- %
bo kara¢’. Jest to jednocze$nie sifa, ktora wzbudza
zycie w kazdym istnieniu i udziela mu swej wiasne;j 3
natury. Jest to takze sita, ktéra wyznacza indywidu- & N
alne losy. Jest to sita w sercu czlowieka, prawo mo- +
ralne, ekspresja jego natury mozliwa do zrealizowa-
nia poprzez poddanie si¢ naturze. K tian jest to i3
najdoskonalsza z mozliwych ekspresja % ydng, po- A .
niewaz nieustannie sklada si¢ z tego, co si¢ wylania, :P"
rozprzestrzenia, co podnosi si¢, wschodzi, porusza.
K tian oznacza takze Wladce Niebios — Boga. y=1
W tradycji buddyjskiej pochodzacej z sanskrytu Z X
“K tian ma znaczenie: deva — niebiafska istota, bog, +
bostwo; wystepuje tez w transkrypcji fonetycznej $¢
¥ 1 p6. K tian to istoty niebieskie, bogowie — s3 to 7
kategorie bytow cieszacych si¢ jednym z najlep- A N
szych sposobow powtornych narodzin, majacych +
jedne z najlepszych warunkow egzystenciji (gati, $¢
J&$ jie di lub 7518 it dao). Jest to takze w tradycji e i
buddyjskiej niebo — jako $wiat szczescia, boski, (Rt 43) i
gdzie zyja niebianskie istoty. Buddyzm zna 28 bo- 7

skich swiatow.

SNazwe 47 shang di protestanci przyjeli na okreslenie Boga, co bedzie omowione w dal-

szej czgsci pracy.
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K tian oznacza nature, to, co naturalne, w opozycji do N rén — przy-
godne. W tradycyjnej medycynie chinskiej X tian jest skrotem od KB ti-
an huan, okreslajace wrodzone wady rozwojowe, gdzie brak rozwoju peni-
sa powoduje bezptodno$¢®. K tian znaczy takze: spontaniczny, prosty,
naiwny; dzien, czas, pora roku, klimat, pogoda. Dalej: wtadca, cesarz,
August, cesarski; ojciec, ojcowski; podstawa, baza, oparcie, wsparcie, od-
niesienie; lokalizacja, miejsce pod niebem; czubek gtowy, dawniej: znamig-
oznaczenie tatuazem na czole; obszar, ktéry moze zaora¢ mezczyzna w cig-
gu jednego dnia; stolica’.

1.3. Znaczenia w starozytnych tekstach

Na koéciach wrozebnych ‘i 3
Jidgiiwén znak K tian jest znacz-
niec odlegly od wspdlczesnego,
przedstawia glowe cztowieka 1 tez
niesie ze sobg takie znaczenie. Tak-
ze oznacza: wielki, zwierze wiel-
kich rozmiaréw, ulewe. W sformu-
towaniu K (K)E R tian (da) yi
shang oznacza wielkie miasto dy-
nastii 1 Shang. Jest takze stosowa-
ny w miejsce N da w kilku imio-
nach krolewskich przodkow.

Na naczyniach z brazu 4 3 Jimwén za dynastii & Shang K tian
w ksztalcie ludzkiej postaci oznaczato rodzinny klan. W zachodniej dynastii
Zhou V4 J& Xizhou K tian oznaczato niebo, jako niebianskiego wiadce;
w sformutowaniu 2 K hudng tian komunikowano Wiadce-Niebo; K T
tian xia — pod Niebem, to, co tu na niskosci; HC 5K péi hudng tian —
w zgodzie z Wladcg-Niebem, z wolg Niebios-Wladey; £ K42 weéi tian weéi
— byé przepetnionym Igkiem i szacunkiem wobec potegi Niebios; K % ti-
an shi — sala, w ktorej czci si¢ Niebo, albo tron krélewski, zazwyczaj nazy-

®F. ROCHAT DE LA VALLEE, La médicine chinoise traditionelle, w: LES DOSSIERS DU
GRAND RICCI, Apergus de civilisation chinoise, Paris — Tipei 2003, s. 191-203.
7G.R. nr 10907.
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wany K% da shi; K4 tian ling (albo K1
tian ming) — inwestytura powierzona przez Nie-
biosa, inaczej: mandat Nieba; K[% tian jiang —
Pochodzacy, zstepujacy z nieba; K tian zi —
Syn Niebios, wiadca, krél, cesarz; KF tian jin
— niebianski wtadca, wiadca; K A7 tian you —
wiadca (= KA tian jun); KI tian yin — prze-
lozony niebianski, inna forma K¥- tian zi, czyli
wiadca; KA tian jin — wladczynie, krolowe
przodkinie; % K 7 hudng tian zi — August-
wiadca; 2 K F hudng tian yin — (tytut honory-
fikatywny) August-Wladca Mistrz Niebios; K
tian to takze nazwisko jednego z rodow; K HE
tian min — nazwisko jednego z rodow z poczat-
kéw dynastii & Zhou.

U wschodniej dynastii Zhou *{ J& Dong-
zhou znaczenia K tian byty podobne: Niebiosa
(niebieski wiadca); 5K hudng tian — Niebo-
Wiadca; K4 tian ling (albo KA tian ming) —
mandat Nieba; KSR Ay tian jiang xiii ming —
Niebo posyta swe korzystne rozkazy; NA& tian
dé — cnoty niebianskie; 4 K cdi tian — tylko
w niebie; KX F tian xia — to, co pod Niebem,
czyli tu na niskosciach, na ziemi, oznacza tez ca-
ty $wiat; K tian zi — syn Niebios: krol, ce-
sarz, wiadca; K 2} tian yi tang — Tang (przo-
dek krolewski) Tian Yi, zwany K Z. Da Yi za
czasow R Shang o przydomku J& Tang ze
wzgledu na swoj kraj pochodzenia.

W ,.Ksiedze Dokumentow” 5 &% Shijing K
tian oznaczato moc najwyzszg, ponad cztowie-
kiem, ktora zarzadza, rbwnowazy, udziela i wy-
cofuje, wynagradza i karze, daje istotom Zycie
i nature, wszystko widzi i styszy; K hudng
tian — August-Wiadca niebianski; Ki# tian dao
— prawo naturalne wyrazone przez Niebo; K1
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tian xing — wlasna natura dana przez Niebo; K1y tian ming — mandat Nie-
ba: suwerenna wladza przyznawana przez niebo danej linii; X tidn zi —
syn Niebios: wladca Chin; K I tian xia — to, co pod niebem, $wiat, Chiny,
cesarstwo; K tian to takze sita w zwigzku z Ziemia, formujgca $wiat; R Ht
tian di — Niebo i Ziemia, $wiat, Niebo-Ziemia, wszystko.

W , Ksiedze Piesni” 5545 Shijing X tian oznacza sile regulujaca zjawi-
ska naturalne i indywidualny los, przeznaczenie, jak rowniez Niebiosa, skle-
pienie niebieskie. W ,Dialogach konfucjanskich” 7 i Linyii oznacza
obecno$¢ prawa moralnego w sercu cztowieka. W , Ksiedze Przemian” %) &%
Yijing oznacza nature, calo$¢ poruszen zycia i jego praw; oznacza takze ro-
dzaj kary zwigzanej z gtowgq albo tatuaz na czole.

W ,,Prawdziwej ksigdze potudniowego kwiatu” ji:f Zhuangzi, zgodnie
z taoistycznymi ideatami, K tian oznacza naturalno$¢, przyrodzono$¢, wro-
dzony, bez sztucznos$ci, prawdziwg 1 autentyczng nature kazdego. W ,,Ksie-
dze rytuatow” & iC Liji KX tian oznacza stan atmosferyczny, pogode.
U Sema Qiena w 5 iU Shiji znaczy: zjawiska niebieskie, ciata niebieskie.
W, Ksiedze Wczesniejszych Hanow” HIvE: & Qidn Han Shii K77 tian
Vi fang oznacza: na skraju nieba, w odlegtym kraju.

1.4. Korzenie filozoficzne

,,Niebo”, , Niebiosa”, tian — to
wazne pojecie w catej tradycji filozofii
i religijno$ci chinskiej®. Ma ono dwa
aspekty: z jednej strony jest nieskon-
czong realnoscig, niebem, na ktoére
patrzymy, a z drugiej strony jest to
bog, pojecie najwyzsze. Niekoniecznie
chodzi o boga osobowego, cho¢ Kon-
fucjusz niejednokrotnie wyraza si¢
o niebie tak, jak o najwyzszym Panu,
ktory ,,powierza”, ,,pragnie”:

8 ZHANG DAINIAN, Key Concepts in Chinese Philosophy, Yale 2002, s. 3. Z. WESOLOWSKI,
Religijnosc¢ u podstaw tradycji chinskiej i spoleczenstwa, w: E. ZAIDLER (red.), Zrozumie¢ Chin-
czykow. Kulturowe kody spolecznosci chinskich, Warszawa 2012, s. 71n.
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W K’uang znalazlszy si¢ w niebezpieczenstwie Mistrz
powiedziat: Czyz nie we mnie od $mierci krola Wena spoczy-
wa kultura [wen] starozytnych? Gdyby Niebiosa pragnety jej
zguby, nie powierzylyby jej mnie. Jesli zas Niebiosa zguby jej

aEE

nie pragna, to c6z moga mi uczyni¢ mieszkancu K uangu?®
pragna, 23 yn g

X ow

Niebiosa w powyzszym fragmencie decyduja o cigglo-
sci kultury 1 o pokoju. W innym miejscu Konfucjusz sta-
wia niebo za wzorzec zachowan pelych cnoty i1 blasku.
Dla Konfucjusza niebo jest zrodlem wszelkiego dobra:

7/

Mistrz rzekt: Wielkim zaprawde wiadca byt cesarz Jao!
Byt majestatyczny jak wysoka gora! Jeno Niebiosa sg ogrom-
ne! Tylko Jao bral z nich naprawde przyktad! Jego cnoty byly
tak rozlegte, iz lud nie potrafit ich nawet nazwac! Jego zastu-
gi byly naprawd¢ wspaniate! O, jakze olsniewajace byly jego
obyczaje i prawa!!?

Konfucjusz uwazat si¢ zalezny od nieba, ktére moze
wyraza¢ swa wole, nagradza¢ lub kara¢. Wedlug Boecju-
szowskiej definicji osoby, rozumnos$¢ jest jej istotnym ele-
mentem, trudno zatem uznaé¢ bezosobowo$¢ nieba, ktore
jednoczesnie potrafi rozsadzic to, co dobre, a co zle:

o )& ¢ k2D D >

eI

, o (FIfE4)
Mistrz odwiedzit ksiezne Nan-tsy. Tsy-lu byt z tego po-

wodu niezadowolony. Mistrz rzekt, napominajac go: Jeslim

? Dialogi 9,5,5.93. TRAE. H: [XERR, CAEEZT? RZfelincd,
EICHEAGEA T R R, EANLWT0? 1 (Zi wei yii kuang. Yue: Wén-
wang ji méi, wen buzai zi hu? Tian zhi jiang sang siwén yé, hou sizhé budé yi yu siwen yé; tian
zhi wei sang stwén yé, kuangreén qi ru yii hé?').

' Dialogi 8,19,.90-91. TFI: [ Kifk, FEZAHEM! BT ! MRAK, MEFENZ .
EHGT RIS BT At T, MATCE L | (Ziyué: "Dazai, ydozhi
wei jiin ye! Weéiwei hu! Wéi tian wéi da, wéi yao zé zhi. Dangdang hu! Min winéng ming yan.
Weéiwéi hu! Qi you chénggong ye; huanhu, qi you wénzhang!").
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zle uczynit, niechaj niebiosa mnie odepchng! Niechaj
Niebiosa mnie odepchng!!!

Mozi (55 Mozi), ktory byl krytykiem konfucjani-
zmu, posuwa si¢ dalej niz Konfucjusz w interpretacji
tego, czym jest niebo. Pozostaly po nim trzy ksiggi, po-
swiecone w catosci tematowi Woli Niebios. Przypisuje
niebu wielkg wladze nagradzania i karania. Wola Nieba
jest dla Mozi’ego Wola Boza'?. Jesli ludzie bedg reali-
zowaé wszechogarniajgcg mitos¢, to beda zyli zgodnie
z Wolg Nieba (= Boza?) i zostang nagrodzeni.

Kto jest postuszny woli nieba, kocha wszystkich
1 przynosi pozytek innym — taki otrzyma nagrodg. Ten,
kto sprzeciwia si¢ woli nieba, bedac nieprzyjaznym
i szkodzac innym — taki poniesie karg!®.

Dla Mozi’ego niebo jest boskim wladcg wszech-
swiata, tak jak cesarz, Syn Niebios jest ziemskim
wladca. Rytuaty, ktore dla Konfucjusza byty podstawa
porzadku spotecznego, Mozi uwazal za istotne takze
ze wzgledu na istnienie $wiata duchowego.

Ponadto wiem, Niebo kocha ludzi szczerze nie bez
powodu. Niebo nakazato stoncu, ksi¢zycowi i gwiaz-
dom, aby $wieci¢ i kieruje nimi. Niebo ustanowito
cztery pory roku: wiosng, jesien, zimg, lato i reguluje
je. Niebo zsyta $nieg, mroz, deszcz i rose, pozwala ro-
snaé pieciu zbozom oraz Inu i jedwabiu tak, ze ludzie

" Dialogi, 6,26, s. 76; w oryginale it 6,28, ttumaczenie Kiinstlera pomija dwie wypowie-
dzi. TRE T, THAMR. KRTPRZHE: [ThE#HE, KR! RRZ! | (Z jian ndn
zi, zilu bu shué. Fiizi shi zht yué: Yii suo fou zhé, tian yan zhit! Tian yan zhi!").

12 FENG YOULAN, Krétka historia filozofii chinskiej, Warszawa 2001, s. 66.

13 Mozi 26,4; K& . Wola Niebios Ksiega I: .. IR EH, WA, ZHA, BEH.
R E S, AR, MWL SR E . (Shan tianyi zhe, jian xiang'ai, jido xiang B, bidéi
shdng. Fdn tianyi zhe, bié xiang e, jido xiang zéi, bidéi fa).
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moga korzysta¢ i cieszy¢ si¢ nimi. Niebo ustalito wzgorza i rzeki, wawozy
i doliny, i zaprojektowato wiele rzeczy, aby stuzyly dobru cztowieka lub do-
prowadzi¢ go do zta. Mianowalo ksiazat i panow, aby nagrodzi¢ cnotliwych
i kara¢ ztych, i aby gromadzi¢ metal i drewno, ptaki i zwierzeta, oraz aby upra-
wiac pigé zboz oraz len i jedwab, aby zapewni¢ ludowi zywnos$¢ i odziez. Tak
pozostato od starozytnosci do dzisiaj. Zatézmy, ze istnieje czlowiek, ktory gle-
boko lubi syna i wykorzystuje swoja sit¢ do granic mozliwosci, aby pracowaé
dla niego. Ale gdy syn dorést, nie odwzajemnia mitosci do ojca. Panowie $wia-
ta 1 wszyscy ludzie nazwa syna matodusznym nieszczesnikiem. Teraz Niebo
kocha caty §wiat powszechnie. Wszystko jest przygotowane dla dobra czto-
wieka. Praca Nieba rozcig-
ga si¢ nawet na najmniej-
sze rzeczy, ktore ciesza

. s
cztowieka. Swiadczenia te ~ - »
., , — -
moga rzeczywiscie byc
uznane za znaczne, ale nie L

ma wzajemnos$ci. A oni na-
wet nie wiedzg, ze to jest
matoduszne. Oto dlaczego
mowig, ze panowie $wiata
rozumiejg tylko drobiazgi,
ale nie rzeczy wazne'?.

Y Mozi 27,6; K& Wola Niebios Ksigga II: HE LIk BR2ZJEHH R, FILIE
FHHER, VIHIEZ: BIZURHEKEE, Dz, HES/HEWER, DIRETBRE,
fHEIRAFTTIARZ s B 2910 )1 ERAY Tﬁ‘ﬁfﬁg ARG R R 2380 By, e BEim
Sidks AR RER, T LBURsR, DIARKEZW. A% &S, REAGIH. 5FH
NIRSE, BTy, wmhRBUANL, KR, MR R, #oR 28 FRETZA
EARE. ARRMR N MEL, BEEWUR L, FHELK, JF%ZETZ% i RAF Mz,
RIARRE 2, RBMEERIR, MG R A AR S Prad A 7 A0 A
(Qié wu suoyr zhi tian zhi aimin zhi hou zhé you yi, yué yi mo wei ri yué xingchén, yi zhaodao
zhi; zhi wei si shi chiingiii dongxia, yi jigang zhi; léi jiangxué shuang yulu, yi zhdng sui wigii ma
si, shi min Dé ér cai lizhi; lie wei shanchuan xi gii, bo fu bdishi, yi lin st min zhi shan fou; wei
wanggong hou bo, shi zhi shdng xian ér fa bao, zéi jin mu nido shou, congshi hu wiigii ma si, yi
wéi min Yishi zhi cai. Zigi ji jin, weichang bu you ci ye. Jin yourén yii ci, huan ruo ai qi zi, jiéli
dan wu yi lizhi, qi zi zhdng, ér wi bao zi qiu fu, gu tianxia zhi jinzi yu wei zhi burén buxiang. Jin
fu tian jian tianxia ér ai zhi, giao sui wanwu yi lizhi, ruo hdo zhi mo, féi tian zhi suowéi, ér min
dé ér lizhi, zé kewei fou yi, ran di wu bao fu tian, ér buzhi qi wéi burén buxiang yé . Ci wii su-
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Mozi przywoluje dawne obrazy Niebios jako
B | boga. Jednak w filozoficznej tradycji interpretacji
(8) ﬁ nieba Mozi jest wyjatkowy. Tymczasem Mencjusz
kontynuowat tradycje Konfucjusza, ukazujgc mil-
Q ﬁ czenie. niet.Ja., Jego bezos.(.)bowoéé, charakterystyczng
T % | dla chinskiej interpretacji'®.
%
] Wan Zhang zapytat: ,,Czy to przypadek, ze Yao
i » oddal tron Sunowi?” Mencjusz odpowiedzial: ,,Ab-
S solutnie nie! Syn Niebios [wladca] nie moze odda¢
krélestwa nikomu”. Wan powiedziat: ,, Tak, ale Sun
w— R posiadt krélestwo, wiec kto mu je dat?” W odpowie-
i + dzi ustyszat: ,,Niebo mu dato”. ,,Niebo mu dato” po-
wtorzyt Wan. ,,Czy bylo to z jakiegos jego nakazu?”
. 1 Odpowiedziat: ,,Nie. Niebo nie mowi. Po prostu po-
l 4 kazato swoja wole przez jego (Shuna) osobiste za-
chowanie i sposob rzadzenia™!®.
- B : . S
Mencjusz ( i ¥~ Méngzi), wielki kontynuator
2 | konfucjanizmu, rozwingt teoric ,,mandatu niebios”
(KA tianming) oraz ,.cyklu dynastycznego” (§4¢
< 7| ¥ chaodai xvnhudn). Sa to teorie wprost zwiaza-
‘g- 4 | ne z koncepcja nieba. Wiadca, cesarz, czyli Syn Nie-
bios (X ¥ tianzi), jest wyznaczony przez niebo.
g | Nicbiosa sa podstawa autorytetu wiadcy. Nie tylko
(Rt #H) | #| wdawnych czasach, ale takze dzisiaj, kiedy Komuni-
¥ styczna Partia Chin stata si¢ zbiorowym cesarzem,

,mandat Niebios” staje si¢c niewyartykutowanym ele-

owel jinzi mingxi ér buming da yé.).

15'Y A0 XINZHONG, Konfucjanizm. Wprowadzenie, Krakow 2009, s. 151.

1 Mengzi 5, % - Wang Zhang Ksiega I, 5: W& El: [FELIRKFELZE, Ai4? |
HFPE: [ RTPARURTEAN. | TRUGFER R, $8e? | B [RHE
Zo | TRz, @ERaezT? | B [fi. RAT, DMTHEFRZmMER. |
(Wan zhang yué: Yao yi tianxia yii shun, you zhii?' Mengzi yué: Fou. Tianzi bunéng yi tianxia yu
ren.' "Ranzé shun you tianxia ye, shu yi zhi?' Yué: Tian yu zhi.' “Tian yu zhi zhé, zhunzhiin ran

ming zhi hit?' Yué: 'Fou. Tian bu yan, yi xing yii shi shi zhi éryi yi.").
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mentem polityki, ktora stara si¢ np.
ukry¢ niekorzystne statystyki doty-
czace klesk zywiolowych 1 biedy.
Kleski takie moglyby przywoty-
wa¢ w umyslach Chinczykow, ze
aktualna wladza nie ma ,,mandatu
Nieba”, przez co mogtaby by¢
kwestionowana!’. Mencjusz uznat,
ze nastgpuje pewien ,.cykl dyna-
styczny” polegajacy na tym, ze gdy
niebo cofa swg przychylnos¢, inna
dynastia zastepuje starg. Wiadca ma
urzeczywistnia¢ wole nieba, jako najwyzszg norme etyczng. Chinczykom to-
warzyszylo przekonanie, Ze niebo bedzie sprzyjato, ,,poblogostawi” sprawie-
dliwego wiadce, ktory bedzie si¢ kierowat rzetelnoscig w pigciu konfucjan-
skich relacjach ( Ti.fff wuilin). Niebo jednak wycofa swéj mandat, bedac
niezadowolone z despotycznego witadcy, doprowadzajac do jego obalenia.
Mandat nieba nie wymaga, aby wladca byt szlachetnie urodzony. W historii
Chin niejednokrotnie zdarzalo si¢, ze dynastie byly zakladane przez ludzi
urodzonych w nizszych warstwach spolecznych (Han, Ming). Koncepcja
,mandatu niebios” po raz pierwszy zostata uzyta za dynastii Zhou, aby
usprawiedliwi¢ obalenie wcze$niejszej dynastii Shang. Koncepcja ta jest
wcigz zywa 1 przychylne nastawienie spoteczenstwa do tej idei pozwala
mysle¢, ze wiladca stara si¢ rzadzi¢ dobrze, niedespotycznie, kompetentnie.
Koncepcja ta byla czesto w historii podejmowana przez filozoféw, aby uka-
za¢ naduzycia wladzy. Konfucjanizm, a pdzniej neokonfucjanizm zracjona-
lizowat wyobrazenia o niebie. Takze byl filozoficznym oparciem systemu
panstwowo-politycznego, tzn. kultu panstwowego.

Idea Nieba stata si¢ istotnym elementem funkcjonowania panstwa chin-
skiego przez cale tysigclecia: ludzie mieli kroczy¢ drogg Nieba!®, cesarz miat

17 Film: L1 JIEHUA N., JIANG ANXI (rez.), China fiom the Inside. Power and the People, PBS
Documentary 2006. Interesujace studium na temat aktualno$ci mandatu niebios: K. SAREK,
Z mandatu Nieba. Podstawy sprawowania wladzy politycznej w dawnych i wspolczesnych Chi-
nach, w: E. ZAJIDLER (red.), Zrozumie¢ Chinczykow, Warszawa 2012, s. 35-58.

18'Y A0 XINZHONG, Konfucjanizm, s. 143n.
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sktada¢ ofiare Niebu!®, Niebo stanowito pewng jedno$¢ z ludzmi i ziemig?,
bylo podstawg zasad moralnych?! i stanowilo prawo naturalne??. Ofiara skla-
dana niebu stata si¢ najwazniejszg ceremonig panstwa, od ktorej ostatecznie
zalezata pomys$lnos$¢ ludu i dynastii. Cesarz, jako najwyzszy kaptan, byt zo-
bowigzany sktadaé te ofiare na specjalnie zbudowanym ottarzu (K18 tian-
tan), na potudniu kazdorazowej stolicy. Przez t¢ ofiar¢ cesarz laczyt ponow-
nie niebo z ziemig, wprowadzal harmonie. Sama idea znaku ,,cesarz” +
wang jest wlasnie zwigzana z taczeniem nieba i ziemi: dolna pozioma kre-
ska sugeruje ziemig, gorna — niebo, a cesarz jest tym, ktory laczy oba biegu-
ny. Wszelkie znaki na niebie 1 ziemi, zwigzane z ofiarg, traktowano jako
wyraz aprobaty lub niecheci nieba, przez co legitymizacja wladzy cesarskiej
mogla by¢ wzmocniona lub ostabiona. Istnieje tez wcze$niejszy wariant
chinskiego znaku ,,niebo” 7%, ztozony z idei wladcy, cesarza (na gorze +)
oraz na dole z idei podziatu, rozdzielenia (/\ ba, dzi§ znak ten oznacza
liczbe osiem) albo idei wejscia, wprowadzenia, (A ru). Cesarz jest zatem
kims, kto faczy podzielone, wprowadza harmonig, a chinska wizja $wiata
zwigzala t¢ ide¢ z niebem. Niebo, jak wiekszos¢ koncepcji filozoficznych
Chin, ma znaczenie nie tylko ontologiczne, ale polityczno-spoteczne?®®. Nie-
biosa sa dla Chinczykow hierofanig boskosci 1 maja zwiazek z ich przezna-
czeniem 1 losem.

Koncepcja niebios faczy elementy polityczne i religijne, tu spotykaja si¢
prastare chinskie wyobrazenia o cztowieku i §wiecie, zgodnie z ktorymi czto-
wiek winien kroczyé ,,droga nieba” (K1 tiandao). Niebiosa, ziemia i czto-
wiek stanowig jedno$¢, sa dla siebie — jak mowit jeden z filozofow — jak rece
i nogi potaczone w jednym ciele i zadnego z nich nie moze zabraknac¢?*.

19 Tamze, s. 197n.

20 Tamze, s. 175n.

2 Tamze, s. 145n.

2 Tamze, s. 151n.

2 FENG YOULAN, Krétka historia filozofii chirnskiej, s. 12.

24 R. MALEK, Elementarz chinski (5). Tian — Niebiosa i teologia harmonii, ,,Chiny dzisiaj”
15 (2010) nr 2, s. 39.
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1.5. Konotacje teologiczne
#
Kazdy pobozny chinski chrzescijanin modli si¢ % )EC
codziennie stowami FAM KK AL, Women de Tian-
fu, czyli ,,Nasz Niebieski Ojcze” [Ojcze nasz, ktorys -
jest w niebie]®, postugujac sie w sposob naturalny &
kategorig ,,Niebios”, ktora jest wprost zaczerpni¢ta * x
ze starozytnej tradycji filozoficznej Chin, a ktora
odwotuje si¢ do innych poje¢ niz ,,niebo”, wyroste —
w kulturze europejskie;. 2
Poprzez wykorzystanie terminologii funkcjonu- m %
jacej przez tysigclecia w tradycji chinskiej chrzesci-
janskie tresci wyrazone w jezyku chinskim otrzy- -—
mujg dodatkowy wymiar, odmienne nieco aspekty *
znaczeniowe, co dla jednych moze oznacza¢ znie- ﬁ +
ksztalcenie chrzescijanstwa, a dla innych jego ubo-
gacenie. Taka sytuacja ma miejsce z uzyciem pra- W
starego pojecia ,,Niebios” do chrzescijanskich
modlitw, teologii, wizji Swiata. %E 1
Dla Chinczykow Niebiosa sg instancjg najwyz-
szg, do ktorej odwotujg si¢ zarowno wiadcy, jak 2 =)
1 prosci ludzie. Tymczasem chrzeScijanie wykorzy- R
stuja chinskg koncepcje Niebios nie tylko do przed- @ i
stawienia nieba jako miejsca zbawionych, ale
przede wszystkim w imieniu Boga, ktory jest ,,Pa- D 7
nem Niebios” K 3 Tianzhi. Czyli jest jaki§ Pan, N
kto§ ponad Niebiosami, kto$, komu niebiosa s3 +
podlegle. Przetamuje to chinskg koncepcje kosmo-
su, jednak dobrze ukazuje tres¢, o ktérg chrzescija- faj
nom chodzi. (FHEH) %E
Niebo w chinskim $wiecie raczej nie jest trans-

cendentne. Owo umieszczenie kogo$ nad, ponad,

5 Caty tekst tej modlitwy jest dotaczony do niniejszej ksigzki, aby mozna bylo zobaczy¢

znaki chinskie. Dokonatem tez nieliterackiego, dostownego ttumaczenia tej modlitwy, aby za-

uwazy¢ specyfike formutowania chinskiej mysli (do pewnego stopnia jedynie przektadalnej na

inny jezyk, o czym juz pisatem w pierwszym rozdziale — poswigconym jezykowi).
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poza Niebiosami, moze takze oznaczac: nad, ponad, poza $wiatem, moze
wskazywac na transcendencje Boga.

Gdy chrzescijanin chinski wyznaje wiare w Boga?®, ktory stworzyl nie-
bo i ziemie (KM T ¥ tiandi wanwi), gdy odmawia modlitwe ,,Ojcze
nasz”, to rysunek znaku odsyta go do znaczen, ktore ,,wdrukowata” mu jego
kultura 1 filozofia. Czy jest to jednak znaczenie zupehie odlegte od biblij-
nego? Niebo jest istotnym pojeciem w teologii chrzescijanskiej. W kulturze
biblijnej niebo stanowi czgs¢ wszechswiata, odrebng, co prawda, od ziemi,
lecz pozostajaca w kontakcie z nig. Na okreslenie wszech§wiata Hebrajczy-
cy, nie majac wlasciwej terminologii, uzywali zawsze okreslenia ,,niebo
i ziemia” (Rdz 1,1; Mt 24,35). Podobnie czynili Chinczycy: na okreslenie
$wiata, ziemi, a przede wszystkim Chin uzywali sformutowania (K | -
anxia), czyli ,,wszystko, co pod niebem”. Niebo jest dla cztowieka Biblii
czyms$ niedostepnym, zwigzanym z tajemnicg tego wszystkiego, co zawiera
wszechswiat (Hi 38,4n; 16n). Niebo jest miejscem zamieszkania Boga, ko-
jarzy sie¢ przede wszystkim z transcendencja Boga, a jednocze$nie niebo
otaczajace czlowieka ze wszech stron jest takze wyrazem bliskosci Boga.
W ,chinskim niebie” nie mieszka Bog, samo niebo jest boska moca, ktora,
co prawda, ma cechy osobowe, zwlaszcza u Moziego, ale osobg nie jest.
Pojecie ,,osoba” dla Chinczykow zresztg jest problematyczne, typowo euro-
pejskie, wyksztalcone na bazie konieczno$ci rozréznienia natury i osoby, ja-
ko koniecznych pojeé¢ do opisania Tréjcy Swietej, ktorej Chinczycy nie zna-
li. W ,niebie biblijnym” przebywa Bog po to, by zsyla¢ zbawienie na
ziemie, a przez to niebo staje si¢ symbolem zbawienia przygotowanego dla
catej ziemi (Iz 45,8; 63,19). Uniesienie do nieba Henocha i Eliasza kazato
si¢ w tym fakcie doszukiwa¢ niezwyklej wspdlnoty z Bogiem (Rdz 5,24;
2 Krl 2,11). Z nieba miat tez zstapi¢ Syn Czlowieczy, aby otrzymac¢ wiadze
nad $wietymi (Dn 7,13.27).

Niebo, jako termin pojawia si¢ czgsto w jezyku Jezusa ale nigdy nie ozna-
cza rzeczywisto$ci, ktora by istniala sama w sobie, niezaleznie od Boga. (...)
Niebo — to owa ojcowska obecnos$¢ niewidzialna, a przeciez petna takiej tro-
skliwos$ci, obejmujaca nieprzebrang dobrocig (Mt 7,11) caty §wiat, ptaki nie-

26 Chinski tekst Credo nicejsko-konstantynopolitanskiego w dostownym thumaczeniu jest
dotaczony do niniejszej rozprawy.
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bieskie (Mt 6,26), sprawiedliwych i1 niesprawiedliwych
(Mt 5,45)*.

Jezus jest nie tylko tym, ktory mowi o niebie, ale
takze tym, ktory przychodzi z nieba (J 3,13), aby tam
pozniej wroci¢ (J 6,62). Dzigki obecnosci Jezusa
Chrystusa na ziemi jest jak w niebie, w Nim zostaly
otwarte niebiosa (Mt 3,16; J 1,51), On zostawit swym
wyznawcom nadziej¢ nieba.

Teologia chrzescijanska odeszta od przestrzennej
interpretacji nieba, uznajac niebo za stan komunii z Bo-
giem?®, W dziedzinie wiary niebo jest metaforg ozna-
czajaca pelni¢ zbawienia cztowieka ostatecznie zmar-
twychwstalego, czlowieka, ktory przeszedt do Boga®.
Niebo jest tez wspdlnotg 0sob*’.

Zastosowanie starochinskiego terminu filozoficz-
nego K tian na okre$lenie nieba, o ktérym méwi Bi-
blia i teologia chrzescijanska, daje nowe aspekty zna-
czeniowe. W chinskim, katolickim tlumaczeniu Biblii
Bog na poczatku stwarza niebo i ziemi¢ (K ), Ten,
ktory jest Panem Niebios (X 32)*'. Bedgc Panem Nie-
bios, stwarza niebiosa. Biblijna wizja Swiata stawia
Boga ponad niebiosami (X #ian), On jest ich Panem
(F zhi).

Misjonarze chrzescijanscy od czasow Matteo Ric-
ciego uzywali pojecia N I Tianzhii (Pan Niebios)
w liturgii 1 pismach katechetycznych na okreslenie
chrze$cijanskiego Boga. Ricci uwazal, ze Konfucjusz

(FItE43)

pai

3

+* W

N
I

&+

W=

27 X. LEON-DUFOUR (red.), Stownik teologii biblijnej, Poznan 1990, s. 539.
28 J. RATZINGER, Smierc¢ i Zycie wieczne, Warszawa 2000, s. 112n; A. JANKOWSKI, Eschato-

logia Nowego Testamentu, Krakow 2007, s. 137n.

2 B. SESBOUE, Zmartwychwstanie i Zycie. Krétki traktat o rzeczach ostatecznych, Poznah

2002, s. 98.

30 CH. SCHONBORN, Przebdstwienie, Zycie i smieré, Poznan 2002, s. 58.

MR EL, s, 3, Rdz 1,1 JGih 2 W), R EANE RIS (Yudnshi zht chi, Tianzhii chu-

angzao tiandi shi. Na poczatku Bog stworzyl niebo i ziemig).
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wierzyt w Boga osobowego, wiar¢ t¢ jednak przykryly pozniej elementy
daoizmu i1 buddyzmu. Jeden z pierwszych traktatow katechetycznych Mat-
teo Ricciego nosi tytut K 18 38 Tianzhii shi i, ,,Prawdziwa nauka o Pa-
nu Niebios”, wydany w 1607 r. Chinskie imi¢ chrze$cijanskiego Boga sta-
to si¢ pdzniej jednym z waznych punktow tzw. sporu akomodacyjnego.
Dzi$ jednak stowo K & Tianzhii stato sie powszechnym okre$leniem na
Boga w tradycji katolickiej, w odréznieniu od protestanckiej, ktéra uzywa
okreslenia 77 Shangdi. W Chinach doszto do sytuacji, w ktérej chrze-
$cijanie roznych denominacji nie majag wspolnego okreslenia jezykowego
na Boga, co moze sprawia¢ wrazenie, ze wierzg w roznych Bogow. Uzy-
wa sie takze pewnej kombinacji obu pojeé¢: =3 Shangzhii, czyli ,Pan na
Wysokosciach”.

Giulio Aleni SJ (1582—-1641), wloski misjonarz pracujacy w prowincji
Fujian, nawigzujac do starej chinskiej koncepcji wigzacej niebo 1 ziemie,
okre$lat chrzeécijanskiego Boga jako KA BF Da fimui, czyli Wielcy Ro-
dzice, albo Wielki-Ojciec-Matka lub Wielki-Rodzic.

Wspolczesnie na Tajwanie niektorzy teologowie uzywajg kategorii K ti-
an, aby stworzy¢ rodzimg teologie harmonii*?. Do czolowych przedstawicieli
tej teologii naleza: abp A. Luo Guang, Fang Zhirong SJ, A. Zhang Chunshen
SJ. Ukazujg oni jednos¢ miedzy Bogiem a cztowiekiem mowigc o pewnym
»Hkontinuum niebo-cztowiek™. Teologia ta nawigzuje do Dziejow Apostol-
skich, gdzie jest mowa o tym, ze Bdg jest ,,niedaleko od kazdego z nas. Bo
W nim zyjemy, poruszamy si¢ 1 jesteSmy...” (Dz 17,27n), jak tez do 1 Kor
15,28, gdzie stwierdza si¢, zeby ,,Bog byt wszystkim we wszystkich”. Moc
Boga wypetnia wigc, czyli harmonizuje poprzez Zmartwychwstatego Chry-
stusa wszystkie rzeczy, caly wszechswiat, a Chrystus jest fundamentem
wszystkich rzeczy. Przez Jezusa i w Jezusie cztowiek jest w stanie zy¢
w harmonii z Bogiem, ludZzmi i calym $wiatem, wszedzie tez doswiadcza
mitos$ci Chrystusa, ktora przekazuje dalej. Kosciol jest natomiast widzialna
wspolnotg harmonii, gdzie Jezus Chrystus jest sakramentem Boga, od kto-
rego pochodzi wszelkie zbawienie przekazywane przez sakramenty, bedace
wspolnym dziataniem Jezusa i wspolnoty koscielnej. Sakramenty budujg

32 L. GUTHEINZA (red.), A# A 7%, [Tiandi rén hé yi, Jednoéé nieba, ziemi i cztowiekal,
Taipei 1988-1994.
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jedno$¢ H1— héyi, czyli harmonie miedzy Bogiem i cztowiekiem™. Sztan-
darowe dzieto takiego nurtu teologii mozna przettumaczy¢ jako ,,Jednos¢
kosmosu” KNI NF1— Tiandi rén héyi. Tytut tego dzieta nawiazuje do sta-
rej konfucjanskiej zasady odwolujacej si¢ do harmonii kosmosu. Mowi ona,
ze wlasciwym miejscem dla cztowieka jest bycie posrodku: miedzy Niebem
a Ziemig, i harmonijnie wspotdziataé K ANF1— tianrén héyr.

Konfucjanska nauka wymaga, by odnosi¢ si¢ z szacunkiem do tej ,,Trojcy”
nazywanej ,,Irzema Silami” (sancai = ), to znaczy do Nieba (tian 33),
Cztowieka (ren /\) 1 ziemi (di ﬂﬁ), nazywanych tez ,,Trzema Kresami” (sanji

=2y,

Tymczasem w owg wizj¢ Swiata chrzescijanstwo wprowadza co$ ,,po-
nad” Niebem, przelamujac owa harmonijng wizj¢, na ktorej oparta byla cy-
wilizacja chinska. Staje zatem chrzescijanstwo przed zadaniem: Jak zhar-
monizowac, uspojni¢ wszystkie te elementy chinskiego kosmosu?

33 Interesujace jest chifiskie sformutowanie F1-— héyi, wyrazajace jednoczes$nie harmonig
(F), co w jezyku potocznym oznacza po prostu ,,i”, jako spojnik; oraz jedno$é (—), co oznacza
cyfre ,,1”. Harmonia jest to wspolbrzmienie kilku elementow, raczej wielo§¢ wspotbrzmigca. Jed-
no$¢ zaklada pewien rodzaj unifikacji. Stowo F1— héyt jest syntezq harmonii i unifikacji. Poje-
cie harmonii w kulturze chinskiej jest jednym z wazniejszych.

3 AL WOICIK, Filozoficzne podstawy sztuki kregu konfucjarnskiego. Zrédla klasyczne okre-
su przedhanowskiego, Krakow 2010, s. 108.
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2. Bog jako Ojciec ¢ Fu

2.1. Obraz znaku

Rick Harbaugh wychodzac od etymologi podaje prosto, co przedstawia
znak: hand X (X)) enforcing rules with stick | X, czyli reczne X you
przestrzeganie zasad z kijem | gun*®. Grand Ricci podaje etymologie &
fu podobnie: jest to reka uzbrojona w kij. Stad obraz ojca jako kogos, kto
dyscyplinuje swg rodzing®¢. Znak jest zwigzany z silg, panowaniem, dyscy-
plinowaniem, pierwiastkiem me¢skim.

2.2. Podstawowe wspolczesne znaczenia

Podstawowym znaczniem znaku % fii to ojciec. Ten znak zostat uzyty
takze w Biblii na okre$lenie Boga-Ojca, ojcostwa, Abba. X fii wystepuje
jako sufiks oznaczajacy przodkow rodziny w linii meskiej, np. stryja’’.
W zoologii znak ten oznacza samca. Inne niuanse znaczeniowe ma X fii
(na tonie 3.): jest to starozytny, honoryfikatywny, grzeczno$ciowy zwrot
w kierunku starszego mezczyzny, ktory mozna by oddaé jako ,,szanowny
panie”. Jest to epitet honoryfikatywny poprzedzajacy jakis$ tytut. Jest to tak-
ze sufiks wskazujgcy na jaki$ zawod: ¥ 5 yui fii — rybak; M4 tidn fii —
oracz, rolnik. Znak ten moze oznacza¢ roéwniez poczatek i inicjatora.

=y, 5. 45.

3 G.R. nr 3620.

37E. LIN-ROSOLATO, Les appellations de liens de parenté, w: LES DOSSIERS DU GRAND
Riccl, Apergus de civilisation chinoise, Paris — Tipei 2003, s. 403—415. K. MAZUR-KAITA,
Cultural and Historical Condition of a Chinese Family, w: D. KROK, D. KLEINOWSKI-
ROZYCKI (red.), Relacje rodzinne i spoleczne w kulturze srodkowoeuropejskiej i chinskiej,
Opole 2011, s. 117-125.
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2.3. Znaczenia w starozytnych tekstach klasycznych

W starozytnych pismach na kosciach wrézebnych H 3 Jidgiiwén
znak, ktory wyewoluowal w kierunku ¢, przedstawia rcke trzymajaca
uchwyt siekiery, symbol m¢zczyzny. Wystepowal tam jako tytut posmiert-
ny, z cyklicznym znakiem, ktory zostal mu przypisany, na oznaczenie
dziadka, stryja itp., czyli przodkéw w linii meskiej. W sformutowaniu % 5
duo fu chodzito o wszystkich stryjow i pradziadkow od strony ojca, czczo-
nych jako przodkéw. A w sformutowaniu % 41 % dué jié fi chodzilo
o zmarlych stryjow, wujkow z linii ojca, ale majacych nizsza range w relacji
do ojca.

Napisy na naczyniach z brazu 43 3 Jinwén za dynastii 1§ Shang ozna-
czaty takze tytul poSmiertny z powtarzajagcym si¢ znakiem, ktéry zostal mu
przypisany, na oznaczenie m¢skich przodkow od strony ojca, podobnie jak
na terenach zachodniej dynastii Zhou. W okre$leniu % B} fir mii (ojciec,
matka) znak odnosi do zmartych rodzicéw, a sam znak % — do zyjacego oj-
ca. Na naczyniach z bragzu wschodniego Zhou mozna takze znalezé % %
duo fu — czyli wielu ojcow, na okreslenie ojca i wszystkich stryjow zyja-
cych. % fii to takze bylto okreslenie grzeczno$ciowe, wyrazajace szacunek,
dodane do imienia jako ,,0jcze”.

Wschodnia dynastia Zhou dodaje do tego znaku inne odcienie znacze-
niowe, uzywajac nastepujacych sformutowan: F# (&) wo zhé (zhi) fi
— moi zmarli przodkowie od strony ojca; 3¢ B} fit mii — (mdj) ojciec i (moja)
matka (zmarli), a w odwrotnej kolejnosci nastepuje interesujace przesunic-
cie znaczenia: 85 mui fit — (kraj rodzinny mojej) matki (i mojego) ojca;
BB zhé (zhii) fit — (moj) ojciec (i moi) stryjowie (zyjacy); XL fir xi-
ong — (moj) ojciec (1 moi) stryjowie (jak rowniez moi) bracia 1 kuzyni od
strony ojca; ‘7-(34)X zi (ci) fit — kochajacy ojciec.

W , Ksiedze Dokumentow” & &% Shizjing L fit (ton 4.) oznacza ojca al-
bo stryja ojca, albo kuzyna, ktory nalezy do tego samego pokolenia, co oj-
ciec, albo wczesniejszego. Jest to takze imie, ktoére nadawat cesarz wielkim
ksigzetom noszacym to samo nazwisko, co on, i1 ktorzy nalezg do wcze-
$niejszego pokolenia niz on sam.

AL fii (ton 3.) w , Ksiedze Piesni” 545 Shijing przybiera znaczenie ty-
tutu honoryfikatywnego, u Laozi’ego % |- oznacza inicjatora, tego, ktory
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coé rozpoczat, a w ,Intrygach Panstw Walczacych” ¥k [ 5% Zhan guo ce
jest to przede wszystkim tytul wyrazajacy szacunek do starca.

W najstarszym stowniku etymologicznym &%t 3 fif 7> Shuoweén Jiézi
znak 3 fii jest wytlumaczony jako: przetozony rodziny, ktory zarzadza
1 poucza.

2.4. Korzenie filozoficzne

Ojcostwo jest nie tylko jedng z podstawowych relacji naturalnych. Rela-
cji tej wiele uwagi poswigcit Konfucjusz. Ojcostwo stanowi fundament re-
lacji rodzinnych i spotecznych. W zhierarchizowanym §wiecie chinskim oj-
ciec jest obrazem wladcy. W strukturze spolecznej Konfucjusz okreslit
doktadnie role, sposob odnoszenia si¢ wzgledem ojca, przetozonego, wiad-
cy. Sa to tzw. podstawowe relacje konfucjanskie: Tiffif wiilin (pieé relaciji,
zwiazkow, wiezi, zaleznosci): wladcy do poddanego, ojca do syna, meza do
zony, starszego brata do mlodszego, przyjaciela do przyjaciela.

Za podstawe struktury idealnego panstwa Konfucjusz uwazal tradycyjng
chinskg rodzine, sktadajaca si¢ z glowy rodu i nastepnie hierarchicznie pod-
porzadkowanych mu potomkoéw. W rodzinie takiej glowa rodu ma absolutng
wladzg, ale jednoczesnie powinna to tez by¢ osoba kierujaca si¢ zawsze cno-
ta 1 posiadajaca jak najwicksza wiedze na temat tej czesci niebianskiego po-
rzadku, jaka dotyczy jego rodziny. Czlonkowie rodziny powinni si¢ podpo-
rzadkowywac woli jej glowy nawet jesli sadza, Zze ona biadzi 1 niewlasciwie
interpretuje zasady niebianskiego porzadku. Nawet gdy rzeczywiscie tak jest
— brak podporzadkowania si¢ i tak begdzie sprzeczny z niebianskim porzad-
kiem, gdyz porzadek ten wymaga zawsze podporzadkowywania si¢ autory-
tetowi. Oczywiste jest jednak, ze glowa rodziny, posiadajgca cnote 1 wiedze,
bedzie zawsze tak postepowata, aby stosunki wewnatrz rodziny rozwijaty si¢
mozliwie jak najbardziej harmonijnie ku ogoélnemu dobru wszystkich jej
czlonkéw, czyli kierowala sie zasadg humanizmu (1~ rén). W przypadku
gdy tak nie jest — rodzina si¢ wczesniej czy pdzniej rozpadnie, a po jakims
czasie powstanie nowa — na czele ktorej bedzie stat ktos cnotliwy.

Zatem ojciec, jesli rzeczywiscie speinia role ojca, ma si¢ ksztaltowaé
w cnotach. Idealny ojciec jest mistrzem w tworzeniu wspdlnotowych wigzi
miedzy ludzmi, jest wzorem cnot, ktore Konfucjusz uporzadkowat w hierar-
chiczny sposob. Byly to odpowiednio, poczynajac od szczytu hierarchii:



BOG JAKO OJCIEC & FU 137

— Rén 1=, czyli humanitarno$¢ — zyczliwy stosunek do ludzi;

— Y1 3% (X)), czyli prawosé, sprawiedliwos¢;

— Xiao 7%, czyli nabozno$¢ synowska, dbatoéé o rodzicow;

— Ci %, czyli mito§¢ rodzicow do dzieci;

— Xin {55, czyli szczeroéé, zaufanie;

— Zhong &, czyli lojalnoéé;

— T1 Bf:, czyli dbato$é, ktérg mlodsze dzieci okazuja starszemu rodzen-
stwu (odpowiednik naboznos$ci synowskiej w relacjach braci i siostr).

W ,,Wielkiej Nauce” K% Da Xué oraz w ,,Doktrynie Srodka” ' J&
Zhongyong dopetnione zostaty owe cnoty nastepnymi®,

Celem etyki Konfucjusza jest stworzenie moralnej struktury spoteczne;j.
W obrebie owej struktury poszczegolne jednostki nie sg sobie réwne. Struktura
ta pokrywa si¢ z hierarchig polityczna, z cesarzem na szczycie, ministrami po-
srodku i ludem na dole. Jest takze odpowiednikiem hierarchii rodzinnej, usta-
lajacej relacje migdzy rodzicami a dzie¢mi, migdzy me¢zem a zong i migdzy
starszym a mtodszym rodzenstwem — tak jak pokazano na diagramie:

wladca

|
ministrowie

|

poddani

ojciec maz starszy brat nauczyciel  przyjaciel — przyjaciel
| | | |
syn zona mlodszy brat uczen

W obrebie tej hierarchii kazdemu przypisana jest pewna rola moralna
w zaleznosci od rodzaju wi¢zi z innymi. Powinnos$ci moralne jednostki sa
okreslone w kategoriach rol, jakie jednostka odgrywa w hierarchii spoteczno-
-politycznej. Na przyktad obowiazkiem cesarza jest zachowywac si¢ po kro-
lewsku i dba¢ o podstawowe potrzeby ludu. Minister ma pomagaé cesarzowi
w rzadzeniu. Zwykly obywatel powinien by¢ postuszny wobec wyzej posta-

38 M. KUDELSKA (red.), Filozofia Wschodu. Wybor tekstow, Krakow 2002, s. 335-336.
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wionych. W rodzinie rodzice maja obowigzek otacza¢ dzieci miloscia, dzieci
za$ — okazywac rodzicom peten mitosci szacunek. Mgz musi utrzymywac ro-
dzing, a zona powinna zajmowac si¢ domem. Bracia i siostry maja obowigzek
kocha¢ si¢ nawzajem, przy czym mlodsi z nich muszg szanowac starszych,
a nawet by¢ im postuszni. Takie zalezno$ci moga nastgpnie rozszerzy¢ si¢ na
osoby spoza rodziny: starsi powinni by¢ darzeni szacunkiem przez miodszych
od siebie, mtodziez winna by¢ otoczona mitoscia i troska przez dorostych. Mo-
ralne obowiazki cztowieka zmieniajg si¢ wraz z przyjmowaniem przezen roz-
maitych rol, ktorych zawsze jest co najmniej kilka, zgodnie z relacjami lacza-
cymi dang osobe¢ z réznymi ludzmi. Istnieje wszakze jedna powinnos¢, ktora
dotyczy wszystkich rol i wszystkich ludzi — cnota lojalnosci (zhong).

Zatem i Ojciec jest przede wszystkim lojalny nie tylko wzgledem swego
zwierzchnika. Lojalno$¢ dotyczy kazdej z jego relacji, takze wobec syna,
zony, itd. Cnota /& zhong, jak wskazuje obraz jej znaku, oznacza wktada-
nie calego serca ,,w $rodek”, we wszystko, co si¢ robi. Cnota ta oznacza
,robienie tego, co powinno si¢ robic”.

Relacje ojcowskie, a co za tym idzie, rodzinne, spoteczne 1 polityczne,
sa w chinskiej kulturze niezwykle rozbudowane 1 filozoficznie opracowane.
Mozna im poswigci¢ wiele uwagi, ale na potrzeby naszych rozwazan wy-
starczy, aby zrozumie¢, w jak przygotowana spuscizn¢ znaczen jezykowo-
-filozoficznych inkulturuje chrzescijanskie pojecie Boga, ktory jest Ojcem.

2.5. Konotacje teologiczne

Na podstawie historii znaku % fii mozemy skonstruowaé obraz ojca
i ojcostwa, funkcjonujacego w jezykowej kulturze Chin. Wschodnia dyna-
stia Zhou przyczynila si¢ szczego6lnie do wypracowania relacji zwigzanych
z ojcem rodziny, zaréwno przodkami zmartymi, jak 1 Zyjacymi.

Jest to tytul pozytywny, zwigzany z godnos$cia, honoryfikatywny. Przez
tytul ten okazywany jest szacunek. Zdecydowanie jest to takze tytut wyra-
zajacy dystans, réznice pokoleniowe. Zwigzany jest takze z sitg, mocg, dys-
cypling.

3 JEELOO LU, Wprowadzenie do filozofii chiniskiej. Od mysli starozytnej do chiriskiego bud-
dyzmu, Krakow 2010, s. 48—49.
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Obraz Ojca stworzony w filozofii konfucjanskiej nie jest jednak obra-
zem tatusia — abba Jezusa. Jest to ktos, kto pelni doskonale role ojca, jest
nosicielem cnot. Jest to ojciec-wladca, dbajacy o porzadek. Specyficzna
etykieta 1 rytualizm oraz elegancja konfucjanska przyczynita si¢ takze do te-
go, ze kultura chinska w relacjach miedzyludzkich bywa okreslana jako
,Kultura bezdotykowa”. W tradycyjnej kulturze chinskiej unika si¢ bezpo-
sredniego kontaktu fizycznego migdzy rozmoéwcami wymieniajgcymi
uprzejmosci. Nie podaje si¢ dloni, zachowuje si¢ rozsadng odleglos¢ w kon-
takcie oficjalnym i1 mniej oficjalnym. Podanie dioni zastepuje si¢ gestem
uklonu powtarzanym jednak bez nadmiaru, charakterystycznego dla kultury
japonskiej czy koreanskiej. Jest to takze widoczne np. w gescie liturgicz-
nym przekazania sobie znaku pokoju, ktéry komunikowany jest przez seri¢
picknych glebokich uktonéw, ale bez dotyku. Jako znak wyjscia naprzeciw
osobom kultury zachodniej, Chinczycy coraz cz¢séciej przyjmuja nasze kon-
wenanse (podajg dton, obejmujg nas przyjacielsko, cho¢ czasem bywa to
sztuczne). Nalezy jednak pamigtac, ze wynika to z wyuczenia si¢ naszych
gestow, a nie zmiany ich mentalnos$ci. W Chinach absolutnie nie jest przyje-
te calowanie znajomych w rgke czy policzek. Pocatunek jest juz mitosna
grg wstepng. Blisko$¢ ojcowska jest uwarunkowana etykietg. Stowa Psal-
mu: ,,Przenikasz i znasz mnie, Panie” (Ps 139,1), komunikujace niezwykla
blisko$¢, jak 1 wyobrazenie sobie siadania na kolanach, ,,jak ciche dziecko
na tonie swej matki” (Ps 131,2), trudne sg w tej kulturze, w odniesieniu do
Boga, ktory jest 32 fu*.

40X, WALTER, Confucius attendait-il Jésus-Christ?, Paris 2008; SEUNG HWAN SHIM, Two
Model Teachers: Jesus and Confucius, Chicago 2006.
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3. Bég ,.katolicki” jako ,,Wladca Niebios” K 1= Tianzhii

Prowokacyjnie brzmigcy tytul niniejszej czgsci rozwazan, podobnie jak
nastepnej czesci, wynika z pewnej trudnosci, ktora, co prawda, jest zrozu-
miata dla chrzescijan, co wigcej, ukazuje pewne bogactwo chinskich prze-
ktadéw Biblii, jednak pozostaje $wiadectwem podziatu i utrudnia rozpozna-
wanie chrzescijanstwa jako jednej religii bez wzgledu na wyznania. Problem
polega na tym, zZe katolicy uzywaja innego niz protestanci okreslenia na sto-
wo ,,Bog”, nawigzuja do innej tradycji filozoficzno-jezykowej 1 — co jest
charakterystyczne dla jezyka chinskiego — wiaza stowo ,,B6g” z nieco innym
obrazem $wiata.

Réznice w nazywaniu Boga maja swoje odzwierciedlenie takze w nazy-
waniu chrzescijanstwa i poszczegolnych Kosciotow, o czym bedzie jeszcze
mowa przy analizowaniu imienia Jezusa Chrystusa. Od katolickiej nazwy
Boga K1 Tianzhii wzigta swoj poczatek nazwa okreslajaca Kosciot kato-
licki: K I 2 tianzhijiao, czyli ,,nauka Pana Niebios”. Mozna by si¢ do-
mysla¢, ze tak jak stowianska nazwa okreslajaca chrzescijanstwo, jak i la-
cinska, wigza si¢ jezykowo z Chrystusem, tak tez bedzie w chinskich
okresleniach. Tymczasem #&8 # Jidiijido, czyli ,,nauka Chrystusa”, cho¢
literalnie oznacza chrzescijanstwo, to jednak w powszechnym uzyciu po-
tocznej chinszczyzny okreslenie to funkcjonuje na wskazanie protestanty-
zmu. Tym bardziej nalezy przyjrze¢ si¢ temu okresleniu = zhii.

K Tianzhii w pierwszej czeéci odnosi si¢ do nieba, ktore juz zosta-
o oméwione wezeséniej. W drugiej czesci znajdujemy znak F zhui, ktory
wnosi nowe znaczenia w omawianym temacie. Mozemy je przettumaczy¢
jako ,,Pan Niebios”. Ale co kryje sie za znakiem F zhi? Z czym byt
wigzany w historii, z czym jest wigzany obecnie, co komunikuje sam ry-
sunek znaku?
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3.1. Obraz znaku

Najstarszy chinski stownik etymologiczny it 3Cfi#  Shuowén Jiézi
w obrazie znaku ¥ zhui widzi plomien unoszacy si¢ z lampy*!. Taka sama
interpretacje obrazu znaku podaje R. Harbaugh*?. Wedtug stownika Straits
Times Bilingual Page znak ten symbolizuje czlowieka (mistrza, pana), ktory
rozprzestrzenia $wiatlo®3. Li Leyi w swym stowniku, wydanym przez Pe-
kinski Uniwersytet Jezyka i Kultury (A6 5015 5 K27 Hilicl), zwraca uwa-
g¢ na knot lampy znajdujacy si¢ powyzej znaku przypominajgcego krola
-+ widng, taczacego niebo (kreska gorna) z ziemia (kreska dolna), kogo$,
kto jest posrednikiem (kreska $rodkowa). Jego zdaniem, w starozytnos$ci
rozpalanie ognia bylo zaszczytnym zajeciem 1 nalezato do szefa plemienia,
dlatego znak ten zostal powigzany z wodzem. P6zniej odnosit si¢ do wilad-
cy, cesarza, gospodarza, przewodniczacego. Znak ten przynalezy do roz-
$wietlajgcego droge**. Pomimo iz dzi§ wydaje si¢ podobny do znaku
-+ widng, to jednak jego ewolucja historyczna ksztaltuje si¢ odmiennie.

3.2. Podstawowe wspolczesne znaczenia

W jezyku chinskim znak, zaleznie od kontekstu, moze peti¢ rozne
funkcje w zdaniu 1 by¢ traktowany jako rézna czg$s¢ mowy: moze by¢ cza-
sownikiem, rzeczownikiem, przymiotnikiem. Tak si¢ dzieje ze znakiem =
zhii, ktéry dzisiaj oznacza: gospodarza, goszczacego. Jego antonimem 2|
bin jest go$¢, goszczony. Znak I zhii oznacza takze: mieszkaé u kogos, ja-
ko go$¢, otrzymywaé goscine od kogo$. - zhui oznacza rowniez: zarzadce
domu, a takze przetlozonego stuzacych lub niewolnikow, albo mistrza cere-
monii, uroczystosci; wziag¢ sobie na mistrza albo obronce, protektora. Anto-
nimem tego znaczenia jest X yi stuzacy. £ zhii oznacza posiadacza, wia-
Sciciela — antonim: % ké — wynajmujacy, klient*. Oznacza takze:
zachowywaé pieczotowicie, zazdrosnie. W jezyku biblijnym = zhii jest od-

“I'G.R. nr 2608.

2RI, s, 14,

43 Fun with Chinese Characters. The Straits Times Collection, t. 111, Singapore 2004, s. 7.

W OZRIRB, T T TP S, AT 2009, 5. 491

4 Dlatego do dzi$ w restauracjach nazywamy kelnerow /¥ xido yi matymi stuzacymi (ma-
li, w sensie: niscy w godnosci), natomiast klienci sg: % N\ keérén goéémi.
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powiednikiem wyrazu Kipiog — Pan, Pan wszystkich rzeczy, Bog, Chrystus.
E  zMi to takze: dyrygowac, przewodniczyé, zarzadzaé, wykonywaé wia-
dze nad, rzadzi¢.

I zhit oznacza wladce, a takze zarzadce, gubernatora dla kazdego z no-
wych regiondw cesarstwa do reprezentowania premiera, albo ministra pan-
stwa, zwlaszcza do spraw ekonomicznych (za dynastii J&] Zhou).

F zhii moze by¢ uzywany na okreélenie ksigzniczki, jako skrét wyrazu
s E gong zhii. Nie tylko ksigzniczke tak okrelano, ale takze gléwna zong
ktoregos$ z wielkich feudatow.

Ma takze znaczenie: gldwny, wyznaczajacy, okreslajacy, wiodacy, nie-
zbedny, istotny; widzie¢ cos$ jako najwazniejsze, postrzegac jako istotne,
polega¢ na, ktas¢ nacisk, by¢ rzecznikiem czego$; podstawa, zasada, funda-
ment, baza.

. zhi to takze podmiot jakiego$ dziatania albo jakiego$ stanu; subiek-
tywny. W logice: podmiotowy (subiektywny), w przeciwienstwie do przed-
miotowego (obiektywnego); w gramatyce: podmiot (w przeciwienstwie do
dopehienia), czynny (w przeciwienstwie do biernego); gtowny, porzadkujacy.

W chinskiej tradycyjnej medycynie = z/ui oznacza element wywieraja-
cy najmocniejszy wplyw na organizm (wéréd pieciu elementéw FL1T wii
xing). W chinskiej farmacji - zhi oznacza dominujacy sktadnik wérod
sktadnikow receptury, wywierajacy gléwne dzialanie terapeutyczne. We
wrozbiarstwie stowo to oznacza: by¢ znakiem czego$, zapowiadaé, przewi-
dywa¢, przepowiadac, prognozowac.

F zhii oznacza takze: powierzyé komus$ opieke nad czym$ lub zarza-
dzanie czyms; opiera¢ si¢ na kims, polega¢ na kims, poklada¢ w kim$ swa
ufno$¢. I zhii to takze tabliczka, na ktorej wypisuje sie imie zmartego, ta-
bliczka imion przodkow?.

3.3. Znaczenia w starozytnych tekstach klasycznych

Na naczyniach z brazu 43 3 Jinwén za wschodniej dynastii Zhou % /%]
Dongzhou znak F zhii okredlat ksiecia i pana. W ,,Ksiedze Dokumentow”
H & Shijjing wyraz ten byt uzywany w znaczeniu: mistrz, szef, dyrygo-
wac, sta¢ na czele czego$; wladca, pan; ktos, kto przewodniczy kultowi;

4 G.R. nr 2608.



BOG ,,KATOLICKI” JAKO ,, WEADCA NIEBIOS” K TIINZHU 143

rzecz glowna. W, Ksiedze Piesni” #F &8 Shijing oznacza zarzadce domu,
glowe rodziny. W ,,Dialogach konfucjanskich” & ai Lunytu = zhii zna-
czy: postrzega¢ jako istotne, fundamentalne; dawac¢ czemu$ pierwszen-
stwo. W ,,Komentarzu Pana Zuo” A= 1% Zud Zhuan oznacza oficera wyso-
kiej rangi, dygnitarza. ,Ksiega Przemian” % &8 Yijing stowa £ zhi
uzywa na okre$lenie istotnej sprawy, fundamentalnej. ,,Rytuat Zhou™ Ji #8
Zhouli okresla tak tabliczki, na ktérych sg zapisane imiona zmartych
przodkow. U Mencjusza i f- Meéngzi + zhii oznacza: przewodniczyé,
administrowa¢, dyrygowaé, by¢ w szczegolnosci odpowiedzialnym za.
W ,.Ksiedze Rytuatow” #8550 Liji oznacza: przewodniczy¢ jakiej$ ceremo-
nii, uroczystoéci. W komentarzu do ,,Kroniki Wiosen i Jesieni” A E L
Gong Yang Zhuan wyraz ¥ zhii jest stosowany na okreslenie tabliczek, na
ktorych byto napisane imi¢ zmarlego, na tabliczce z drewna morwy —
w dniu pogrzebu, a na tabliczce z drewna dgbu — w pierwszg rocznicg
$mierci. W ,,Opowiesciach o panstwach” przybiera odmienne znaczenie:
uwaza¢ za, mie¢ za (W znaczeniu np. uwazam ci¢ za UCZCIwego
czlowieka), utrzymywac, ze. U Sima Qiana w ,,Zapiskach Historyka” 550
Shiji znak F zhii oznacza: wzig¢ na zarzadce, gdy mowa o niewolnikach;
zarzadca (w opozycji do niewolnikow); skrot wyrazu 23 1 gong zhii ozna-
czajacego ksiezniczke. W esejach i ] Lun Héng oznacza: dyrygowaé,
gospodarz, koncentrowa¢ swego ducha.

3.4. Korzenie filozoficzne

Laozi & uzywa stowa 1= zhi w znaczeniu wladzy?, gospodarza*s,
wodza*’, wladcy*®, ktorym oczywiscie moze byc¢ i krdl, i ksigze’!, ale takze
kto§ mniejszy rangg. Sprawowanie wladzy stato si¢ jednym z wazniejszych
zagadnien filozofii w kulturze chinskie;j.

Chinska tradycja filozoficzna zaklada, ze wladca powinien zosta¢
medrzec.

47 Laozi 34.
* Laozi 69.
Y Laozi 26.
30 Laozi 30, 78.
S Laozi 78.
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Chinski medrzec nie jest kims$, kto nie zajmuje si¢ sprawami $wiata. Jego
charakter opisuje si¢ jako ,,uwewnetrzniong madro$¢ i uzewngtrzniong krolew-
sko$¢”. Znaczy to, ze w swojej wewnetrznej kondycji medrca doskonali si¢ du-
chowo; w swojej zewnetrznej kondycji krola funkcjonuje w spoteczenstwie.
Nie jest konieczne, by medrzec byl rzeczywistym zwierzchnikiem wiadzy
w spoteczenstwie. Z punktu widzenia praktyki politycznej w wigkszosci przy-
padkéw medrzec nie ma oczywiscie zadnej szansy zosta¢ glowg panstwa. (...)
Poniewaz to, czym zajmuje si¢ filozofia, jest dao (Droga) uwewngtrznionej
madrosci i uzewngtrznionej krolewskosci, wynika stad, ze filozofia musi by¢
nieroztgcznie zwigzana z mysla polityczna. Niezaleznie od réznic migdzy po-
szczegolnymi szkotami filozofii chinskiej, filozofia kazdej szkoly reprezentuje
zarazem jej mysl polityczng™2.

Ten, kto jest najszlachetniejszy duchem, powinien teoretycznie zostac
krélem. Pomimo, ze w praktyce medrzec nie ma Zadnej szansy zosta¢ glo-
wa panstwa, to jednak cata tradycja filozoficzna Chin szukata we wiladcy
uciele$niania cnot. Caly system szkolnictwa przez kilkanascie stuleci
opieral si¢ na wylanianiu oso6b sprawujacych wiladze za pomoca egzaminow
panstwowych, w ktorych przyszli urzednicy, majacy reprezentowac cesarza
na réznych szczeblach administracji panstwowej, wykazywali si¢ wiedzg
humanistyczng, znajomoscia konfucjanskiego kanonu, z catym systemem
rytuatow i cnot™,

Wiladca musiat by¢ tym, ktory potrafi madrze odpowiada¢ na potrzeby
tego $wiata. Pomagata mu w tym chinska filozofia, ktéra jest nazywana ,,fi-
lozofig tego Swiata”, poniewaz

zajmuje si¢ ona gtownie spoteczenstwem, a nie wszechswiatem; funkcjo-
nowaniem codziennych relacji mi¢dzy ludzmi, a nie piektem i niebem; obec-
nym zyciem czlowieka, a nie jego zyciem w §wiecie przysziym?®s,

52 FENG YOULAN, Krétka historia filozofii chiniskiej, s. 11.

33 Studium konfucjanskiego wladcy: A.I. WOICIK, Wolnosé i wladza. Filozoficzne idee cywi-
lizacji liberalnej i konfucjanskiej w probie miedzykulturowego porownania, Krakow 2002.

3% CH. BARBIER-KONTLER, Sagesses et religions en Chine. De Confucius d Dengxiao Ping,
Paris 1996, s. 67.

33 FENG YOULAN, Krétka historia filozofii chinskiej, s. 10.
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Pan, wiladca, krol, cesarz, ksigze, bedac wladcami pelnymi cnét, musieli
dba¢ o swoje kraje. Ta dbatos¢ zwigzana byla z rozwigzywaniem konflik-
tow. Cho¢ wedlug Konfucjusza najlepszym strategiem jest ten, kto potrafi
unikng¢ wojny, to jednak chinscy witadcy studiowali sztuke prowadzenia
wojny z rownie wielkim zaangazowaniem, jak pisma klasycznych filozo-
fow. To takze istotny rys wladcy = z/ui: umiejetno§é bronienia kraju, za-
pewnienia jego prosperity, wychodzenia z konfliktéw i1 prowadzenia wojen.
Aby przywota¢ najbardziej znany pomnik starozytnej literatury wojskowej,
nalezy wspomnie¢ o {4 1 f£ik Sinzi bingfi ,,Sztuka wojny” Sunziego.
Znali ja wszyscy wladcy 1 stratedzy od starozytnosci do dzi$, studiujac ja
w akademiach wojskowych. Rozpoczyna si¢ ona znamiennymi stowami:

Wojna jest najwigksza sprawa panstwa, podstawa zycia i $§mierci, Dao (za-
sadg) przetrwania lub zaglady. Trzeba ja uwaznie rozwazy¢ i przeanalizowac>®.

Spektrum powinnos$ci, jakie mysl filozoficzno-polityczna ztozyla na
barki Pana-wodza = zhii, jest ogromny: od idealu cn6t moralnych, poprzez
mistrzowskie relacje miedzyludzkie, az do zrecznej polityki i strategii wo-
jennych. Jak to wszystko pomiesci¢ w teologicznej wizji chrzescijanskiego
Boga Ojca?

3.5. Konotacje teologiczne

Uzycie znaku & zhi w nazwie Boga przez chifiskich katolikow wydaje
si¢ naturalne, podobnie jak uzycie stowa Kopiog w nowotestamentalnej grece.
Stowo F zhui ma zwigzek z panowaniem, przewodniczeniem, ale takze gosz-
czeniem. Odniesienie do Boga jest jak najbardziej adekwatne: Bog jest gospo-
darzem, tym, ktory gosci, jak w ,,Trojcy” Rublowa — zaprasza do stotu. Jest
tym, ktéry rozprasza swiatto. Jednoczes$nie jest goszczony, jest tym, ktory za-
mieszkuje w ludzkim sercu. Bog jest zasadg, fundamentem wszechrzeczy.

Powigzanie - zhii z ideg Niebios K tian, ktore s3 najwyzsza norma
chinskiego $wiata, i postawienie kogo$ na pozycji Pana Niebios KX+ Tian-

BT HE e, Bl KRG, AR, fFTIZIE, AW . Sin zi yue:
Bing zhe, guo zhi dashi ye. Sishéng zhi di, cunwang zhi dao, buké bu cha yé. http://zhon-
gwen.com/bingfa.htm, (15.09.2012). SUN Tzu, SUN PIN, 7% /42 Sztuka wojny, Gliwice 2004.
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zhii daje mu najwyzszg pozycje. Niebiosa sa najwyzej. Powyzej Niebios nie
ma niczego. Tymczasem katolicy mowig o kims, kto jest ich Panem, kims,
kto rzadzi Niebiosami, komu Niebiosa sg podporzadkowane. Bog jest lampa
roz$wietlajaca kierunek dziatania Niebios. Jest jednoczesnie kim§ noszacym
w pamigci chwalebne imiona przodkow (zwigzek z tabliczkami Zatobnymi).
Jest nie tylko kim$§ dominujacym, ale 1 porzadkujacym, harmonizujacym rze-
czywisto$¢. Stowa: porzadek, harmonia, jako funkcja - zhui s3 istotnymi
pojeciami w kulturze chinskie;j.

Bog jako I zhui jest kim$, kto doskonale wprowadza porzadek w rela-
cje migdzyludzkie, jest ideatem cnét. Trudniej zharmonizowac¢ idee Boga-
-Ojca jako witadcy-stratega, prowadzacego wojny, ale w starotestamental-
nych tekstach biblijnych znajdziemy wiele tekstow, gdzie Bog walczy
o Izraela.

Problem kulturowego przektadu pojecia K = Tidnzhii i zwigzanych
z nim probleméw teologicznych omawia w swym artykule Sun Yuming®’.
Oproécz perypetii Matteo Ricciego, zwigzanych z uzyciem KX & Tianzhii na
okreslenie Boga, zwraca uwage¢ na roéznic¢ mi¢dzy niebem konfucjanskim
a chrzescijanskim:

Konfucjanskie Tian jest panteistyczne i reprezentuje naturalne sity, ktore
sa bezosobowe i nie sg antropomorficzne, tymczasem Tianzhu jest monote-
istyczny i, uzyty przez jezuitow, odnosi si¢ zaréwno do Boga Ojca, jak i do
Chrystusa; pierwsze nie wyraza si¢ w sposob widoczny, poza zwyklym wi-
dzeniem nieba w $wiecie, drugi — wyraza si¢ we wcielonej osobie Jezusa
Chrystusa®®.

57 SUN YUMING, Cultural Translatability and the Presentation of Christ as Portrayed in
Visual Images from Ricci to Aleni, w: R. MALEK (red.), The Chinese Face of Jesus Christ, t. 11,
Sankt Augustin 2003, s. 467n.

B Tamze, s. 168.
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4. Bog ,,protestancki” jako ,,Pan na Wysokosciach” %7 Shangdi

Wyzej juz przeanalizowali$my zastosowanie znaku, ktérym katolicy
okreslajg Pana Boga. W niniejszym passusie przyjrzymy si¢ uwazniej inne-
mu znakowi, ktorym wyznania protestanckie okreslajag Pana Boga. Chrze-
scijanstwo ewangelickie, nie bez mocnych racji, zaakomodowato na chrze-
$cijanski uzytek starozytne stowo 77 Shangdi. Stowo sklada sie z dwéch
znakéw: _I° shang — ponad, oraz 77 di. Nosnikiem zasadniczej tresci pew-
nego obrazu $wiata jest znak 77 di.

4.1. Obraz znaku

Najstarszy chinski stownik etymologiczny it 3Cfi#  Shuowén Jiézi
w obrazie znaku 77 di widzi wladce, cesarza, autorytet, ktory czuwa; odno-
si sie do tego, ktory wlada $wiatem®. Li Leyi wykazuje etymologie tego
znaku z trdjnogiej stolicy, na ktorej zasiada ten, ktory sadzi. Trzy nogi sa
powigzane w $rodku powrozem®. Harbaugh poprzez swoje liczne odniesie-
nia umozliwia bardziej rozbudowane i analityczne podejscie do znaku®'.
Znak 77 di wedtug niego sklada si¢ z I shang — ponad, oraz K ci — bu-
kiet (fonetyczne). K ci — jest piktogramem drzewa A mu iglastego lub
ciernistego. Oznacza takze igty traw lub drzew.

4.2. Podstawowe wspolczesne znaczenia

Wspblczesnie #7 di oznacza wladce, cesarza, monarche, imperatora,
pana. Stowo to wystepuje jako skrot 717 [ =38 di guo zhii yi, czyli impe-
rializmu. Stowo to oznacza bdstwo, boskos¢ albo Boga, jak réwniez Pana
Niebios albo upersonifikowane Niebiosa, Stworce. W filozofii chinskiej
oznacza moce niebieskie przewodniczgce sitom naturalnym oraz ich mani-

% G.R. nr 10630.
00 ARG, KA T E P15 ik, AE AL 2006, s. 61.
oL thyr i s 235, 234.
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festacje (np. zywioty, miesigce roku). Oznacza takze element istotny, pod-
stawowy sktadnik (np. jakiego$ napoju).

Bliskimi znaczeniowo znakami sg: i di, ktory oznacza wielka, uroczy-
stg ofiare oraz i di, ktory oznacza: bada¢ uwaznie, egzaminowac.

4.3. Znaczenia w starozytnych tekstach klasycznych

Starozytne znaczenie stowa 77 di jest bogate. Wiele ma wspolnego z mi-
tologig chinska, ktora miesza si¢ ze starozytng filozofig 1 wizjg Swiata. Znaki
wyroczni na ko$ciach i pancerzach z6twi i kosciach bydlecych H & 3 Ji-
dguwen wskazywaly na wielkiego przodka Di, ktory kroluje nad czterema
Duchami — strézami zycia ziemskiego na wielkich Terytoriach J7 fang. Po-
przez swych pomocnikéw Di kontroluje sity przyrody, sprowadza nieszczg-
$cia lub powodzenie na ludzi 1 wyraza zgode dotyczacg waznych decyzji.
Czasami zstepuje do $wiatyni, gdzie mozna si¢ do niego zwroci¢. Bardzo
rzadko jest nazywany 7 Shang Di. W poréwnaniu do innych omawia-
nych w niniejszej pracy znakéw, znak 77 di ma bogatg historie, rozbudo-
wang w okresie, z ktorego pozostato wiele zabytkow wyroczni kosci wro-
zebnych. Jest znakiem mocno powigzanym z mitologia chinska, $wiatem
duchowym.

Istniato wiele wyrazow ztozonych ze znaku # di i innych dodatkowych
znakoéw, komunikujacych wazne elementy $wiata chinskiego, zwigzanego
z mitologia: 7 5% di zong — to pierwszy przodek; 77 JE\(JI) di féng — Feniks
wielkiego Przodka Di w stuzbie czterech wiatrow; +f7 52 JBL(JE) di shi feng —
Feniks towarzyszacy wielkiemu Przodkowi D1 w shuzbie czterech wiatrow;
W7 22 di yiin — Duch w shuzbie towarzyszacych chmur; 77 5 di shi — towa-
rzyszacy Di; 77 F.E di wii chén — Pigeiu oficeréw asystujacych Di; 77 L.
di gong — Robotnicy w stuzbie Di; J7#17 fang di (albo # Jj di fang) — skia-
daé ofiare di, zwracajac sie do Duchow strzegacych Cztery Terytoria J7
fang; i di moglo przyjmowaé funkcje orzeczenia, oznaczato m.in. sktadaé
ofiare zwana di, poprzez ktérg mozna si¢ kierowac do roznych Duchow lub
przodkéw; MR 77 wii di — sktadaé ofiare di dla czterech Duchéw Wu, ktore
towarzysza Di; 7 K di giii — sktada¢ ofiare di jesieni; .77 wdng di — oj-
ciec-przodek krola: przodkowie krolewscy w linii proste;.

Na wyroczni istniato takze wiele napiséw, gdzie wystepowat znak 77
di, a zwigzany byl nie tylko z mitologia, ale z ostatnimi wtadcami dynastii
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i Shang: & fir, w i 1 di jici albo 7 ] di ding — ojciec-przodek Jia albo
ojciec-przodek Ding, byta to nazwa dla zmartych kroléw w linii prostej,
czasem uzywana przez ich synéw w miejsce 3 H ojciec Jia, % ] ojciec
Ding; 3Ll wén wii di — szlachetny i odwazny wielki Przodek Wen Wu
Di, jest to inna nazwa sformutowania 31, ] Wen Wu Ding albo 31 Wen
Wu w prostej linii syna i nastepcy 1 Z. Wu Yi; 77 4 di yi — przodek kro-
lewski Di Yi w linii prostej, syn i nastepca 3 i ] Wen Wu Ding, przed-
ostatniego kréla dynastii [ Shang, ojciec 77 ¥+ Di Xin (nazwa nastepcza);
¥ di xin — nazwa nastepcza krélewskiego przodka Di Xin w linii prostej,
syna i nastepcy 717 £; Di Yi, ostatniego krola dynastii.

Napisy na naczyniach z brazu 4 3 Jinwén przejmuja znaczenia wy-
roczni 1 ewoluuja. Za dynastii Shang znak nieco zmienia swoj ksztatt 1 wy-
stepuje w wyrazach kilkuznakowych: _I* 77 shang di Wielki Przodek —
oznacza Di z wysokos$ci; L7 £ wén wii di yi — to wielmozny i zacny
Przodek Yi, Wen Wu Di Yi, zwany inaczej 77 £, Di Yi, bedacy przedostat-
nim krélem dynastii £ Shang, nalezacy do prostej linii, syn 3L ] Wen
Wu Dinga.

Zachodnia dynastia Zhou V4 i Xt Zhou postuguje si¢ innym nieco
ksztaltem znaku niz wschodnia dynastia Zhou . J& Déng Zhou i uzywa
stowa-znaku 77 di w znaczeniu: wielki przodek Di; % shang di — to Di
z Wysoko$ci; 5477 hudng di —to Augustus Di; %7 & di ting — to niebianski
dwor Di; 47 T shang di bdi shén — to Di z Wysokosci i sto duchéw,
czyli Di z Wysokosci i ogromna liczba duchow; 7 % di kdo — ojciec zmar-
ty, przodek; 7 1] di s — sklada¢ ofiare di.

Wschodnia dynastia Zhou ' J# Déng Zhou na naczyniach z brazu uzy-
wa znaku 7 di w podobnych znaczeniach, choé nie zawsze tozsamych.
Byt to wielki przodek Di. %7 shang di — to Di z Wysokosci. Ale pojawia-
ja sie tez nowe sformutowania: 77 T di suo — to rezydencja Di. Sformuto-
wanie (=40 85 7 gdo zii hudng di oznacza wybitnego przodka Huang Di
(Zottego wladce pradziadka 775 DiKu). 524 hudng di oznacza Augusta
— wladce (45 % 77 Shi Huang Di, ktory rzadzit w latach 259-210 przed
Chr. z dynastii & Qin).

Pozniejsze teksty starozytne przejety wiele ze znaczen, ktore pojawity
si¢ w wyroczni 1 naczyniach z brazu, jednak coraz mniej aktorow uzywa
stowa 7 di, co mozna thumaczyé tym, iz chinska filozofia i religijnos$¢ skie-
rowata si¢ ku ujeciom bezosobowym sit rzadzacych kosmosem. W Pigciok-
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siegu konfucjanskim 77 di przyjmuje znaczenia osobowe. W ,,Ksiedze Do-
kumentow” 48 Shijjing 7 di oznaczato cesarza, wladce, krola, monar-
che, suwerena. W sformutowaniu 77 shang di méwiono o wladcy z wy-
soka, panu Niebios. W ,Ksiedze Przemian” % £ Yijing oznaczato
najwyzsza moc, bostwo najwyzsze, Najwyzszego. W ,,Rytuale Zhou” Ji 48
Zhouli spotykamy sformutowanie 1177 wii di, oznaczajace pieciu niebian-
skich wladcow, ktorzy sg starozytnymi wtadcami Chin (JAKF% Tai Hao, /b
f% Shao Hao, #%+7 Huang Di, fHIH Zhuan Xu, 277 Yan Di). W tao-
istycznym traktacie -1 Zhudngzi 77 di oznacza: byé wladca. Jednak cho-
dzi o specyficzny sposéb sprawowania wiadzy: nalezy by¢ jak remedium,
czyli skutecznym i dobroczynnym w konkretnym przypadku. #: T Zhu-
angzi uzywa takze sformutowania [F] 77 tong di w znaczeniu: by¢ jedno
z panem Niebios, zjednoczonym z sitami naturalnymi. Jest to pewna jakos¢
zyciowego ducha (5 jing shén) cztowieka.

4.4. Korzenie filozoficzne

Okoto XI w. przed Chr. ziemia dynastii Shang zostata podbita przez ple-
miona prymitywne 1 waleczne z zachodu Chin, zwane Zhou, ktére przejely
wladze pod berlem kréla Wen, ktorego syn, krol Wu, zupetnie usunat kon-
kurentéw Shang 1 stworzyl podstawy do panowania dynastii przez nastgpne
osiem stuleci. Dynastia ta panowata az do Qin, ktérzy scentralizowaty Chi-
ny w III w. przed Chr., dajac podstawy pewnej §wiadomosci jednosci Chin,
pomimo pojawiania si¢ 1 przemijania roznych panstw i1 formacji politycz-
nych. Wraz z dynastiag Zhou imie Wtadcy Niebios 7 di ustapilo miejsca
pojeciu Nieba K tian — bardzo bezosobowego, kosmologicznego, instancji
normatywnej proceséw kosmicznych i, paralelnie, zachowan ludzkich. Ter-
minu 7 di uzywali potem jezuici [ 77 Shangdi, aby wyrazi¢ wiare w ist-
nienie najwyzszej boskosci, wszechmogacej, zarzadzajacej jednoczesnie na-
turg 1 objawiajaca swa wole ludziom i samemu wiladcy. Przej$cie pomiedzy
Shang 1 Zhou jest naznaczone przemiang ze §wiadomosci religijnej na §wia-
domos$¢ rytualng natury czysto kosmicznej. Tej zmiany domy$lamy si¢
przez pewne poszlaki, takie jak nieobecnos¢ ducha modlitwy albo dazenia
do pewnej teologicznej systematyzacji®?.

2 A. CHANG, Histoire de la pensée chinoise, Paris 1997, s. 48n.
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Zmiana slownictwa ujawnia si¢ migdzy innymi jako przejscie od ,,po-
rzagdku Wiadcy z Wysokos$ci” na ,,mandat Niebios”. Ta znana idea mandatu
Niebios, ktora zadomowi si¢ na dobre we wszystkich chinskich teoriach
politycznych, Zhou wykorzystaja pierwsi, aby uwiarygodni¢ obalenie po-
przedniej dynastii. Wedtug propagandy Zhou, ostatni wladcy Shang nie by-
li godni zarzadza¢ panstwem, dlatego tez Niebiosa daty mandat Zhou, aby
ukarali Shang 1 zaj¢li ich miejsce. Byt to najzreczniejszy srodek, aby legi-
tymizowa¢ dziedziczenie tronu po poprzedniej dynastii, wejS¢ na jej miej-
sce iuwiarygodni¢ si¢ wzgledem wasali, jako prawy wladca. Aprobata
Nieba albo mandat Niebios stat si¢ niejako dowodem wzajemnej przyna-
lezno$ci wasali 1 ludu; byl potwierdzany przez Niebo dobrym biegiem
spraw 1 por roku. Formuta ,,mandat niebios”, stosowana do dynastii chyla-
cej si¢ ku upadkowi albo sprawiajgcej wrazenie stabej, wielokrotnie dobrze
shuzyla uwiarygodnieniu 1 legitymizacji nowej dynastii, zdolnej do przejeg-
cia wiladzy.

Kult Niebios, modlitwa, sktadanie ofiar bylo przywilejem Syna Nie-
bios, strzezonym az do czasu, kiedy chrzescijanie w XVII w. zaczeli zwra-
caé si¢ w swych modlitwach do %7 Shangdi Wtadcy z Wysokosci, co
bylo dzialaniem réwnoznacznym z obraza majestatu cesarskiego. Religia
na tym poziomie nie byla demokratyczna, dostgpna dla ludu, w tym ksig-
zat. Nalezalo oczekiwa¢ pewnego przeniesienia oferowanego przez taoizm
z religii oficjalnej na religi¢ indywidualng, z niebem wewnetrznym. Tak
wiec chrzescijaniski termin %7 Shangdi plasuje sie w opozycji do termi-
nu K¥ Tianzi®.

Wiadca, K Tianzi Syn Niebios, ktory otrzymal mandat Niebios, ko-
munikuje si¢ z Niebem 1 reprezentuje je wobec poddanych, to znaczy
wszystkich ludzi, poniewaz K- Tianzi Syn Niebios jest potencjalnie wlad-
ca calej ziemi, ktora sa Chiny, ' [E Panstwo Srodka, czyli centrum $wiata.
Gdy wyobrazamy sobie niebo jako ojca ludzkos$ci, a ziemi¢ jako matke,
wtedy Syna Niebios nalezy postrzegaé jako ojca-matke swych poddanych,
ktory dzieli swoj autorytet z Niebem 1 staje si¢ sercem kosmosu. To wlasnie
nadaje uwodzacy charakter 1 pociagajaca nowos¢ konfucjanskiemu obrazo-
wi wladcy. Ale niebo jest bezosobowe, wykonuje swa wladzg przez
,Lumyst” 1 dostosowuje si¢ do niego poprzez postuszenstwo prawom przyro-

3 J. LAPORTE, Les traditions religieuses en Chine, Paris 2003, s. 21n.
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dy; reprezentuje ono jednocze$nie ostateczne zrodlo moralnosci. Owo bo-
stwo-Niebiosa jednocze$nie nie jest ani stworca, ani transcendentne, ani
osobowe: to nie jest ,,Stworca” biblijny chrzescijan, nie jest ,,Bogiem zy-
wym”, ,,Bogiem dialogu”®.

4.5. Konotacje teologiczne

Jedna z prawd wiary mowi o tym, ze Bog jest sedzig sprawiedliwym,
ktory za dobro wynagradza, a za zto karze. Obraz znaku 77 di, jako stolicy
sedziowskiej, odpowiada tej prawdzie w znakomity sposob.

W historii filozofii i religijnosci chinskiej 77 di spehia szczegdlng role.
Dla chinskiej wizji §wiata, zwigzanej z energiami i1 sitami, ktore rzadza
Swiatem, wystepowanie jakiej$ sily majacej cechy osobowe jest pewnego
rodzaju ewenementem. Pojecie 77 di odnoszone do osobowego Boga jest
z jednej strony zakotwiczone w historii chinskiej mysli religijnej, tak odle-
glej, sprzed czaséw klasycznych dziet pismiennych, ze dla Chinczyka brzmi
w pewien sposob $wiezo 1 atrakcyjnie. Pojecie to zupehie zostato przytto-
czone mandatem Niebios i Synem Niebios, jest dla Chinczykéw jak ,,cos,
co jest nasze, ale o czym zapomnieliSmy”.

Jednocze$nie owo stare bostwo 77 di nie jest Bogiem chrze$cijanskim,
ale zostato przez chrzescijan ,,ochrzczone”. Przy takiej ,.konwersji” mogly-
by sie pojawi¢ problemy, jednak jest to bostwo na tyle odlegle w czasie, co
powoduje, ze nie ma zbyt wielu swiadectw pisanych, zwigzanych z rozbu-
dowana teologia, ze w praktyce owo ,,ochrzczenie” bostwa 77 di okazato
si¢ w miarg¢ proste.

Nalezy sobie zdawaé takze sprawe z historii pojecia 7 di: pojecie 77
di staje w pewnej opozycji do mandatu Niebios. Teoria mandatu Niebios
funkcjonuje do tej pory w powszechnej §wiadomosci Chinczykow, do ktorej
niejednokrotnie odwoluje si¢ wspotczesna mysl polityczna. Osobowym po-
jeciem Boga-bdstwa jest trudniej manipulowaé niz bezosobowym pojeciem
Niebios. Jednocze$nie ten sam znak nawiguje do starozytnego kultu, ktory
nie jest tak $cisle zalezny od wladzy i nie jest zarezerwowany wladzy pan-
stwa, ktorg jest Syn Niebios K~ Tianzi. Dzi$ zbiorowym Synem Niebios

4 Z. WESOLOWSKI, Religijnos¢ u podstaw tradycji chinskiej i spoleczeristwa, w: E. ZAJDLER
(red.), Zrozumie¢ Chinczykow, s. 67n.
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jest Komunistyczna Partia Chin 1 nawet jesli na gruncie prawnym mozna
zabezpieczyé pewne wolnosci dla wyznawcow Wiadcy Niebios 77 di, to
konotacje historyczno-filozoficzno-religijne przekraczajg porzadek jedynie
prawny®.

% ok ok

W drugim rozdziale poznali$my te poj¢cia kultury chinskiej, ktore odno-
sza si¢ do Hipostazy Ojca. Poprzez analiz¢ konkretnych znakow, tresci
obrazu $wiata, jakie w sobie nosza, a nast¢gpnie ukazanie wspolczesnych
znaczen owych znakoéw, jak tez znaczen w starozytnych tekstach, przedsta-
wiliSmy gléwne mysli filozofii chinskiej zwigzane z tymi znakami oraz ko-
notacje teologii chrzescijanskiej, ktére harmonizujg lub dysonuja z trescia-
mi, ktorych no$nikiem sa owe znaki. W ten sposob przeanalizowaliSmy
nastgpujace pojecia chinskie: Niebiosa ‘K Tian, Ojciec % Fu, Wtadca Nie-
bios K Tianzhii i Pan na Wysokosciach 57 Shangdi.

Na podstawie tych analiz zauwazylismy, jak dalece chrzescijanskie po-
jecie Boga Ojca, przeniesione na grunt kultury chinskiej, jest ,,zmodyfiko-
wane” 1 ,,przefiltrowane” przez odmienny obraz §wiata. ZobaczyliSmy takze
problem ekumeniczny, polegajacy na stosowaniu odmiennej terminologii
przez katolikow 1 protestantow odno$nie Boga Ojca. Poprzez te analizy mo-
zemy dostrzec specyficzny smak owocoéw chrzescijanskiej teologii, ktore
rosng na ziemi chinskiej.

Kolejny rozdziat naszych rozwazan bedzie dotyczyt poje¢ chinskich od-
noszacych si¢ do Hipostazy Syna.

% K. SAREK, Z mandatu Nieba, s. 35-58.
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CHINSKIE POJECIA ZWIAZANE Z HIPOSTAZA SYNA

Jak zauwazyl George Evers, nacisk na chrystologi¢ jest charakterystycz-
ny dla nowego myslenia teologicznego w Chinach, co wplywa na refleksj¢
teologiczng zwigzang z innymi tematami, takimi jak: eklezjologia, pneuma-
tologia i teologia pastoralna'. Mimo iz niniejszy rozdziat nie ma na celu uka-
zania petnej panoramy wspolczesnych chinskich chrystologii, to jednak na
wstepie warto sobie uswiadomi¢ gtowne nurty myslenia o Jezusie Chrystu-
sie, zanim przejdziemy do analizy znakow okre$lajacych Jezusa ChrystusaZ.

Mowiace o wspotczesnej chinskiej teologii katolickiej, mozna rozpoznad
gléwng lini¢ chrystologicznej refleksji, ktorg mozna nazwac ,,chrystologia
konfucjanska”, wedtug ktorej Jezus jest czesto uwazany, w sposob konfu-
cjanski, za ,,cztowieka Niebios”, ktory sprawia lub reprezentuje jedno$¢
miedzy niebem, cztowiekiem i ziemia?. Przedstawianie Jezusa jako ,,ukrzy-
zowanego i zmartwychwstatego medrca (25, B shéng)” jest charaktery-
styczne dla calego konfucjanskiego $wiata, nie tylko Chin, ale catej Azji
Wschodniej*.

Zarysowanie paraleli migdzy Jezusem a starozytnymi medrcami byto
sposobem na ukazanie roli chinskich klasykéw w ekonomii zbawienia. Po-
réwnanie Jezusa 1 Konfucjusza bylo centralnym punktem refleksji zwlasz-
cza w pismach Marka Fanga®. Inni teolodzy akcentujg to, ze Jezus jest wzo-

' G. EVERS, J. HAN ZHIHAI I IN., Chrzescijanstwo i Kosciol w Chinskiej Republice Ludowej,
Warszawa 2003, s. 72.

2 M. FEDOU, Regards asiatique sur le Christ, Paris 1998; B. VERMANDER (red.), Le Christ
chinois. Heéritage et espérance, Paris 1998.

3B. VERMANDER, Jesus Christ as Seen by Chinese Catholic Theologians Today, w:
R. MALEK (red.), The Chinese Face of Jesus Christ, t. I1Ib, Sankt Augustin 2007, s. 1421-1430.

4J. TAN YUN-KA, Jesus, the Crucified and Risen Sage. Constructing a Contemporary Con-
fucian Christology, w: R. MALEK (red.), The Chinese Face of Jesus Christ, t. 1llb, s. 1481-1513.

5 D. KLEINOWSKI-ROZYCKI M1 | Marka Fang Chih-junga (/77 & 48) poréwnanie relacji
do uczniéw Jezusa i Konfucjusza, w: TENZE (red.), F /#1714 i, Chrystologia chiriska. Teolo-
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rem realizacji mito$ci, jest przykladem humanitarno$ci, zyczliwosci (1~
rén) i synowskiej miltosci (% xiao). Inne ujecia, bazujace na teologii %
(<) qi, ukazujg nowe perspektywy interpretacyjne uzdrowienczej mocy
Chrystusa, a manifestacja gi w czynach Jezusa (energia kosmiczna Chrystu-
sa) jest wezwaniem do integracji roznych sfer ludzkiej egzystencji. Np. Ma-
deleine Kwong ukazuje cigglos¢ historycznego Jezusa i kosmicznego Chry-
stusa za pomocg kategorii gi°.

Aloysius Chang w kilku artykutach utorowat droge do tego, co nazywa
,chrystologig zycia”, tzn. chrystologia zakorzeniong w tajemnicy zycia, jaka
mozna znalez¢ w chinskiej filozofii. Swoje podejscie opart na mysli wspot-
czesnego chinskiego filozofa Fang Tung-Mei ( /7 *f 3¢ Fang Dongméi,
1899-1997). Aloysius Chang podejmuje si¢ zadania opracowania takiego
stylu uprawiania chrystologii, ktory uwzgledniatby chinskie postrzeganie dy-
namiki, ptynnosci i cigglosci zycia’. Na linii teologicznej Changa plasuje si¢
Joseph H. Wong (#% v ##6 Hudng Kébido) OSBCam, ktory poszed! nieco da-
lej, porownujac Nobilis Homo z filozofii Fang Dogmei z Chrystusem ukazy-
wanym przez Karla Rahnera, jako doskonatego cztowieka®. Do$wiadczenie
uczestnictwa Jezusa w tajemnicy Boga jest porownywane przez H. Wonga
do doswiadczenia taoistycznego medrca, ktory stanowi swoista jedno$é
z Tao. H. Wong tworzy nurt ,,chrystologii taoistycznej”, ukazujac jednoczaca
glebi¢ Tajemnicy Chrystusa, gdzie Jezus Chrystus staje si¢ centrum relacji
kosmicznych®.

gia i Kosciol w kontekscie chinskim, Opole 2008, s. 97-111. W artykule tym ukazuje, w jaki spo-
s6b Mark Fang Zhirong wykorzystuje teksty fint (Dialogi konfucjanskie) i interpretuje je z per-
spektywy chrzescijanskie;j.

¢ M. KWONG LAI-KUEN, Le souffle du Christ, w: B. VERMANDER (red.), Le Christ chinois, s.
151-167.

7A. B. CHANG CH’UN-SHEN, Une christologie de la Vie, w: B. VERMANDER (red.), Le
Christ chinois, Paris 1998, s. 141-149. R. MALEK [5 75 8/, Elementy chinskiego kontekstu chrys-
tologii. Fang Dongmei (1899-1997) o naturze ludzkiej, w: D. KLEINOWSKI-ROZYCKI ] 12 £f!
(ved.), FEIGHER L. Chiystologia chiriska, s. 11-41.

8 J.H. WONG, Homo Nobilis and Christ the Perfect Man. Fang Tung-mei, Karl Rahner, and
the Chinese Face of Jesus, w: R. MALEK (red.), The Chinese Face of Jesus Christ, t. 1llb, s.
1527-1554.

°J.H. WONG, Logos and Tao: Johannine Christology and a Taoist Perspective, ,,PATH”
(Pontificia Accademia Teologica) 2 (2003) nr 2, s. 341-374. W nurcie chrystologii taoistycznej
powstaty takze prace z perspektywy prawostawnej, m.in. HIEROMONK DAMASCENE, Christ the



CHINSKIE POJECIA ZWIAZANE Z HIPOSTAZA SYNA 157

Skupiajac si¢ na wydarzeniu wcielenia Chrystusa, niektorzy teologowie
w Chinach kontynentalnych zajmujg si¢ takimi tematami, jak: potrzeba
uswigcenia zycia $wieckich (Shen Yifan), ukazanie, jak Jezus tu na ziemi
ukazatl niebieskie zycie Boga (Wang Weifan), ponowne ukazanie sensu
$wiata materialnego w oczach Boga (Ding Guangxun)'’. Na szczegdlng
uwage zashuguje motyw Chrystusa Kosmicznego w pismach Dinga. Wedlug
owej ,,chrystologii kosmicznej” punktem wyjscia jest przekroczenie falszy-
wych podziatéw w chinskim Kosciele pomiedzy wierzacymi i niewierzacy-
mi, a punktem kulminacyjnym jest Kosmiczny Chrystus — jako centrum du-
chowej podrézy, prawdziwy punkt omega dziejow!'!.

Doceni¢ nalezy takze chrystologie ,,oddolne”, bardziej popularne, uka-
zujace chinskie twarze Chrystusa. Przeglad kazan gloszonych w ostatnich
dziesigcioleciach w chinskich kosciotach protestanckich ukazuje akcenty
w obrazie Chrystusa: Niebianski Lekarz, Oredownik, Doradca, Medrzec!?.

Najbardziej wplywowymi refleksjami chrystologicznymi $wiata chin-
skiego sg dziela prezbiterianskiego teologa Choan-Seng Songa (4% Ji &
Song Qudnsheng), o ktorym wspomniano juz wczesniej. W swej trylogii
Krzyz w $wiecie Lotosu rozwija chrystologie ,,zorientowang na Jezusa” (Je-
sus-oriented christology), jako teologi¢ narratywna (albo teologi¢ historii),
ze wzgledu na jej cel, ktorym jest konstruowanie chrystologii adekwatnej do
jej azjatyckiego kontekstu, do ktérego podej$cia czysto historyczne i metafi-
zyczne nie przystaja'®. Na linii mys$li C.S. Songa plasuje si¢ inny tajwanski

Eternal Tao, California 2004, jak i ewangelickiej: YUAN ZHIMING, Lao Tzu and the Bible.
A Meeting Transcending Time and Space, Indiana 2010.

1 WANG WEIFAN, The Pattern and Pilgrimage of Chinese Theology, ,,Chinese Theological
Review” 5 (1990), s. 42; dostepne w formie elektronicznej: http:/www.christianityinchina.org/-
PreGen/n336/CTR1990.doc. 09.07.2012.

WE. TANG, The Cosmic Christ. The Search for a Chinese Theology, w: R. MALEK (red.),
The Chinese Face of Jesus Christ, t. 11lb, s. 1515-1526. Artykut jest proba oceny chrystologii bi-
skupa Dinga. W pracach Dinga mozna odkry¢ znaczacy wpltyw mysli Teilharda de Chardin:
T. DE CHARDIN, Czlowiek, Warszawa 1984; TENZE, Zarys wszechswiata personalistycznego, War-
szawa 1985; TENZE, Moja wizja swiata, Warszawa 1987.

12.G. OBLAU, Himmlischer Arzt, Fiirsprecher, Mahner und Weiser: Das Christusbild in chi-
nesischen (evangelischen) Zeugnissen der Gegenwart, w: R. MALEK (red.), The Chinese Face of
Jesus Christ, t. 11Ib , s. 1431-1456.

BP. C. PHAN, Jesus with a Chinese Face. C.S. Song’s Jesus-Oriented Christology, w:
R. MALEK (red.), The Chinese Face of Jesus Christ, t. 11Ib, s. 1392-1420.
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teolog prezbiterianski, Wang Hsien-Chih, ktory mowi o Chrystusie jako bra-
cie wszystkich tajwanskich ludzi, przyjmujgcego na siebie ich cierpienia'®.

Kilka przyktadow chinskich chrystologow pokazuje wyraznie specy-
ficznie chinskie podejscie do uprawiania teologii. Chinscy teologowie sg
bardziej zainteresowani relacjami migdzy wiarg a etyka, a ich glownym ce-
lem badan jest znalezienie podstaw do zachowan etycznych chrzescijan
1 dla praktycznego zycia Kosciolow, a nie rozwazania na temat formul do-
gmatycznych. Ta tendencja do ,teologii praktycznej” jest rzeczywiscie
zgodna z tradycja myslenia chinskiego, ktore jest zorientowane pragma-
tycznie 1 koncentruje si¢ bardziej na praktyce niz na abstrakcyjnym rozumo-
waniu. Wszystkie owe chrystologie czekaja na opracowanie, a przynajmniej
przyblizenie polskiemu czytelnikowi.

14 WANG HSIEN-CHIH, Jésus dans la foi de I’Eglise présbiterienne de Taiwan, w: B. VER-
MANDER (red.), Le Christ chinois, Paris 1998, s. 197-203.
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1. Syn Bozy jako ¥ Zi

Znak ¥ zi wskazuje nie tylko na syna, dziecko, ale jest kluczem, ktéry
wchodzi w sktad wielu innych znakow, nadajac im specyficzne znaczenie.
W sposob naturalny Syn Bozy, Jezus Chrystus, jest oznaczany tym zna-
kiem. Jednak warto wiedzie¢, jakie inne konotacje znaczeniowe sg zwigza-
ne z tym znakiem. Czy - zi z chinskiego wyznania wiary ma ten sam za-
kres znaczeniowy 1 te same konotacje kulturowe, oraz jest nosnikiem tego
samego obrazu $wiata, co sformulowania greckie 1 facinskie? Innymi sto-
wy: Czy K EWMAE T tianzhi de diushéngzi jest tozsame z tov Yiov tod
Ocod t0v povoyevij 1 z Filium Dei unigenitum? Bowiem Credo niceo-kon-
stantynopolitanskie chinskie, greckie i lacinskie tak wlasnie wyraza owa
tozsamosc.

Gdy przyjrzymy si¢ historii tego znaku oraz obrazowi $wiata, ktory ze
sobg niesie, okaze si¢, ze chinskie znaczenia mogg rzuci¢ §wiatlo na pewne
nowe przestrzenie tego, co jest zwigzane z synem, czyli ¥ zi, co w spojrze-
niu nie tylko teologicznym, ale 1 mistycznym, pozwala na przyjecie Swiatla
madrosci z Dalekiego Wschodu 1 poszerzenie granic usynowienia, ktorego
dokonal Bég w Jezusie Chrystusie.

1.1. Obraz znaku

Znak ¥ zi ukazuje dziecko z rozpo-
startymi ramionami. Istnieje takze forma
znaku ukazujgca dziecko bez ramion: T
le, lido, co oznacza: koniec, spelienie, jak
rébwniez znamienity, znakomity (wskazu-
jac na mozliwosci, potencje). Dziecko jest
pewnego rodzaju koncem: rodu, nadziei,
oczekiwania. Jest jednoczesnie spehie-
niem 1 wskazuje na pewne mozliwosci
rozwoju'>.

5 i FEE s, 166.
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Wedtug Ricka Harbaugha znak ¥~ zi przedstawia
dziecko ze ztaczonymi nogami i oznacza dziecko, sy-
na, jajko, nasiono'¢. Wedtug Wanga Hongyuana znak
¥ zi ukazuje dziecko zawiniete w pieluchy, ktorego
ramiona sg wolne. Odwotuje si¢ on takze do znaku
“#  zi, ktorego archaiczne znaczenie jest: rodzi¢!’.
Podobng etymologie podaje Li Leyi'®. Wspotczesne
znaczenie znaku ¥ zi to: znak, ideogram, stowo.
Grand Ricci podaje, ze starozytne znaczenia ¥ zi
(zwlaszcza z napisOw na brazie) sg zwigzane z zarg-
czynami, oblubiefczos$cig, opiekg, usynowieniem!'’.
Znak ¥ zi wedlug #it MR- Shuowén Jiézi ukazuje
wlosy na glowie dziecka. Znaczenia &t S fif 5F Shu-
owen Jiezi uwzglednia takze stownik etymologiczny
Li Leyi.

1.2. Podstawowe wspolczesne znaczenia

Podstawowymi znaczeniami znaku - zi sa:
dziecko, syn albo corka (wyjatkowo), chtopiec, dzie-
dzic, zstgpien, potomek, potomstwo. W tradycyjnej
medycynie chinskiej oznacza syna — jako element
zrodzony w pigciu relacjach migdzy pigcioma Zywio-
tami, fazami, czynnikami (z chinskiej kosmologii).

¥ zi oznacza rOwniez: pielegnowaé jak wilasne
dziecko, rozpieszcza¢. Oznacza takze male zwierzat-
ko, jak i jajeczko, nasienie, nasiono, ziarno. Znak ten
znaczy takze: indywiduum, osoba; réwniez: ty, Ty
(wyrazajac szacunek), wspotmatzonek np. w sformu-
towaniach [N ¥ néi zi — moja zona, 4+ ¥ wai zi —
mdj maz.

17 9205 WANG HONGYUAN, X FZFZIRA ], Aux sources de l'écriture chinoise, 3637 1997,

18 AsIRER, K FEA A4, AE T 20009, s. 496.
19 G.R. nr 11907.
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+ zi wystepuje takze jako sufiks wskazujacy na jaki$ stan lub zawdd,
np. - shi zi —uczony, £} zhou zi — flisak; jest to takze tytut honoryfi-
katywny medrcow i uczonych, co nalezy przettumaczy¢ po prostu jako
mistrz. Mistrzem par excellence jest Konfucjusz. W ,,Dialogach konfucjan-
skich” wypowiedzi Konfucjusza sg przytaczane w taki sposob: ¥ Fl+- Zi
yué..., czyli ,Mistrz rzekt...”, po czym nastepuje wypowiedz, sentencja.
Wiadomo, ze chodzi po prostu o Konfucjusza.

- zi oznacza rdwniez dzieto medrca lub mistrza starozytnego, np. ¥
Zhuangzi to dzielo starozytnego 3 J& Zhuang Zhou. Jest to takze sufiks
predykatu albo imienia religijnego. Oznacza takze szlachectwo, pochodze-
nie szlacheckie, wicehrabiego (czwarty stopien szlachectwa).

- zi oznacza takze maly przedmiot, pionek (w grze), grosz, drobng mo-
net¢. W matematyce oznacza cze$¢ ulamka, a takze w relacjach spolecz-
nych oznacza jaka$ podgrupe, np. F#f zi qun — podgrupa, F54 zi ji hé
— podzbior; asystent, pomocnik, vice-, zalezny, podwiladny.

W chifiskim kalendarzu ¥ zi oznacza pierwszy z dwunastu Hi32 di zh,
czyli Ziemskich Gatezi®® w potaczeniu z KT tian gan, czyli z Niebianski-
mi Pniami?! — dla oznaczenia lat, miesiecy, dni lub godzin wedlug cyklu

20 Ziemskie galezie jest to chinski system uzywany do pomiaru czasu. Powstat w oparciu
o astronomiczne obserwacje ruchu Jowisza. Poniewaz cykl obiegu tej planety wokot Stonca wy-
nosi w przyblizeniu 12 lat (doktadnie 11,86 lat), Chinczycy podzielili ekliptyke na 12 odcinkow,
a samego Jowisza nazywali Suixing (j& &), czyli Gwiazda Roczng. Kazdemu z 12 lat cyklu od-
powiadat jeden symbol w systemie Ziemskich Galezi.

W podobny sposob dzielono rok na 12 miesigcy. Wyrdzniano rowniez 12 kierunkoéw oraz 12
godzin, odpowiadajacych 2 godzinom w systemie zachodnim. Dla ulatwienia zapamigtywania 12
Ziemskim Galgziom przypisano 12 zwierzat chinskiego zodiaku. W przypadku godzin, kazdy
z symboli miat 2 znaczenia, np. “I> (Kon) moze oznaczaé caty okres od godz. 11 rano do 13 lub
srodek tego okresu, a wigc samo potudnie.

Ziemskie Galezie sa uzywane obecnie z systemem Niebianiskich Pni. Razem z nim skladaja
si¢ na tradycyjny kalendarz chinski oraz tzw. cykl sze§¢dziesiecioletni. www.pl.wikipedia.org
(15.09.2012).

2 Niebianskie pnie (lub dziesi¢¢ pni) to dziesieciostopniowy system cykliczny uzywany
w chinskiej filzofoii, alchemii i astrologii. Razem z ziemskimi gal¢ziami tworza one cykl szes¢-
dziesigcioletni, stosowany w chinskich kalendarzach tradycyjnych oraz w astrologii. W filozofii
tacza si¢ $ci$le z pojgciami yin 1 yang oraz z teorig pigciu pierwiastkow.

W epoce Shang istnial mit o dziesigciu stoncach, z ktorych kazde nosito nazwe jednego
z Niebianskich Pni i kazde ukazywato si¢ podczas jednego z dziesigciu dni starochinskiego tygo-
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sze$¢dziesietnego. - zi to takze galaz ziemska zwigzana ze znakiem zodia-
ku szczura ( §§, shit); pierwsza z dwunastu podwadjnych godzin: od 23:00 do
01:00, godzina szczura®’; emitowa¢, wydawaé dzwiek; mnozy¢ sie, rozmna-
zat, obfitowac; odsetki (z pieniedzy).

1.3. Znaczenia w starozytnych tekstach

Wyrocznia H &3 Jidguiwén postugiwala sie znakiem - zi, ktory miat
ksztalt odmienny niz wspoétczesnie. Inny wariant graficzny tego znaku stu-
zyt na okreslenie cyklicznych ziemskich gatezi, wystepujacych przy ozna-
czeniu daty, a inny wariant graficzny shuzyl do oznaczenia daty szostej
z dwunastu ziemskich gat¢zi. Wyrocznia uzywa tego znaku w znaczeniu:
syn, siostrzeniec; okazjonalnie: cérka, siostrzenica. Sformulowanie X ¥
you zi znaczy: mie¢ syna. Czasem pojawia si¢ ten znak w znaczeniu syna

dnia (fiJ; xiin). Krélowie Shangéw umieszczali niebianskie pnie w swoich imionach. Niektorzy
historycy uwazaja, ze pnie mogly odzwierciedla¢ dziesi¢¢ klanow pod rzadami Shangéw. Nie-
bianskie pnie powiazano z teoria yin i yang oraz pigcioma pierwiastkami juz po ich upadku.

W dzisiejszym jezyku chinskim niebianskie pnie sa powszechnie uzywane tak jak na Zacho-
dzie litery alfabetu podczas réznych wyliczen. W jezyku niealfabetycznym, w ktérym nie istnieje
skonczony zbior kolejno po sobie nastgpujacych znakow (liter), znalezienie takiej kolejnosci wy-
daje si¢ sprawa uzyteczna. Tak si¢ dzieje w chinskich wyliczeniach stosujacych pnie:

eJako oceny na studiach, przy czym przed Jid (bardzo dobry) wystepuje jeszcze You
(&), czyli celujacy.

eOznaczenia stron w dokumentach prawnych; w tym charakterze niebianskie pnie sa
réwniez popularne w Japonii.

eOznaczenia odpowiedzi do wyboru w testach.

eNazwy chemiczne, np. metanol: ¢ jidchin; etanol: LI yichun).

eNazwy choréb-wirusow: Hepatitis A: FHU 58 jidxing ganyan; Hepatitis B: Z i 7%
yixing ganyan.

eNazwy lig sportowych: Serie A: 7= H yijid.

eDawniej uzywano pni takze przy nazwach witamin; wyparly je jednak litery A, B,
Citd.

eOznaczanie postaci w dialogach, np. 1 pyta, £ odpowiada. www.pl.wikipedia.org
(15.09.2012). J.-C. MARTZLOFF, Le calendrier chinois, w: LES DOSSIERS DU GRAND RICCI,
Apercus de civilisation chinoise, Paris—Taipei 2003, s. 101-135.

22D. KLEINOWSKI-ROZYCKI, Idealy swiata konfucjanskiego na przykiadzie ,,Cesarzowej”
Zhanga Yimou, w: TENZE (red.), Chinskie katechezy, Warszawa — Zabrze 2012, s. 275.
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lub siostrzenca zmarlego, ktéremu sklada si¢ ofiar¢. Oznacza takze ksigcia
zwigzanego z domem krélewskim; jest to szef mtodszej gatezi rodu krolew-
skiego. Sformulowania FJ% zi zii albo £ FJ% dud zi zii znacza badz grupe
ksigzat tworzacych ze swoimi ludZzmi formacj¢ kombatantow, badz tez
przodkow grupy ksigzat, ktorym sktada si¢ ofiary. W sformutowaniu % /)»
¥ duo xido zi wyrocznia mowila o przywodcach mtodszych gatezi roznych
klanow, a w ¥ % | hudng dué zi — o przywodcach mlodszej gatezi klanu
Huanga ( % 7% Hudng Yin). ¥ zi moze przyjmowaé znaczenie potomka
czczonego na wielkim ottarzu przodkéw (K da zi), na glownym oltarzu
przodkow (H' ¥ zhong zi), na matym ottarzu przodkow (/N xido zi), na
najwyzszym oftarzu przodkow ( . ¥ shang zi), na zachodnim oltarzu
przodkéw (P4 ¥ x7zi). ¥ zi moze takze znaczy¢: wychowywaé swoje
dzieci. /N¥ xido zi oznacza nizszego oficera (jego tytul moze wystepowaé
po jego imieniu). ¥ zi to takze imi¢ wrézbity lub grupy wrozbitdw nie
zwigzanej wprost z dworem krolewskim, aktywnych w epoce . T Wu
Ding. Jest to takze nazwa deportowanego plemienia.  J¢ zi geng nato-
miast oznacza Zi Genga — zmarltego syna krola i, ] Wu Dinga, podobnie
jak 7%& zi gui Zi Gui — takze zmarlego syna kréla i, ] Wu Dinga.

Na bragzowych naczyniach za dynastii i Shang znak T zi przyjmowat
znaczenia: zmarty pierworodny syn, szef obecnego plemienia, oficer niz-
szej rangi.

Za panowania zachodniej dynastii Zhou P4 )i Xizhou znak - zi konty-
nuuje wiele znaczen, ktore pojawialy si¢ na kosciach wrézebnych. Oznacza
syna i dziedzica, ale takze K da zi oznacza pierworodnego syna z glow-
nej zony; JUF yudn zi oznacza pierworodng corke; T (' ) zi zhong
(zhong) oznacza drugiego w kolejno$ci narodzin syna; /N xido zi oznacza
syna kadeta, mtodszego; a Z 3 dud di zi to mlodsi bracia i kuzyni, kade-
ci (narodzeni po pierworodnym); okreslenie /N~ xido zi pojawia sie¢ w po-
rownaniach: jak male dziecko; 4X/N ¥ i xido zi — ja, jako male niedo-
$wiadczone dziecko; 4 1- sin zi — wnuczek; (1) {2 T zhong (zhong)
siin zi — mlodszy wnuczek, drugi w kolejnosci narodzin; ¥ {4 zi siin — syn
i wnuk: wszyscy potomkowie (pojawia si¢ tez w innych formach: &2 ¥ siin
zi, T 1414 zi zi siin sin, 1414 zi sin sun, 1341 sun sin zi, + 114 zi
zi siin); &7 shi sin zi — pokolenia potomkow (takze w formie: 11
4 shi zi zi sin); A ¥ T4 bdi zi gian sin — stu synow (i) tysigc wnukow,
czyli liczne potomstwo; & 12 wan zi siin — dziesiec tysiecy synow i wnu-
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kow, czyli wszyscy potomkowie; 2§ K T sin zi tian xia — wnuki i syno-
wie pod niebem, czyli potomkowie bedacy tutaj; & 55/NT- jitl zong xido zi
— potomkowie starozytnego rodu przodkow; i1 fit zi — corki i synowie;
K tian zi — syn Niebios, pan, wladca.

Zachodnia dynastia Zhou V4 Jil Xizhou znaku ¥ zi uzywa takze w zna-
czeniach: niedo$wiadczony chiopiec; szef obcego klanu; v ¥ gong zi —
pan, senior, feudal, wlasciciel lenna; /> ¥ xido zi — mlodzi cztonkowie
szlachty, mlodzi ksigzeta; a takze: czlonkowie galezi kadetow; bosman,
mitodszy oficer, podoficer (po tytule moze nastepowaé imie wiasne); KHifiZ]s
+ da shi xido zi — mlodszy asystent zarzadcy; 4 (#) zi shii — nazwa
milodszej galezi linii meskiej klanu f# Wei. Znak ¥ zi wchodzi w sktad
imion r6znych rodow, klanow i 0osob?3.

Wschodnia dynastia Zhou % & Dongzhou w stosunku do zachodniej
ma mniej wariacji znaku ¥~ zi, znaki ¥ zi, sg regularniejsze, wiele jednak
znaczen pokrywa si¢ z zachodnig dynastig. W pierwszym rzg¢dzie znak ten
wskazuje na syna 1 dziedzica. Istnieje tu takze wiele wyrazow ztozonych z
¥ zi: TF wdng zi — syn wladcy, krola, cesarza; K1 da zi — syn ze zwigz-
ku z gtéwng zong; JC ¥ yudn zi — syn pierworodny; ¥ "1 ( ') zi zhong
(zhong) — kolejny syn; />(/N) ¥ shao (xido) zi — mtodszy syn, kadet; 75(0)
F shii zi — syn mlodszej linii; /> (7/N) ¥ shao (xido) zi — (o sobie: ja, jako)
mate dziecko (niedo$wiadczone); 4% /> (/N)F yii shao (xido) zi — (o sobie)
ja male niedo$wiadczone dziecko; K/>(7IN)F mo shao (xido) zi — o sobie:
ja — beniamin, najmfodsze, ostatnie dziecko. ¥ zi u % J& Dongzhou moze
oznacza¢ corke wydang za maz; i zi méng oznacza pierworodng corke;
F () zi zhong (zhong) — to corka druga w kolejnosci narodzin; +
() zi shit — corka mlodsza lub z mlodszej linii; Z=¥- ji zi — corka najmiod-
sza, beniaminka; {4 zi siin — syn i wnuk: wszyscy potomkowie (wariacje
okre$lenia: &2 1 siin zi, 11414 zi zi sin sun, 1414 zi sun sun, 114
zi zi siin, T zi xing); ¥ 2 142 {4 zi zhi zi sin zhi siin — synowie sy-
now i wnuki wnukow, czyli wszyscy potomkowie; tH {15 shi shi zi siin
— z pokolenia na pokolenie synowie i wnuki, czyli pokolenia potomkdow;
K¥ tian zi — syn Niebios, cesarz, wladca; T wdng zi — pan, wladca,
a takze ksigze krolewski (mtodszy brat krola z dynastii 2 Chu). ¥ zi mo-
ze takze oznacza¢ pana, przetozonego klanu rodzinnego, panstwa; - zi

2 G.R. nr 11906.
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zi — corka pana (szefa klanu); A gong zi — pan, rzadzacy panstwem; 4 1
jin zi — szef klanu lub panstwa. ¥ zi moze oznacza¢ takze pana, szlachci-
ca; & zhdng zi — nazwa jednego z terytoriow panstwa 5 Jin. - zi poja-
wia si¢ takze w imionach witasnych osob.

W tekstach starozytnych znaczenie znaku - zi jest poszerzane z zacho-
waniem ciaglo$ci wezesniejszych etapow rozwoju. ,,Ksigga Dokumentéw”
=& Shijing  zi uzywa w znaczeniu czwartego stopnia w piecioklasowej
hierarchii szlacheckiej, jako wicehrabiego, jak réwniez w nastepujacych
znaczeniach: ¥ jin zi — cztowiek najwyzszych zastug; K¥ fii zi — czto-
wiek warto$ciowy, dzielny, odwazny, waleczny (zwrot uzywany przy zwra-
caniu si¢ do tego cztowieka); 75T chi zi — dziecko nowo narodzone; JG T
yudn zi — syn pierworodny; i ¥~ ri zi — ukochany, umitowany syn, naj-
drozszy syn; 114 zi sin, ¥ {42f4 zi zi sin sin — syn i wnuk: potomko-
wie; K¥ tian zi — syn Niebios, jedyny wiladca, cesarz Chin; /N xido zi —
jest to sformulowanie, ktorego uzywal cesarz na okreslenie samego siebie,
gdy zwracal si¢ do Niebios, a gdy zwracat si¢ do ludu jako Syn Niebios,
mowit o sobie — A yi rén. W sformutowaniu H ¥ jid zi ,,Ksiega Doku-
mentow” FH & Shiijing 1 zi uzywa w znaczeniu pierwszego z cyklu szes§é-
dziesigciu lat.

Ksiega Od” 5548 Shijing ze znaczen synowsko-cesarskich, ktore funk-
cjonujg w ,,Ksiedze Dokumentow” FH &8 Shiijing, przesuwa znaczenie - zi
w strong mtodosci nie tylko zwigzanej z elementem meskim. ¥ zi oznacza
tam: syna, corke, mtodziez, mtode dziewczeta; nazwe ogolng na ludzi mlo-
dych — chtopcow 1 dziewczynki; wskazanie na konkretnego czlowieka; ten
mezczyzna, ten cztowiek, ten, tamten; takze zwrot: ty, wy, Panstwo, a takze
jako: mtode (zwierzatko), jajko, zarodek; traktowac jak syna®*.

,.Dialogi konfucjanskie” Fi i Lunyl ¥ zi uzywaja w znaczeniu etycz-
nym: wypetnienia zadan wynikajacych z milosci synowskiej. Jest to takze
tytul nadany przez ucznidw swojemu mistrzowi, oznacza po prostu Konfu-
cjusza. Jest to takze tytul nadawany uczniom przez mistrza. Jest to tytut
wielkiej godnosci, wigzi, mitosci.

W ,Komentarzu Pana Zuo” 4 {% Zué Zhuan ¥ zi to tytul noszony
przez feudalnego ksiecia ( v gong), ktorego ojciec jeszcze nie zostat zto-
zony do grobu. Wystepuje takze jako nazwisko rodowe.

% Tamze.



166 CHINSKIE POJECIA ZWIAZANE Z HIPOSTAZA SYNA

U Mencjusza i §- Méngzi  zi jest uzywane jako prefiks lub sufiks,
shuzacy zdrobnialej formy imienia, nazwy.

W, Ksiedze Rytuatow” #850 Liji stowem  zi okre$la sie ksiecia dzie-
dzica, domniemanego dziedzica; jest to takze tytut wielkiego prefekta, gdy
jest on za granicg; jest to takze jeden z dwunastu znakow cyklicznych serii
W37 di zhi albo Ziemskich Galezi stuzgcych do notacji dni.

W leksykonie ## Eryd 1 zi oznacza pierwszy z dwunastu cyklow
serii #13Z di zhi albo Galezi Ziemskich stuzgcych do okreslania lat.

Tymczasem w ,,Opowie$ciach o panstwach” [ Guoyi ¥ zi oznacza
drobng monete, a w ,,Zapiskach historyka” 5 7iC Shiji adoptowanego syna
albo odsetki®®. W esejach iffi; Lun Héng jest to znak wskazujacy na pierw-
szy ze znakow zodiaku chinskiego, na szczura fi. shu, shuzacy do okresle-
nia roku narodzin korespondujacego z elementem wody 7K shui.

W, Ksiedze Wezesniejszych Hanow” Hi# s Qidn Hanshii ¥ zi ozna-
cza dzieto napisane przez starozytnego medrca.

1.4. Korzenie filozoficzne

Konfucjanski $wiat wypracowat odpowiedzi na pytania: kim ma by¢
syn, jak si¢ ma zachowywac, jakg pelni role w spoteczenstwie. W synu po-
ktadano nadzieje nie tylko dziedziczenia rodu, ale w kulturze, ktora nie wy-
ksztalcita osobnej klasy spolecznej kaptanow, to synowie wiasnie byli tymi,
ktorzy mogli sklada¢ ofiary za swych przodkéw, byli niejako gwarantem
zapewniania przyszto$ci pozagrobowej swych rodzicéw i1 przodkow.

Jednag z najwazniejszych cnét w konfucjanizmie oraz innych daleko-
wschodnich systemach etycznych jest # xido nabozno$¢ synowska. Ozna-
cza ona mitos¢, szacunek i postuszenstwo wobec rodzicow, przodkéw
1 krewnych. Mimo ogromnych przemian spotecznych w XX w., naboznos¢
synowska jest jedng z wartosci wysoko cenionych w Chinach, obu Koreach,
Japonii, Wietnamie, a takze na Tajwanie i w Singapurze.

Pod nazwa # xido kryje sie szeroki wachlarz pozadanych zachowan,
m.in. bezwzgledne poshuszenstwo wobec rodzicow 1 starszego rodzenstwa,
oddawanie im naleznego szacunku, §wiadczenie pomocy i opieki, w tym fi-
nansowej, tuszowanie 1 naprawianie ich bledoéw, a takze plodzenie meskich

2 Sy-MA TS’IEN, Syn smoka. Fragmenty zapiskéw historyka, Warszawa 2002.
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potomkow. Nabozno$¢ zaktada rowniez opieke nad starymi rodzicami,
ukrywanie przed nimi wszelkich probleméw 1 dbanie o ich dobre zdrowie
1 samopoczucie, a takze odbywanie zatoby po ich §mierci oraz oddawanie
im kultu w Zyciu pozagrobowym.

Chinscy autorzy tradycyjnie poswigcali naboznosci synowskiej wiele
uwagi, stala si¢ ona tematem wielu traktatow, w ktorych wyliczano przykta-
dy osob, ktore dokonaly wielkich wyrzeczen, zeby ja kultywowaé, np. 24
[Przyktady] Xiao (— - PU 3% ). Xiao znajdowala takze odzwierciedlenie
w prawie, np. $miercig karano syna, ktory przypadkowo przyczynit si¢ do
$mierci ojca.

Nabozno$¢ synowska znajduje wspotczesnie odzwierciedlenie m.in.
w prawodawstwie ChRL, ktore naklada obowiazek opieki nad rodzicami.
Z drugiej strony przed chinskim Nowym Rokiem policyjne statystyki odno-
towuja wzrost kradziezy i rozbojow — chinscy przestgpcy biorg si¢ do ,,pra-
cy”’, bo pragng wykazac si¢ xiao 1 zgodnie z tradycja uhonorowaé¢ swoich
rodzicow $wigtecznym podarkiem.

1.5. Konotacje teologiczne

Kim jest Syn z chinskiego Credo? Europa nie wypracowata tak mocno
idealow zwigzanych z synem, milo$cig synowska, znaczeniem syna w rela-
cjach rodzinnych, jak kultura chinska?’. W teologii chinskiej na podstawie
znaku ¥ zi i uwarunkowan kulturowych zwigzanych z jego rozumieniem
Chrystus stawia sie w postawie /N ¥ xido zi wobec Ojca (sformutowanie,
ktorego uzywal cesarz na okreslenie samego siebie, gdy zwracat si¢ do Nie-
bios), a jednoczesnie jest prawdziwym Czlowiekiem, w ktorym cata ludz-
kos¢ znajduje swoje spetienie, jest prawdziwym — A\ yi rén (sformutowa-
nie, ktorego uzywat Syn Niebios, zwracajac si¢ do ludu gdy méwit o sobie).
Chrystus jest jednocze$nie fiii ¥ ri zi — najukochanszym synem Ojca. Sg to
znaczenia przejete z , Ksiegi Od” #¥ 4¢ Shijing. Co wiecej, Chrystus jest
spetnieniem synowskich ideatow ,,Dialogéw konfucjanskiech” &yif Lunyt.

¢ B.D.R. HUGH, Chinese Family and Kinship. NY 1979, s. 98.

2" R. MALEK, Chiriskie oblicza Jezusa Chrystusa. Przeglgd problematyki oraz impresje iko-
nograficzne, w: T. SZYSZKA, A. WAS (red.), Oblicza Jezusa Chrystusa w kulturach i religiach
Swiata, s. 113—136.
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Jezus jest Synem, doskonalym Synem, wcielajacym wszystkie chinskie
synowskie ideaty. Jednocze$nie dla swoich uczniow jest Mistrzem. ¥ zi
w znaczeniu ,,Mistrz” w kulturze chinskiej od razu jest kojarzone w pierw-
szym rz¢dzie z Konfucjuszem, dlatego uzywajac ¥~ zi na okre$lenie Jezusa,
nie mozna poming¢ odniesien do Konfucjusza?®. Podobnie i Laozi & ¥
Ldozi w swym imieniu ma znak mistrza ¥ zi jako wielki, obok Konfucju-
sza, mistrz 1 fundator nurtu religijno-filozoficznego, jakim jest daoizm. Nie
mozna méwi¢ w Chinach o Jezusie Chrystusie nie odnoszac si¢ do Laozie-
20%°. Wielu innych medrcéw ma w swym imieniu znak ¥ zi, dlatego Jezus
Chrystus, bedac ¥ zi, plasuje si¢ obok nich. Zadaniem chrzes$cijanskiej teo-
logii jest ukazanie wyjatkowosci § zi Chrystusa, jako przekraczajacego je-
dynie chinskie kategorie kulturowe, bo bedacego K F M E ¥ Tianzhii de
dushengzi — Jednorodzonym Synem Bozym.

+ zi w kulturze chinskiej, pomimo pewnej zalezno$ci, podporzadkowa-
nia, ma konotacje niezwykle pozytywne. Wiaze si¢ z krolewskoscia, dzie-
dziczeniem, wladaniem, ksigzecoscig, szlachectwem, zastugami, odwaga,
walecznoscig, pierworodztwem, ukochaniem, z Niebiosami (Syn Niebios),
wypehianiem zadan wynikajacych z mitosci synowskie;j.

Nie wiadomo, czy nie jest tak, iz thumaczenia imienia Jezus Chrystus,
dokonane przez buddyjskich mnichéw pomagajacych nestorianom, zwigza-
ne ze szczurem, nie mialy w zamiarach pozytywnych konotacji, odnoszg-
cych sie do esejow ] Lun Héng, gdzie znak ¥~ zi wskazuje na pierwszy
ze znakow zodiaku chifiskiego, na szczura K shi, jako idei czasowego
pierwszenstwa. Podobnie dotyczy to pierwszej z dwunastu studwudziesto-
minutowych godzin cyklu dziennego, ktérg znak ¥ zi okre$la jako godzing
szczura. Intuicja ta jednak wymaga glebszych badan.

2 YEO0 KHIOK-KHUNG, Musing with Confucius and Paul. Toward a Chinese Christian The-
ology, Cambridge 2008.

¥ YUAN ZHIMING, Lao Tzu and the Bible. A Meeting Transcending Time and Space, Indiana
2010.
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2. Syn Bozy jako Logos, czyli Droga i Dao

18 Dao z jezyka chinskiego na jezyk polski nalezy przettumaczy¢ po
prostu jako ,,droga”. Jednak jest to droga szczegolna. W kulturze chinskiej
to nie jest ta sama droga, co w kulturze europejskiej, nie jest to po prostu le-
$na $ciezka lub autostrada’®.

1 Dao (w innej trans- )
krypcji Tao) to jedno z naj- st \\5‘:\:&:«-
wazniejszych poje¢ filozofii
chinskiej, ktore takze jest
szczegllnie inspirujace dla
$wiata Zachodu i1 wptyneto
na ruch New Age’!. Zarowno
znak, jak 1 pojecie dao jest
dla naszych rozwazan istotne
takze z tego powodu, zZe bu-
dzi ono obawy wielu duszpa-
sterzy 1 egzorcystow, przypi-
sujacych temu pojeciu demoniczne konotacje. Sprawa jest powazna i warto
na nig zwroci¢ szczegodlng uwage, poniewaz jest przyczyng zamieszania
1 niejasnych postaw ksi¢zy, od ktorych mozna by oczekiwac jasnej doktryny
w sprawach azjatyckich wplywow na wizje $wiata 1 na duchowos¢: Co
mozna ,.bezpiecznie” przyja¢? Co nas moze ubogaci¢? A co rzeczywiscie
od Ztego pochodzi?*? Od dwudziestu pigciu lat w Polsce jak grzyby po
deszczu rosng sitownie, kluby fitness, ktére odwotuja si¢ wprost w swej fi-
lozofii ruchu do J& Dao, jak i do % gi, ktore zostanie omowione w nastep-

)7\1

30C.J.D. JAVARY, Dao, le pseudonyme chinois de I'ineffable, w: F. LENOI, Y.T. MASQUELIER
(red.), Encyclopédie des religions, t. 11: Themes, Paris 1997, s. 1490-1491.

3UF. CAPRA, Tao fizyki. W poszukiwaniu podobieristw miedzy fizykq wspdlczesng a mistycy-
zmem Wschodu, Krakow 1994,

22W tym kontek$cie warto zwrdci¢é uwage na publikacje ks. prof. Zwolifskiego oraz
ks. prof. Posackiego. A. ZWOLINSKI, 7o juz byto, Krakow 1997; TENZE, Chiny. Historia. Teraz-
niejszos¢, Krakow 2007. M. PIOTROWSKI, Magia — cata prawda. Teksty o okultyzmie publikowa-
ne na tamach ,, Mitujcie sie!”, Poznan 2010.
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nym rozdziale. We wszystkich typach szkot od
podstawowych, poprzez licea, az po studia na za-
jeciach z wychowania fizycznego proponowane s3
elementy jogi, karate, kung-fu, tai-chi, aikido. Jed-
ni ksigza sami si¢ wlaczaja w ¢wiczenia, zdoby-
wajac kolejne stopnie w rozwoju dalekowschod-
nich sztuk walki, inni egzorcyzmuja, widzac
chinskie znaki i1 ktanianie si¢ adeptow przed wize-
runkiem O Sensei Morihei Ueshiby i 2 }#%}*, za-
rzucajac batwochwalcze praktyki. Biskupi zdaja
sie nie widzie¢ problemu, nie wydali do tej pory
zadnego dokumentu, ani nie zebrali zadnej grupy
roboczej, ktora przestudiowalaby temat, aby
okresli¢ granice ortodoksji. Tym bardziej nalezy
sie przyjrze¢ temu pojeciu.

2.1. Obraz znaku

Wedlug Li Leyi znak i dao ma pierwotng
forme 5 (%) ddo, czyli przewodnik*. Ponizej
znajduje si¢ 1T xing, co oznacza droge, uporzad-
kowanie, nastgpstwo, hierarchi¢. Na gorze znaj-
duje sie & shou, co oznacza glowe, czoto, pierw-
szg pozycje, lidera, pierwszego. Pierwotne
znaczenie to: prowadzi¢, a nastepnie takze droga.
Wedtug Harbaugha znak 18 ddo przedstawia ruch
i_ chuo oraz glowe ¥ shou z wlosami i prze-
dziatkiem**. Znak H zi obrazuje nos, oznacza:
sam, od, osobiScie. Znak H mu oznacza oko.
Znak ten obrazuje kogos$ (glowe, oko, nos), kto
podaza, porusza si¢, jest w ruchu, kontynuuje,
w sposob uporzadkowany, harmonijny, celowy
(przewodnik).

B AIREk, KA A A, BT 2000, s. 62.

RIS, 8. 330.
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2.2. Podstawowe wspolczesne znaczenia

Podstawowym znaczeniem i ddo jest droga, $ciezka, a dalej: wyzna-
cza¢ drogg, prowadzi¢, komunikowac, trasa, kanal. We wspotczesnym jezy-
ku informatyki i dado oznacza $ciezke magnetyczng na dysku. W anatomii
18 dao oznacza ujScie (np. drog moczowych). Jest to takze droga do kro-
czenia, w znaczeniu: sposob dziatania do nasladowania (np. w moralnosci,
w polityce), droga moralna, principium metafizyczne, zasada. 18 dao ozna-
cza takze: by¢ wyznawca, promowac jakas doktryne, by¢ adeptem czegos,
np. ruchu religijnego, sekty.

W filozofii chinskiej 1 ddo jest ostateczng prawdg, rzeczywisto$cig
najwyzsza. Jest to Droga, ktéra nie moze by¢ pojmowana przez dyskursyw-
nego ducha, lecz manifestuje si¢ naturalnie w losie dziesigciu tysigcy
istnien. Jest to rzeczywisto$¢ ostateczna, przekraczajgca rozrdznienia zmy-
stowe 1 pozazmystowe istnien, ale ktora mozna do§wiadczy¢ poprzez prak-
tykowanie cnot (i dé). Catkowicie niewyrazalne i niepojete Ddo 1 mani-
festuje si¢ w podwdjnym aspekcie: obecnosci (5 you) i absencji ( # wii).

18 ddo oznacza takze daoizm (taoizm) oraz daoiste (taoiste). Oznacza
rowniez: sposob postepowania, styl, sztuke, metodeg; sposéb komunikowa-
nia si¢ Niebios i ziemi, swigtych mocy i czlowieka; stworzenie dzieta (ma-
gicznego lub technicznego); moc jasnowidza, maga, krola.

18 dao oznacza: 1zadzi¢, porzadkowac; rzad; cywilizacyjna (cywilizuja-
ca) wladza krolewska; zasada porzadku, ktéra manifestuje si¢ w réznych
dziedzinach rzeczywistosci; rada, informacja stowna (aby ukaza¢ inny spo-
sob dziatania, inng drogg); mowic, nauczaé, wypowiada¢, ttumaczy¢; sto-
wo, ktore poucza; doktryna; rozprawa; ideat do nasladowania; wyraza¢ (np.
podzigkowanie, przeprosiny); komunikowaé; napisana sztuka, dekret, po-
rzadek; danie (positek); promien (stofica), w sformutowaniu: — i & y/
dao guang — promien $wiatla; przedmiot w ksztalcie linearnym: mur, wat,
roéw, grzbiet gorski, fala; raz (w znaczeniu, jeden raz, dwa razy...); wie-
dzie¢, postrzegac, oglada¢, widziec.

W buddyzmie i dao oznacza droge, $ciezke prowadzaca do przebu-
dzenia, bodhi # 4% pu ti. W sformutowaniu 7N 18 /it dao oznacza sze$é
mozliwych dréog ponownych narodzin albo przeznaczenia mozliwych
W momencie $mierci.
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Znak ten byl uzywany takze w historycznej administracji i oznaczal
dzielnice graniczng (za dynastii ¥ Han), prowincje (za dynastii # Tang),
region specjalnie administrowany przez cenzora misji (od dynastii %
Song do dynastii F] Ming), region, podrzedng jednostke prowincji (za dy-
nastii i Qing), dywizje cenzoratu odpowiedzialnego za prowincje (od dy-
nastii i} Ming do dynastii & Qing). 1 dao oznacza ofiare¢ dla duchow
drog, a takze: od, poczawszy od; uzywany takze jako partykula albo sufiks
eufoniczny?>.

2.3. Znaczenia w starozytnych tekstach

18 dao na napisach naczyn z bragzu 4x 3 Jinwén w zachodniej dynastii
Zhou 74 &l Xizhou oznaczato droge, a sformulowanie 1718 xing dao — dro-
ge przejscia; H 18 shéng dao — sprawdzi¢ drogi przejscia; 1& dao bylo takze
cze$cig imion 0sob. We wschodniej dynastii Zhou & Déngzhou & ddo
oznaczalo przewodzi¢, dyrygowaé; T-i& wdng ddo — nie kroczy¢ droga
prawa, nie przestrzega¢ wlasciwego sposobu dziatania.

W poszczegdlnych tekstach starozytnych 18 ddo mialo rozne odcienie
znaczeniowe. W, Ksiedze Dokumentow” #H Z8  Shiijing oznaczalo droge
komunikacji, $ciezke, a takze postepowac jakas droga. Oznacza takze zasa-
de, principium, prawo naturalne. W ,,Ksiedze Dokumentow” FH 48 Shijing
wystepuje sformutowanie Ki& tian dao, oznaczajace droge Niebios: prawo
wyznaczone i przez niebiosa, i prawo, ktérymi Niebiosa si¢ kierujg. W sfor-
mulowaniu T 18 wdng ddo ,Ksiega Dokumentow” mowi o krolewskiej
drodze, o prawych sposobach dzialania wladcy; i dao oznacza: prowadzié
si¢ jak nalezy, kroczy¢ drogg spetniania obowigzkow.

W ,Ksiedze Pie$ni” 5§ 48 Shijing i ddo oznacza: podazaé, kroczy¢,
i$¢; 1718 xing dao — podrozowac; mowié, opowiadaé, wyrazaé, przedsta-
wiaé; NTJIE b ké dao — znaczy niemozliwe do wypowiedzenia.

,.Dialogi konfucjanskie” Fif: Lunyii postuguja sie stowem i dao w na-
stepujacych znaczeniach: zgodno$¢ z porzadkiem naturalnym, indywidual-
na $wiadomo$¢ moralna; i wii dao — ten, ktory zszedt z drogi, stal si¢
ofiarg nieporzadku, zagrozony jest unicestwieniem; sposob myslenia, za-
chowania, wlasnego rozumienia; doktryna.

3 G.R. nr 10535.
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W ,, Komentarzu Pana Zuo” /2% Zuo Zhuan 1& ddo otrzymuje odmien-
ny odcien znaczeniowy, bo oznacza: porzadek spoteczny, dobrg organizacje
panstwa, a takze droge, metode zarzadzania panstwem, kierunek dziatan,
moralno$¢; oznaczato takze nazwe panstwa w 1§ Héndn.

W ,Ksiedze Przemian” % £8 Yijing i ddo oznacza nieuchwytny ruch
zycia; powszechna, uniwersalng zasade niedostepng poznaniu, postugujaca
sie dialektykg [2F5 yin yang (%&F Xi Ci). W ,,Rytuale Zhou” JEI#& Zhouli
18 dao oznacza zdolno$ci, umiejetno$ci, sztuki. W pismach filozofa Xun-
ziego fij ¥~ Xunzi — kierowa¢ sie, i$¢ wyznaczong linig, decydowaé, wyma-
ga¢, stosowaé. W konfucjanskiej ,,Ksiedze Rytualow” #& 5 Liji oznacza
klase, kategorig, rodzaj, a takze styl, sposob dziatania; poswigcenie czego$
bostwom drog i1 Sciezek; wypetié zadania zwigzane z jaka$ sytuacja, funk-
cja, spetiac urzad (np. XIE fit dao — wypetia¢ obowiazki ojca, FFE mu
dao — sprawowa¢ urzad matki). W encyklopedii % ¥ Gudnzi spotykamy
sformulowanie /N8 lin dao, ktore oznacza sze$¢ kanatow, czyli sze$é
otwordw ciata.

.Ksiega Pana Shang” 7 # i Shang Jin Shii uzywa stowa & ddo
w znaczeniu metody, procederu, postepowania, $rodek, a leksykon i 7
Eryd — w znaczeniu prawa, rzetelnoéci i proby. U Sema Qiana w ,,Zapi-
skach historyka” S5C Shiji 1 dao znaczy: przechodzi¢ przez, i$¢ droga
przechodzacg przez; ciek wodny, kanal rzeczny; kierunek, orientacja (jak
w 32 kierunkach rézy wiatréw lub czterech punktach kardynalnych).
W sformutowaniu i ddo jia Sema Qian wprowadza stowo ,,daoizm”, ja-
ko jedna z szesciu glownych gatezi tradycji filozoficzno-politycznych. Tak-
ze w znaczeniu okregu administracyjnego, zamieszkalego w wigkszosci
ludno$ci nie Han . W , Ksiedze Wczesnych Hanow” Hi#: &  Qidn Han
Shii 1 dao to droga nieSmiertelno$ci, sztuka Niesmiertelnych.

2.4. Korzenie filozoficzne

Z pojeciem i Dao wigze si¢ przede wszystkim mys$l religijna i filozo-
ficzna daoizmu®. Pojecie to jest tak wazne i glebokie oraz brzemienne
W znaczenia, ze na ogot podaje si¢ jedynie transkrypcje bez ttumaczenia.
Dao jest uniwersalng sita kosmiczng, manifestujaca si¢ w naturze i w czlo-

36 M. DARGA, Taoizm, Warszawa 2002; L. KOHN, Taoizm. Wprowadzenie, Krakow 2012.
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wieku. Bylo ono rozumiane, w pewnym sensie, jako ,,absolut” osiggalny
drogg mistycznej ekstazy (jedno$¢ z Dao) lub przez kult. Dao oznacza takze
droge, ktérg nalezy i8¢ w zZyciu moralnym 1 w doktrynie. W mysli da-
oistycznej wymienia si¢ m.in. atrybuty Dao: jest ono poza zasiggiem zmy-
stow 1 stow. Jedynym stowem, ktore wyraza jego sens, jest znak % xudn
(misterium, tajemnica). i Dao jest zrodlem wszystkiego, lecz istnieje sa-
mo z siebie, a bez niego nic nie moze istnie¢’. Jest matkg dla siebie i jedno-
cze$nie HR gen korzeniem wszystkich rzeczy. ¥ Dao jest nieaktywne, jest
jednak przyczyng wszelkiego dziatania, okreSlanego jako H#X zirdn, czyli
spontaniczno$¢ i naturalno$¢. i Ddo jest ponadczasowe, ponadprzestrzen-
ne, wieczne ¥ chdng®® oraz niezmienne. ¥ Dao mozna do$wiadczy¢ je-
dynie na drodze intuicyjnej i mistyczne;j.

Podstawowa klasyczna ksiega daoizmu 1& 248 Dao dé jing, ,Ksiega
Drogi i cnoty”, Jrozpoczyna si¢ niejako definicjg tego, czym jest & Ddo:

Dao, ktore moze byé nazwane, nie jest wiecznym dao (changdao 5 18).
Nazwa (ming %4), ktéra moze by¢ nadana, nie jest wieczna nazwa (changming
GED)

Bez nazwy (wuming JG44)* — oto jest poczatek nieba i ziemi.
Nazywane (youming 1 44) jest matka wszystkich rzeczy i spraw (wu #)*.
Dlatego ten, kto jest wiecznie beznamigtny, widzi to, co jest subtelne; ten, kto
namig¢tnosciami jest wiecznie ogarnigty, widzi ograniczone.

Te oba w parze sg tym samym, ale identyfikuje si¢ je pod ré6znymi nazwami.
Bedac tym samym, nazywane sg tajemnica (xuan ).

Tajemnica, ktora jest tajemnicg tajemnic — brama wszelkich subtelnosci®!.

37 R. MALEK, Elementarz chiiski (6). Dao, Logos i Stowo, ,,Chiny dzisiaj” 17 (2010) nr 4, s. 33.

38 Znak ' chdng oznacza zardéwno wieczny, trwaty, jak i zwykly.

3 Znak JC wu w interpretacjach neotaoistycznych oznacza niebyt, znak wystepujacy w na-
stepnym wersie 4 you oznacza byt, za§ oba razem tworza w filozofii chifiskiej parg przeci-
wienstw. Nalezatoby traktowac¢ dalsza czg¢$¢ tekstu jako rozwazania dotyczace cztonow alternaty-
wy tacznej ,,zarazem byt i niebyt” nazw (ming).

40 Ten znak #) wu oznacza przedmioty, relacje migdzy nimi, sprawy i zdarzenia. Wszystko,
€O ma nazwe, jest rzecza.

# Laozi: TERIE AR E. A AARHE S . WA KM Ih: A2 EY B U AR
DAL WA DB e 0 Rt M S0 R Ko X2 X0 R,

Dao ké dao, féichang dao. Ming ké ming, féichang ming. Wuming tiandi zhi shi; youming wanwu
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Z 18 Dao zrodzity si¢ wszystkie inne byty. Jedyna chinskg formula,
ktora adekwatnie wyraza istnienie i Dao, jest znak % xudn, tzn. tajemni-
czo$¢. 1 Dao jest zrodtem wszystkiego, lecz istnieje samo z siebie; jest
matkg i korzeniem dla siebie. W i {548 Ddo dé jing znajdziemy nastepuja-
cy schemat kosmologiczny: Dao — Niebiosa — Ziemia — wszystkie rze-
czy (w Chinach mowi si¢ ,,dziesie¢ tysiecy rzeczy”). Inny schemat wyraza
to nastgpujaco: Jednia (Dao) — Dwojnia (Niebiosa i Ziemia, yin-yang) —
Trojnia (Niebiosa, Ziemia i Czlowiek), tzn. wszystkie rzeczy. i Ddo jest
wszechobecne, uniwersalne, jest zasada, podstawg wszystkiego, Zrddlem
zycia 1 dziatania ludzkiego, ma w pewnym sensie charakter aksjologiczny
1 ontyczny.

16 Dado jest wprawdzie niewyrazalne, tzn. brakuje stow, by je opisac,
jednoczesnie jednak mozna go doswiadczy¢ bezposrednio, opierajac si¢ na
bezakcyjnosci (bezdziataniu) Jo A wiuwéi (ktore jednak nie jest pasywno-
$cig) i na spontanicznos$ci, naturalno$ci H4X zirdn.

Z rozdziatu 25. wynika, ze 1 Dao jest bytem absolutnym i znajduje si¢
w nieskonczonym ruchu i dzialaniu:

Oto jest rzecz niezréznicowana a dojrzata (i cheng);
zrodzona przed niebem i ziemia;

spokojna — cicha —

niezalezna od niczego i niezmienna.

Dziata wszegdzie wolna od niebezpieczenstw.

Mozna by ja bylo uwaza¢ za matke Swiata.

Ja nie znam (%1 zhi) jej imienia (%4 ming).
Oznaczajac ja znakiem, nazwe ja Dao.

Przymuszony do tego, by nadac jej imi¢ — nazwe ja Wielka.
Wielka nazwe Wszedzie Dziatajaca.

Wszedzie Dziatajaca — nazwe Powracajacy.

zht mii. Guchang wiy, yi guan qi miao, chang you yu, yi guan qi jido. Ci liang zhé, tong chii ér
yiming, tong wei zhi xudn. Xuanzhiyouxuan, zhong miao zhi mén. Laozi. Ksigga dao i de z ko-
mentarzami Wang Bi, Krakow 2006, s. 26. Istnieje wiele thumaczen 81848 Dao dé jing. Ttuma-
czenie A.I. W¢jcik na jezyk polski jest nie tylko w miar¢ mozliwosci dostowne, ale dobor stow
wykazuje niezwykta dbato$¢ o wiernos¢ tradycji jezykowo-filozoficznej. Bardziej literackim thu-
maczeniem, jednak mniej precyzyjnym, choc¢ ,l1zejszym”, jest: LAO TSY, Droga. Tao te king,
Wroctaw 2001.
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To dlatego dao jest wielkie, niebo jest wielkie, ziemia jest wielka, rowniez
wladca jest wielki.

Na $wiecie jest czterech wielkich, a jednym z nich jest wtadca.

Cztowiek kieruje si¢ regutami ziemi;

ziemia kieruje si¢ regutami nieba;

niebo kieruje si¢ regutami (V£ fa) dao,

a dao kieruje si¢ regutami natury (2R ziran)*.

Czlowiek, wedlug daoizmu, jest w stanie pozna¢ i wcieli¢ to, co abso-
lutne i wieczne, tzn. jest on nosicielem i Dao i do jego zadan nalezy przy-
czynianie si¢ do tego, by w nim samym i w naturze bylo miejsce dla 1
Dao. W jednym z tekstow, zachowanym w kanonie pism daoistycznych
Daozang, mowi si¢ o tej mozliwosci w nastepujacy sposob:

Dao mozna posias¢ (dostownie: ,,wnij$¢ w Dao”) tylko na podstawie rze-
telnosci. Zachowac je mozna tylko przez medytacj¢. Stosowac je mozna tylko
w stabosci. Zachowujac rzetelnos¢, uchodzi si¢ za ghupca. Medytacja podobna
jest do wariactwa. Stabo$¢ uwazana jest za niemoc. Jednakze jesli tak jest, to
zapomina si¢ o wszelkich ksztaltach (tzn. rzeczach materialnych). Zapomniaw-
szy za$ ksztalty, zapomina si¢ o sobie. Zapomniawszy o sobie, zapomina si¢
0 zapomnieniu (tzn. wchodzi si¢ w Dao). Wstepujacy w Dao wie, kiedy nalezy
si¢ zatrzymac. Zachowujacy Dao w sobie wie, ze musi by¢ ostrozny (by go nie
straci¢). Stosujgcy Dao zna jego (przeogromng) glebie (tajemniczo$¢)®.

2 Laozi: TR e XM 55250 LA FAT I ASGAD o] LLAR R BE,
BRI F 2 FHED SAZ A EIR . KEI#ED #EED . HOERD RRD H#iKo
FIRR A PR B 15 A HWERD RVEIED 3675 AR . (You wil hiin-
chéng, xian tiandi shéng. Ji xi liao xi, duli ér bu gdi, zhou xing ér bu dai, keyi wéi tianxia mii. Wi
buzhi qi ming, zi zhi yué dao, qiang wéi zhi ming yué da. Da yué shi, shi yué yudn, yudn yué fan.
Gudao da, tian da, di da, wang yi da. Yu zhong you si da, ér wangjiqi yt yan. Rén fa de, di fa ti-
an, tian fda dao, dao fd ziran.) Laozi. Ksiega dao i de z komentarzami Wang Bi, tt. A. 1. Wojcik,
Krakow 2006, s. 64. Termin %X ziran oznacza zaréwno to, co si¢ dzieje samo z siebie, jak i sa-
ma przyrodg, stad ostatni wers rownie poprawnie mozna przetlumaczy¢ jako: ,,...a dao podaza za
samym sobg”.

43 Cyt. za. R. MALEK, Elementarz chinski (6). Dao, Logos i Stowo, s. 33.
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Pojecie 18 Dado jest obecne we wszystkich chinskich koncepcjach §wia-
ta 1 czlowieka, takze w konfucjanizmie. Najbardziej jest jednak charaktery-
styczne dla daoizmu, w ktérym panuje przekonanie, ze wszystkie problemy
cztowieka i $wiata mozna rozwigza¢ dochodzac do ich korzeni, tzn. gdy po-
wroci sie do Dao, czyli #13E gui Dao. Ow powrdt do Dao stanowi tez istote
wielkich praktyk daoizmu, zarbwno w medytacji 1 w liturgii (kulcie), jak
1 np. w alchemii czy tez innych zewngtrznych praktykach gimnastycznych,
facznie ze wspomnianymi juz sztukami walki, jak réwniez zwigzanych
z seksualno$cig. Warunkiem jedno$ci z i Ddo jest ,,puste serce”, tzn. serce
oczyszczone z niepotrzebnych emocji, pragnien, pozadliwosci. Medytacja,
recytacja ksigg Swietych, posty i abstynencja, liturgia 1 inne praktyki stuza
tym wlasnie celom.

Daoisci stawali w pewnej opozycji do konfucjanistow. Konfucjanizm
uznawat, ze cztowiek moze si¢ w petni rozwing¢ jedynie w kontaktach spo-
tecznych, czyli wewnatrz kultury; tymczasem daois$ci uwazali, Ze to, co naj-
bardziej rozwija czlowieka, to kontakt z naturg. Zaréwno konfucjanizm, jak
1 daoizm sg rozumowym badz teoretycznym ujeciem roznych aspektow zy-
cia rolnikow. Rdéznig si¢ migdzy soba, poniewaz skupiajg si¢ na innych
aspektach. Taoi$ci idealizowali prostotg spoteczenstwa prymitywnego, pote-
piali cywilizacje, nasladowali niewinno$¢ dzieci, pogardzali wiedza*. Ze
wzgledu na to, ze 1 Dao jest czyms$ ,,bezksztaltnym” (utozsamianym cze-
sto z prachaosem V¥l hundun) i ,,nieobrobionym”, jak kloda drewna, ide-
alem spotecznym daoistow byla w duchu J& & wiwéi i HR zirdn swego
rodzaju naturalno$¢ i1 jednocze$nie osiggniecie stanu doskonalej beznamiet-
no$ci, jedno$ci z 1 Dao. Stad tez pochodza pielegnowane w daoizmie
praktyki medytacji i eremityzmu, ktorych celem bylo niejako opréznienie
mikrokosmosu ze wszystkich zbednych elementéw, przede wszystkim po-
zadliwosci, reprezentowanych w daoizmie religijnym przez rézne duchy
i demony, i przygotowanie ,,mieszkania dla & Ddo”*. Zdaniem R. Malka
tego typu ,,Daologia” sprawia, ze daoizm jest religia oferujaca swego ro-
dzaju ,,zbawienie w Dao™. Ze wzgledu na przebogate konotacje, pojecie

#“D. KLEINOWSKI-ROZYCKI, Uwarunkowania filozofii i religijnosci chiniskiej, w: TENZE
(red.), Chinskie katechezy, s. 264.

4 TENZE, Elementy taoistyczne obecne w ,,Hero” Zhanga Yimou, w: TENZE (red.), Chiriskie
katechezy, s. 277-284.

46 R. MALEK, Elementarz chiriski (6). Dao, Logos i Stowo, s. 34.
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18 Dao bardzo wczesnie zostato zaadaptowane do przekazu idei chrzesci-
janskich. Nestorianie, ktorzy przybyli do Chin w VII w. zastosowali je do
wyrazenia sensu pojecia Logos, a takze do nazwania chrze$cijanstwa ,,dro-
g3”*". Ten pomyst jednak w historii misji Chin zostat porzucony, poniewaz
Matteo Ricci opart teologie chrzescijanska na pojeciu Niebios K Tian. Do
idei 18 Dao powrdcili dopiero protestanci w XIX w., a katolicy — w XX
w.* Jest niewatpliwie zashugg znanego konwertyty, dra Wu Jingxiong
(1899-1986) i jego tlumaczen Pisma Swietego, ze w Kosciele katolickim
Chin Prolog Ewangelii wedtug $w. Jana ttumaczy sie ,,i& Dado stalo si¢ cia-
tem”®. Do rozpowszechnienia tej idei mocno przyczynit si¢ takze Tomas
Merton (1915-1968). W dzisiejszej teologii chinskiej, japonskiej 1 korean-
skiej przektad Logosu na i Dao jest powszechnie akceptowany. Dotyczy
to takze stow Jezusa, ktéry mowit o sobie: ,,Ja jestem droga, prawda, zy-
ciem” (J 14,6)°. W dokumencie Federacji Konferencji Biskupow Azji

47R. MALEK, P. HOFRICHTER (red.), Jingjiao. The Church of the East in China and Central
Asia, Sankt Augustin 2006.

® K. WALF, Christian Theolohoumena in Western Translations of the Daoists, w: 1. EBER,
SZE-KAR WAN, K. WALF, Bible in Modern China. The Literary and Intellectual Impact, Sankt
Augustin 1999, s. 123—134.

4 J.C.H. Wu, Ponad Wschodem i Zachodem. Autobiografia chinskiego konwertyty, Warsza-
wa 1994, s. 123-134.

30 Wigcej o problemach zwigzanych z przekladem i inkulturacjg w $wiecie azjatyckim poru-
szam w artykutach: D. KLEINOWSKI-ROZYCKI, Swiat Biblii i $wiat cywilizacji chinskiej, ,,Studia
Oecumenica” 5 (2005), s. 363-372; TENZE, Wplyw buddyzmu zen na Kakichi Kadowakiego in-
terpretacje Eucharystii, w: P. JASKOLA, R. PORADA (red.), Wspolna Eucharystia — cel ekumenii,
Opole 2005, s. 123-130; TENZE, Choan Seng Songa ( KIR #£) chrystologia chiriska, w: TENZE
(red.), 71 [GHE . Chrystologia chirska. Teologia i Kosciét w kontekscie chirskim, Red.,
Opole 2008, s. 58-80; TENZE, Liu Xiaofenga (%///)M ) teologia Drogi i Stowa, w: TENZE (red.),
I ITHEE i, Chrystologia chinska. Teologia i Kosciot w kontekscie chiriskim, Opole 2008 .
81-89; TENZE, Marka Fang,Chih-Junga (/:&4%) pordwnanie relacji do uczniéw Jezusa i Konfu-
cjusza, w: TENZE (red.), FHITHEE it Chrystologia chiriska. Teologia i Kosciol w kontekscie
chinskim, Opole 2008, s. 90-107; TENZE, Qi, ruach, pneuma jako podstawowe kategorie antropo-
logii chinskiej i europejskiej, w: D. KROK, D. KLEINOWSKI-ROZYCKI (red.), Relacje rodzinne
i spoteczne w kulturze srodkowoeuropejskiej i chinskiej, Opole 2011, s. 185-189; TENZE, Seiichi
Yagiego japonska , chrystologia buddyjska”, ,Studia Oecumenica” 11 (2011), s. 383-394;
TENZE, Krzyz w Chinach, Kat 56 (2012) nr 2, s. 63—66; TENZE, Minjung jako charakterystyczny
rys duchowosci koreanskiej, ,,Studia Oecumenica” 12 (2012).
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(FABC) poswieconym dialogowi miedzyreligijnemu z kwietnia 1996 r.,
stwierdza si¢, ze Dao jest doskonalg harmonig 1 by¢ moze najlepszym sym-
bolem zjednoczenia sit yin-yang. Dao jest w stanie ukaza¢ Boga chrzesci-
janskiego, ktory jest jednoczesnie ukryty i objawiony, czynny i powsciagli-
wy, transcendentny i immanentny’'. Nalezy zwrdci¢ uwage nie tylko na
znaczenie samego 18 Ddo, ale takze na jego zwigzek z [2[5 yinydng oraz
dalekowschodnig koncepcja harmonii 1 Aé. Jesli jakas koncepcja religij-
no-filozoficzna miataby powaznie traktowac¢ azjatycka wizj¢ Swiata, musi
si¢ w sposob konieczny odnie$¢ do tych termindw 1 pozytywnie je zinterio-
ryzowac.

2.5. Konotacje teologiczne

16 dao jest ta kategorig filozofii chinskiej i chinskiego obrazu $wiata,
ktora stosunkowo tatwo mozna uzy¢ do wyrazenia chrzescijanskich tresci.
Tym bardziej, ze Pan Jezus sam siebie nazywa droga:

SAURER . A . AR R B NSO L. 7,
czyli: ,,Ja jestem droga i prawda, i zyciem. Nikt nie przychodzi do Ojca inaczej
jak tylko przeze Mnie” (J 14, 6b).

Zanurzenie tekstu Ewangelii w chinskiej kulturze nadaje Jezusowemu
okresleniu dodatkowe odcienie znaczeniowe, wynikajgce z etymologii zna-
ku oraz filozofii. Jezus bedgc 1 ddo jest, na podstawie obrazu znaku, rozu-
miany jako przewodnik. W Nim mozna znalez¢ uporzagdkowanie, harmonie,
On jest glowa, pierwszym, liderem. Jest On jednoczes$nie zasada, Kim$ do
nasladowania, ostateczng prawda, rzeczywistosciag najwyzsza.

Prolog Ewangelii wedlug §w. Jana rozpoczyna si¢ stynnym hymnem
o Chrystusie-Logosie (J 1,1-4):

Na poczatku byto Stowo,
a Stowo byto u Boga

5! Asian Christian Perspectives On Harmony. A Document of the Theological Advisory
Commission of the Federation of Asian Bishops’ Conferences, http://www.ucanews.com/html/-
fabce-papers/fabe-75.htm, (01.09.2012).
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1 Bogiem bylo Stowo.

Ono bylo na poczatku u Boga.

Wszystko przez Nie si¢ stato,

a bez Niego nic si¢ nie stato, co si¢ stato.
W Nim bylo zycie,

a zycie bylo $wiatloscia ludzi.

Katolickie thumaczenie Biblii na jezyk chinski w owym Prologu nie
uzywa wyrazu: i5 ydn)(stowo-mowa),)ani ‘7> zi (stowo-znak), ani &5 hua
(stowo—mowa—jezyk-rozmowa), ale uzyto wyraz i Dao:

| JLIRZ I “iE” Na poczatku jest ,,Droga”,
“1” H5RFERALE, ,,Droga” byta u Boga,
“IE” RZKRI ,,Droga” jest Bogiem.
2 J5iW] “iE” w5 RFEFILE. . Droga” byta z Bogiem.
3T CHE” Tk, Wszystko zostato wykonane przez
»Drogg”,
W “IE” Y. Bez ,,Drogi” nie ma niczego.
4 TTWAE “iEa” WA, Wszystko w srodku ,,Drogi” posiada
zycie,
XA AR AR RS2, A to zycie jest $wiatloscig ludzi.

Zdaniem Teologicznej Rady Federacji Konferencji Episkopatow Az;ji,
kategoria i Dao jest istotna nie tylko w duchowosci chinskiej, ale nalezy
ja wzia¢ pod uwage w ewangelizacji Azji. Bez Igku biskupi azjatyccy za-
checajg do kroczenia i Dao. Kroczenie i Dao ma kilka wymiarow: jed-
no$ci z I8 Dao, jedno$ci z naturg, jedno$ci z nieSmiertelno$cig i jednosci
z mistyka. Te¢ jedno$¢ biskupi azjatyccy biorg pod uwage, zachecaja do niej
i zmieniaja (modyfikujg, poglebiajg) znaczenie i Dao, nadajgc mu wymiar

2] Yudmshi zhi chii jitt you “dao”, “Dao” yii tianzhii téng zai, “Dao” ji shi tianzhil.
2 Yuanchii “dao” jiu yi tianzhii tong zai. 3 Wanwu you “dao” ér chéng, Méiyou “dao” jin
méiyou yigie. 4 Wanwu zai “‘dao” néi you shéngming, Zhe shéngming jiushi rénléi de guang.
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chrzescijanski. Jest to stara metoda inkulturacyjna: wzig¢ stowo funkcjonu-
jace w danej kulturze i nada¢ mu odmienne, czasem przeciwne znaczenie.
Np. w starozytnosci tak si¢ stalo ze stowem persona (osoba), oznaczajacym
maske, role odgrywang w dramacie. Chrzescijanie uzyli to stowo do wyra-
zenia swojej wiary, nadajagc mu przeciwne znaczenie: ,,0soba’” zaczeta ozna-
cza¢ to, co jest pod maska, nie dala si¢ zredukowa¢ do odgrywanej roli,
wrecz przeciwnie, dotyczyla tozsamosci. Jak si¢ wydaje, na podobnym eta-
pie przemian j¢zykowo-semantycznych znajduje si¢ teologia chinska, czy
szerzej — azjatycka. Biskupi ukazujac uzytecznos¢ daoizmu oraz kategorii
18 Ddo, nadajg mu chrzescijanskie znaczenie:

Podsumowujac, postepowa¢ & Ddo to po prostu zaufaé Drodze albo
Drodze Kosmosu jako tej, ktora ukazuje si¢ nam w naturalnych dziataniach
wszechswiata. Kiedy dostosowujemy si¢ do Drogi, wtedy kroczymy droga
bezinteresownej mitosci. ,,Medrzec nie zacie$nia swego serca. Odnajduje swe
serce w sercach stu rodéw. Jest dobry dla dobrych, a takze jest dobry dla nie-
dobrych. Tak osigga cnot¢ w dobroci. Szczerym ufa, ale i nieszczerych row-
niez traktuje z ufhoscia. Tak osiaga cnot¢ w wierno$ci (Laozi 49).

Kroczy¢ Droga to zy¢ Krolestwem Niebieskim w naszym zyciu, nie tylko
na koncu czasow, ale juz teraz, podczas wedrowki naszego zycia. Rzeczywi-
$cie zawsze bedziemy na Drodze do Drogi, ktora jest wieczna i niewyczerpa-
na. Drogg jest Dao, a Dao jest droga. Droga jest Celem, a Cel jest Droga. Zro-
zumienie tej wzniostej prawdy uwolni nas od zbgdnego niepokoju w naszym
zyciu, pozwoli nam zy¢ w zupelnym zaufaniu i prostocie. Rzeczywiscie Da-
oizm jest lekarstwem na choroby ludzkosci dzisiaj. Przez podazanie Sciezka,
ludzie moga odzyska¢ swoja niewinnos¢ i cieszy¢ si¢ nowoscia w swojej po-
wszedniosci, bo Dao czyni wszystko nowe33.

33 THEOLOGICAL CONCERNS OF THE FEDERATION OF ASIAN BISHOPS' CONFERENCES, The
Spirit At Work In Asia Today, http://www.ucanews.com/html/fabc-papers/fabc-81.htm, Paper 81,
(01.09.2012): In recapitulation, to follow the Tao is to simply trust in the Way, or the Way of the
Cosmos, as shown to us in the natural operations of the universe. When we align ourselves to the
Way, we walk the way of a selfless love. “The sage has no fixed heart. He finds his heart in the hun-
dred families' heart. He is good to the good; He is also good to the not-good, for virtue is good. He
is faithful to the faithful; He is also faithful to the unfaithful, for virtue is faithful ” (Ch 49).

To walk the Way is to live the Kingdom of Heaven in our lives, not only at the end of time,
but already as we journey along. Indeed, we will always be on the Way for the Way is eternal and
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Mozna si¢ spodziewac, ze teologia zwigzana z kategorig i Ddo nie tylko
bedzie obecna w azjatyckim wykladzie teologii chrzescijanskiej, ale wraz z si-
nizacjg $wiata bedzie coraz mniej egzotyczna na Zachodzie, wchodzac w ka-
non poje¢¢ okreslajacych Drugg Hipostaze. Pomocni mogg si¢ okaza¢ Ojcowie
Kosciota, ktorzy wiele poje¢ starozytnosci uzywali w sensie mistycznym,
a nie filozoficznym, ukazujagc pewng jednos$¢ bytu wszystkich ludzi i calego
kosmosu, zjednoczonych w Chrystusie — Logosie, czyli sensie i kierunku
wszechrzeczy. Takimi autorami szczeg6lnie ,,mistycznymi” 1 ,,kosmicznymi”
sa: Maksym Wyznawca, Grzegorz z Nazjanzu, a takze Symeon Nowy Teolog
— wcigz na gruncie polskojezycznej teologii nieobecny. Niech nam pomoze
w zobaczeniu mozliwych korelacji pomigdzy tym, czym jest chinskie I
Dao, ktorego znaczenie poznaliSmy w powyzszych rozwazaniach, a tym,
czym jest biblijny Logos, fragment wypowiedzi Maksyma Wyznawcy:

Misterium Wcielenia Stowa zawiera w sobie caty sens zagadek i symboli
Pisma Swictego, cate znaczenie stworzenia widzialnego i niewidzialnego. Ten,
ktoéry zna misterium krzyza i grobu, zna sens rzeczy. Ten, ktory jest wtajemni-
czony w ukryte znaczenie zmartwychwstania, zna cel, dla ktorego Bog od po-
czatku stworzyt wszystko>.

Sens, znaczenie, symbole, misterium, wtajemniczenie, ukryte znaczenie,
cel — to wszystko synonimy i& Dao. Przed teologig stoi dwojakie zadanie:
1) ukaza¢, wyeksponowaé chrze$cijanskie tresci chifskiego 1# Dao oraz
2) skorzysta¢ w zachodniej teologii z szerokich znaczen chinskiego i Ddo
1 ubogaci¢ w ten sposob teologie, aby jeszcze bardziej mogla ukaza¢ obec-
no$¢ Boga w stworzeniu. Symeon Nowy Teolog czyni to w sposéb wrecz
nieprzyzwoicie $miaty:

Nie méw, ze bluznie, lecz przyjmij, co mam tobie do powiedzenia i uwiel-
biaj Chrystusa, ktory uczynit Cig takim, jakim jeste$! Jesli pragniesz, staniesz

inexhaustive. The Way is the Tao and the Tao is the Way. The Way is the Goal and the Goal is the
Way. Comprehending this sublime truth will free us from undue anxiety about our life; enabling
us to live in utter trust and simplicity. Indeed, Taoism is a remedy for the sickness of humankind
today. By following the Path, people can recover their innocence and enjoy a newness in their
ordinariness because the Tao makes all things new.

3 MAKSYM WYZNAWCA, Abigua, PG 91, 1360.
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si¢ Jego czgscig i wszystkie czgdci kazdego z nas w ten sam sposob stang si¢
Nim; a On stanie si¢ czg$cig nas... On stajac si¢ wieloma, pozostaje jednym,
niepodzielnym, a kazda cz¢$¢ jest Nim, catym Chrystusem. Poniewaz tak jest,
z pewnoscig rozpoznasz Chrystusa we mnie, w palcu, w zoledziu! — Czy jestes
wstrzasnigty? Czy zaczerwienite$ si¢ ze wstydu? Bog nie rumienit sig, stajac
si¢ podobny tobie. A ty, czy rumienisz si¢, poniewaz jeste§ podobny Jemu?
,,Nie, nie dlatego si¢ zarumienilem, ale gdy powiedziates, ze on jest podobny
wstydliwej cze$ci ciata, podejrzewatem ci¢ o wypowiadanie bluznierstwa”.
Niestusznie! Zle zrozumiale$ — nie ma tu nic wstydliwego! Sa to ukryte czesci
Chrystusa, poniewaz je zakrywamy. Czyniac tak, honorujemy je bardziej niz
pozostate — jako ukryte czgsci, ktérych nikt nie moze widzie¢, Tego, ktory jest
ukryty. Od Niego, gdy Bog jednoczy si¢ z nami, wychodzg przez Boga formo-
wane nasiona — to prawdziwy cud! — utworzone z Bozej natury, catkowicie Je-
g0, jako ze jest On w calosci Bogiem. O napawajaca podziwem — tajemnico!
Gdy On jednoczy si¢ z nami, jest to prawdziwie malzenstwo, niedajace si¢ wy-
powiedzie¢, boskie!*3

Owo ukrycie Boga — Logosu — i Ddo, do ktorego prowadzi mysl Sy-
meona Nowego Teologa, wybrzmiewa niejednokrotnie w pismach Ojcéw
Kosciota. Tylko i& Dao, ktore pozostaje ostatecznie tajemnicg, jest praw-
dziwym 18 Dao. Grzegorz z Nyssy méwi o zwierzetach jako o alogoi, tzn.
nie uzywajacy stow, nie rozumiejgcy sensu. Orygenes zas mowi o tym, ze
caty wszechswiat jest to logos, sens niewypowiedziany, a przez to zamknig-
ty w absurdzie. Wcielenie Logosu, Sensu (i Dao), objawia go w pehi, po-
zostawiajac tajemnicg. Mysl ta jest obecna w wielu wypowiedziach Ojcéw
Kosciota.

Nie zostat on tylko postany, by by¢ rozpoznanym, ale takze, by pozosta¢
w ukryciu’.

Przez mitos¢ Chrystusa do ludzi [...] Ponadsubstancjalny zrzekt si¢ swej
tajemnicy, ukazat si¢ nam przyjmujac czlowieczenstwo. Jednakze, pomimo te-
go ukazania si¢ — albo, aby raczej mowi¢ jezykiem bardziej boskim — w sa-
mym sercu owego ukazania si¢ — zachowat tam calg swoja tajemnicg. Bo ta-

3 SYMEON NOowY TEOLOG, Hymnes 15, 147177, w: J. KODER (red.), S.C. 156, Paris 1969.
36 ORYGENES, Przeciwko Celzusowi, 2, 67; PG 11, 901.
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jemnica Jezusa zostata ukryta. Zaden rozum ani zadna inteligencja nie docie-
kty tego, kim on jest w sobie samym. Niezaleznie od sposobu zrozumienia, po-
zostaje on niepoznawalny”’.

Weielenie jest ,,tajemnica bardziej niepojeta niz wszystko inne. Wcielajac
si¢ Bog nie daje si¢ zrozumie¢ inaczej, jak tylko objawiajac si¢ jako jeszcze
bardziej niezrozumiaty. On pozostaje ukryty [...] w samym owym objawieniu.
Mimo ze wyrazony, pozostaje wciaz niepoznawalny>®.

Chinska kategoria 1§ Ddo stosunkowo atwo znajduje swoje konotacje
teologiczne 1 je ubogaca. Jednak nie wszystkie chinskie kategorie pozwalaja
wyrazi¢ misterium chrzescijanskie w podobny sposéb. Wymagaja gleb-
szych analiz oraz postawienia granic ortodoksji. Do takich kategorii nalezy
k2[5 yinydng, ktorg bedziemy analizowa¢ w nastepnym fragmencie niniej-
szej pracy.

57 DIONIZY AREOPAGITA, List 3, Do Gajusza; PG 3, 1069.
¥ MAKSYM WYZNAWCA, Ambigua; PG 91, 1048-1049.
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3. Syn Bozy jako Pelnia [2[5; yinyding

Meskosc¢ 1 zenskos¢, Swiatto 1 ciemnos¢, suchos¢ 1 wilgo¢, mtodos¢ 1 sta-
ro$¢, zycie 1 Smier€. .. — to przeciwienstwa, ktore kazdy moze zaobserwowac
w naturze. Przeciwienstwa te wzajemnie si¢ rownowazg, przechodzac jedno
w drugie. Tak jak 1 Ddo jest niezmienne, jest wzorcem wszystkich dgzen,
tak w naturze, aby osiggna¢ 1 Dado, nalezy zachowaé, widzie¢, stosowacd
rownowage przeciwienstw, ktore Chinczycy nazwali &[5 yinydng.

Dlaczego nalezy sie zajmowac owg koncepcja [ZFy yinydang w katolic-
kiej teologii? Gdyz dla calej wizji $wiata chinskiego, w tym antropologii,
posiada ona kluczowe znaczenie. Po prostu nie mozna sensownie mowic
o ,,chinskosci” czegokolwiek, takze teologii, bez powaznego odniesienia si¢
do tych kategorii. Jesli Bog wcielajac sig, przyjat na siebie catg ludzka natu-
r¢ (chociaz byl mezczyzna, to nauczanie Kosciota nigdy nie zacie$niato na-
tury ludzkiej do plci meskiej), to przyjal na siebie [2[5 yinydng, czyli cala
meskos$¢ 1 zenskos¢ czlowieczenstwa, a stajac si¢ w aspekcie materialnosci
wspotistotny z kosmosem, to takze przyjat na siebie to, co cieple i1 zimne, co
miode i stare, co stoneczne i ocienione, czyli wszystko, co jest [Z yin,
i wszystko, co jest [ ydng. Dla Europejczyka jednak takie stwierdzenia,
zakotwiczone w zupelnie odmiennej wizji $wiata, mogg brzmie¢ nie tylko
podejrzanie, ale wrgcz niebezpiecznie. Istnieje sporo literatury wyrazajg-
cej lek przed taka koncepcja $wiata, ktora jest opisywana kategoriami [2
yin i yang®. Tymczasem [2[% yinyang to podstawowe pojecia mysli
chinskiej.

3.1. Obraz znakow

Wedlug starozytnego stownika etymologicznego #it it ¥ Shuowén Ji-
ezi znak [ (B) yin przedstawia ciefi, potudniowy brzeg rzeki i poinocng
strong gory. Wedlug Ricka Harbaugha znak ten oznacza: zenska lub nega-
tywna zasad¢ w filozofii daoistycznej, cien, chmury, zachmurzenie, genital-
nos$¢, co$ ukrytego, sekretnego. Przedstawia ocieniong stron¢ wzgorza.

% A. ZWOLINSKI, Chiny. Historia. Terazniejszos¢, s. 106n.
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Sklada si¢ z innych znakow: = yun (chmura); %
jin (ma znaczenie fonetyczne, oznacza: teraz, juz,
biezacy, niniejszy; zarysowuje skok sugerujacy bli-
sko$¢, kontakt); i po lewej stronie: 5 fii (zarysowu-
je trzy fazy zmieniania czego$, oznacza kopiec, pa-
gorek)®. Znak uproszczony po prawej stronie
przedstawia ksi¢zyc. Podobng etymologie podaje Li
Leyi®.

Znak % (FH) ydng jest antonimem poprzednie-
go, cho¢ nie we wszystkich znaczeniach. Wedtug
w3 f# - Shuowén Jiézi oznacza znakomitg
jasnos¢, jasnos¢ z wysokosci. Wedtug etymologicz-
nego stownika Harbaugha znak przedstawia osto-
neczniong stron¢ wzgoérza. Oznacza stoneczno$¢,
miodos¢, meska lub pozytywng zasad¢ w filozofii
daoistycznej. Po lewej stronie znajduje si¢ ten sam
znak pagérka B fii, co w poprzednim znaku. Po
prawej stronie znak jest zlozony z kilku elementow.
H. dan ukazuje i oznacza $wit, wschodzace nad ho-
ryzontem stofice. 7] wu oznacza negacje, ukazuje
proporce na stupach uzywane do kierowania wojsk
(?). W calo$ci prawa strona znaku: % ydng (nalezy
odrozni¢ od % yi — przemiana) przedstawia poja-
wiajace si¢ stonce, ktére przecina chmury 1 btysz-
czy jak proporce. Znak uproszczony po prawej stro-
nie przedstawia stonce®’. Li Leyi podaje podobng
etymologie znaku, co stownik Harbaugha®.

0 ARG, KA T F BIE LT Bk, A6t 2006, s. 400.



SYN BOZY JAKO PEENIA [2F% YINYANG 187

3.2. Podstawowe wspolczesne znaczenia

Wedlug Grand Ricci znaczenia [2 yin sg nastepujace®. [ yin oznacza
cief, strong¢ pdinocng gory, zacieniona stron¢ doliny, stron¢ ostonigta od
stonca, potudniowy brzeg biezacej wody (rzeki), powrot (w sensie figura-
tywnym). Oznacza rowniez rewers (np. steli), negatyw, a w elektrycznosci
oznacza biegun ujemny. Jest to
takze aspekt (albo zasada, prin-
cipium) zenski, pasywny, nega-
tywny, ktory wraz z 5 ydng
tworzy byty, ktére kontynuuje,
umozliwiajgc ich rozwoj i spet-
nienie. Okre$la zenskos$¢, kobie-
cos$¢, ksiezyc, menstruacje, re-
guty, cienisto$¢, cien, ciemnos¢,
szaros¢, bycie w cieniu, $wiat
cieni, nadprzyrodzono$¢, $wiat
poza, piekta, zamknigte niebo,
zachmurzone. Oznacza takze
co$ ukrytego, sekretnego, okul-
tystycznego, potajemnego, pod-
stepnego. Wskazuje takze na intymne cze¢$ci ciata, np. w starozytnych trak-
tatach o medycynie i seksuologii az do J} Tang wigcznie: czesci sekretne,
czesci narzadow plciowych (obu plei), w pozniejszych tekstach wskazywa-
ty przede wszystkim na genitalia kobiet.

W filozofii chifiskiej f2 yin oznacza zasade cienia, zimna, kobieco$ci,
zapraszajaca do odwrotu, odpoczynek, biernos$¢; charakter dzialania Ziemi
w opozycji do Nieba (F5 ydang). [ yin i % ydng przenikajg si¢ wzajemnie,
aby tworzy¢ 1 rozwija¢ wszelkie byty.

W alchemii [2 yin oznacza rte¢ (Merkurego, sktadnik cynobru: siarczku
rteci) 1 otow (skladnik cynobru). W medycynie chinskiej oznacza, gdy mo-
wa o normalnej fizjologii: glgbokie organy, rezerwuary réznych wydzielin,
wnetrze ciata (w przeciwienstwie do sfery zewnetrznej); przod ciala, brzuch
(w przeciwienstwie do tylnej, plecy); dolne czgsci ciata (w przeciwienstwie

% G.R. nr 12823.
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do gérnych); ruch w dot, dosrodkowy (w
przeciwienstwie do ruchu w gore, sity od-
srodkowej); spokdj, stabilnos¢, aspekt
substancjalny, zwiazany z wydzielinami,
ptynami, zdolnos$cig do utrzymania i od-
budowy organizmu. Gdy mowa o patolo-
gii, oznacza: zmniejszenie aktywnosci,
zahamowanie, bezwtadno$¢; stany zimna,
wychtodzenia, symptomy pustki i zimna;
przewlekle objawy powolnej zapasci; gle-
boko zraniony. [2Z yin oznacza takze:
wklesty, wypukty, wygrawerowany, relief.

Znak [y ying wedlug Grand Ricci
oznacza ostoneczniong strone gory, skie-
rowang ku poludniowi; brzeg wystawiony
na stonce: brzeg potnocny rzeki. % ydng
jest takze skrotem od K [y tai ydang —
stonce. Oznacza jasno$¢, Swietlistose,
swiat Swiatlo$ci, czyli ten, na ktorym zy-
jemy (w opozycji do $wiata ciemnosci).
% ydng oznacza aspekt lub zasade me-
ska, aktywna, pozytywna i1 ozywiajaca,
ktora wraz z [2 yin tworzy byty, konstytu-
uje je, rozwija i doprowadza do ich petni.
k% ydng oznacza takze me¢skiego czlonka,
organy genitalne meskie. W elektryczno-
$ci oznacza biegun dodatni.

W filozofii chinskiej [ ydng jest to
zasada $wiatla, ciepta, meskosci, zaprasza
do rozwinigcia, rozprzestrzenienia ener-
gii, do aktywnos$ci, w tym agresji. Wyraza
charakter dzialania Nieba (w przeciwien-
stwie do Ziemi [2 yin). 2 yin i % ydng
sg komplementarne wobec siebie; wspot-
przenikajac si¢, tworzg i rozwijaja wszel-
kie byty.
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W alchemii chinskiej meska zasada % ydng oznacza cynober (siarczek
rteci), ktory jest komplementarny wzgledem rteci. W medycynie chinskiej
w stanie normalnym, w fizjologii, [% ydng oznacza: wnetrza ukladu pokar-
mowego, ktore umozliwiajg obieg substancji zwanych fff fii (w przeciwien-
stwie do B zang — glebokich organdéw 2 yin, bedgcych rezerwuarami sub-
stancji); oznacza takze sfery zewnetrzne ciala (w opozycji do wewnetrznych);
wyzsze partie ciata (w opozycji do nizszych); tyt ciala, plecy (w opozycji do
przednich, do brzucha); ruch w gore, sity odsrodkowe (w opozycji do ruchu
w dot, sit dosrodkowych); dynamizm, impet, ruch, aspekt funkcjonalny,
zwigzany z oddechem, z mozliwo$cia obrony, aktywnoscig organizmu. W pa-
tologii: nadaktywno$¢, ruchliwos¢, ekscytacje, podenerwowanie, niepokoj;
goraco, goraczke, stan podgoraczkowy, symptomy wypetnienia i goraca;
szybkie objawy. Oznacza takze ozywienie, zycie®’.

3.3. Znaczenia w starozytnych tekstach

Zarowno za 4 J& Xizhou, jak i W J& Dongzhou B2 yin na naczyniach
z brazu 4 ¥ Jinwén oznaczalo pokrywe, czyli cze$¢ wierzchnig wazy rytu-
alnej, w przeciwienstwie do czesci % ydng oznaczajgce korpus pojemnika.

W starozytnych tekstach, ktorych charakterystyka jest podana w aneksie
do niniejszej pracy, mozna znalez¢ specyficzne znaczenia pojecia 2 yin.
W ,.Ksiedze Dokumentow” &8 Shijing oznacza nieostoneczniong strone
gory, strone poéocng, zacieniong, a takze: tajemniczos¢, dwie komplemen-
tarne zasady [2 5 yinydng konstytuujace naturalny porzadek. W , Ksiedze
Pies$ni” 5548 Shijing oznacza: niebo zachmurzone, pochmurne dni, zastonie-
te, ukryte, zamaskowane; w sformutowaniu ¥ [2 ling yin oznacza ochlodze-
nie, zlodowacenie. W , Komentarzu Pana Zuo” /1% Zuo Zhuan 2 yin
oznacza zasade zimna, 16d, zimno poprzedzajace zime. Stowa: [Z Il yin
xué oznaczaja zmrozong krew, zimno; 2y yinydng — oznacza zimno i cie-
plo: dwa z sze$ciu tchniefh ( /N% litigi) odpowiedzialnych za zmiany po-
gody. U tego autora [£ yin jest zwigzane z réznymi miastami: W1t Hiibéi,
L VY Shanxt, 1LVY Shanxt, W Héndn.

W ,Rytuale Zhou” Ji ¥ Zhouli % yin bylo uzywane w znaczeniach:
w odniesieniu do kobiet; migkka strona kawatka drewna, z ktorego robi si¢

% G.R. nr 12487.
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piast¢ kota (opozycja do [ ydng — najtwardszej strony); w sformutowaniu
F248 yin i oznaczalo ryty relacji damsko-meskich (Slub); f&fE yin si —
ofiara odnoszgca si¢ do [, ofiara dla Ziemi i bostw ziemskich i zniwnych.

W . Intrygach Walczacych Panstw” 88 5% Zhan gud cé [Z yin oznacza
sekret, tajemnice, po kryjomu, ukradkiem. W encyklopedii ,,Roczniki Wio-
sen i Jesieni LU” = [KF K Liishi chiingii $2 yin oznacza po prostu cien.
U # F53& Simd Qiana w ,,Zapiskach historyka” 5250 Shiji [£ yin oznacza
czesSci intymne ciata, genitalia meskie i zenskie; 2111 yin shan — tancuch
g6br, znajdujacy sie w petli Zottej Rzeki®®.

Na naczyniach z brazu 4 3L Jinwén za 74 il Xizhou [2 yin oznaczalo:
na pétnocnej stronie rzeki, a u wschodnich Zhou * Ji Déngzhou: cze$é
korpusu naczynia wazy rytualnej (w opozycji do pokrywy).

W ,.Ksiedze Dokumentéw” FH L Shijing 5 ydng oznacza strone gory
wystawiong na stonce, bok potudniowy. Ksiega ta uzywa stowa % & ydng
nido, czyli stoneczne ptaki: dzikie kaczki, ktore podazaja za stoncem z pol-
nocy na potudnie i z potudnia na pétnoc w swej dorocznej migracji. Uzywa
takze [2F5 yin yang jako dwoch zasad konstytuujgcych porzadek naturalny.
W , Ksiedze Pie$ni” 554 Shijing oznacza pdinocny brzeg rzeki, cieplo ston-
ca, ocieplenie, ostonecznienie; $wieci¢, rozs§wietla¢; oznacza takze dziesigty
miesigc roku; w sformutowaniu %% ydng yang mowi o zadowoleniu, sa-
tysfakcji, rozwinigciu, wdrozeniu, ustawieniu drzewca choragwii. W ,,Dia-

logach konfucjanskich” & Lunyii by ydng oznacza imi¢ jednego z muzy-

kow oraz jest cze$cig imienia wielu osob, np. [% & Yang Huo (albo [ %
Yang Hu) — wysoko postawiona osoba z £ Lu w czasach Konfucjusza, kto-
rej imieniem nazwany jest 17. rozdziat Faf Lunyiu. W, Kronikach Wiosen
i Jesieni” #H K Chiingiii stowo [ ydng jest uzywane jako nazwa panstwa
znajdujacego sie w 111 B Shan dong, a takze drugiej stolicy pafnstwa 7
Yan. W, Komentarzach Pana Zuo” 7cf% Zuc Zhuan 1% yang oznacza: zasa-
de ciepta, ktore poprzedza ocieplenie wiosny i lata; ciepto; zasada, ktora
rzadzi duszg Zf hin; podobnie jak przy omawianiu 2 yin, gdy mowa o [%
yang, nalezy zauwazy¢, ze dla 2243 Zuo Zhuan %1% yinydng oznacza zim-
no i cieplo: dwa z sze$ciu tchnien ( 7N litigi) odpowiedzialnych za zmia-
ny pogody. % ydng oznacza takze potudnie (zarowno w przestrzeni, jak
i czasie); Pan Zuo uzywa takze wyrazow skladajacych si¢ z [ ydng, przy-

% G.R. nr 12823.
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bierajacych okre$lone znaczenia: &5 dang ydng — stang¢ twarzg na potu-
dnie; B4 ydng wit — rzecz nalezaca do B, wlasnoéé mezczyzny (czyli ko-
bieta). Ponadto wystepuje w nazwach kilku miejsc: [54& ydng qido — tery-
torium pafstwa £ Lu, aktualnie w 111 )8 Shan dong; [ It ydng gii —
terytorium panstwa % Chu; [55% ydang gii — terytorium panstwa 7% Qi; [5#
yang guan — miejsce aktualnie w LI Shan dong; F%/% ydng ling — teryto-
rium panstwa 5 Zheng; [k ydng chéng — miasto w 7§ He Nan.

W ,,Rytuale Zhou” J&#8 Zhouli 5 ydng oznacza: dzwigk wysoki, gto-
$ny, jasny; najtwardszy bok kawatka drewna, z ktorego robi si¢ $rodek pia-
sty kola; 548 ydng Ii oznacza ryt ceremonii tucznictwa w powiatach; [zt
yang si — ofiary odnoszace si¢ do Yang, ofiary dla Niebios i dla przodkow.

Dla i+ Zhuangzi % ydng oznacza: pokazywaé na zewnatrz, jawic si¢
jako, uzewnetrznienie; zycie, zywotno$é. W ,,Ksiedze Rytualow” #8450 Liji
oznacza stonce w zenicie, potudnie. W ,,Pie$niach z Chu” #&¥ Chiici ozna-
cza po prostu stonce. U mistrza Han Fei ¥#4F ¥ Han Feizi 5 yang znaczy:
symulowac¢, udawac.

Powyzsza analiza znaczen fZ[% yinyang w klasycznych zrodtach chin-
skich ukazuje, z jakimi znaczeniami wigza si¢ te znaki, jaki obraz Swiata
przedstawiaja 1 jakie mozliwosci 1 ograniczenia rozposcieraja przed teologia
chrze$cijanska.

3.4. Korzenie filozoficzne

Za najstarszy przyktad uzywania tych poje¢ uchodzg niektore fragmenty
z klasycznej ,,Ksiggi Pie$ni” 5F4% Shijing, natomiast ,,Ksigga Przemian™ 55
Yijing jest najbardziej charakterystycznym przyktadem zastosowania tych
pojec. Oba pojecia sg w tej ksiedze rozumiane jako polaryzujace sity, ,,pra-
substancje”, z ktorych powstat wszechswiat.

F2 yini By ydng oznaczaly pierwotnie ocienione (2 yin) i oswietlone
(K% ydng) zbocze gorskie. Gdy jednak Chinczycy rozpoznali i zreflektowali
zasade polaryzacji tych dwoch sit w naturze (zima — lato, ciepto — zimno,
meskos¢ — zenskos$¢, mtodo$¢ — starosé, zycie — Smier¢ itd.), rozwingli na
tej postawie spojna kosmologig.

Koncepcja [ yini Py ydng zostala usystematyzowana przez krag mysli-
cieli zwanych &[5 5% Yinydngjia, czyli Szkota Yinyang, tlumaczona takze
jako Szkota Naturalistow. Zatozycielem i gldéwnym przedstawicielem byt 45
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7 Zou Yan (350-270 przed Chr.). Mysliciele ci sprecyzowali teorie dwoch
sit B& 15 yinydng, pieciu elementéw — zywiotow T11T wiixing (woda, ogien,
drewno, metal, ziemia) oraz teori¢ symbolicznych odpowiednio$ci lub za-
lezno$ci miedzy [ yin i 5 ydng a piecioma elementami. W systemie tym
wszystko zostalo pogrupowane odpowiednio po pige¢ zaleznosci od pigciu
elementow, ktore sg manifestacjami (2 yin i B ydang®’.

W $wietle tej teorii wszystko, co pozostawiato w $cistym zwigzku z zie-
mig H di, nalezato do obszaru fZ yin i bylo zenskie. Wszystko zas$, co
miato zwigzek z niecbem K tian, nalezato do obszaru % ydng i byto me-
skie, poniewaz niebo [ ydng i ziemia % ydng, stofice % ydng i ksigzyc
% ydng pochodzity kosmologicznie od 2 yin i B ydng. Py ydng oznacza
wszystko, co si¢ zaczyna, wyzwala, co jest dynamiczne i si¢ rozszerza, co
jest okragte i si¢ porusza. [% ydng jest me¢skie i zaptadniajace.

Symbolem [5 ydng jest smok & Idng, bedacy rownocze$nie symbolem
cesarza. -+ wang — cesarz, to ten, ktory taczy jak kaptan niebo z ziemia. Ce-
sarz — Syn Niebios kieruje dziataniem elementu meskiego [% ydng, jego zona,
cesarzowa, kieruje za$ zasadg zenskg [2 yin. Zasada zefiska 2 yin laczy si¢
ze wszystkim, co si¢ dopehnia, jest statyczne i podtrzymujace, zawierajace,
czworokatne, spokojne, zenskie i rodzace. Symbolem [2 yin oraz cesarzowe;j
jest feniks. (2 yin i By ydng sa zwigzane z réznymi kierunkami $wiata
i w nich niejako zlokalizowane. Z nich wywodzg si¢ pory roku oraz pogoda,
w nich rolnik widzi sity wptywajace wprost na jego dobrobyt, wzrost, prze-
trwanie, od ich rownowagi zalezy istnienie cztowieka 1 panstwa.

,Ksiega Przemian” %, & Yijing przedstawia [% ydng jako linie niepo-
dzielong (-), a & yin jako linie podzielong (- -). Z tych linii ,,Ksiega Prze-
mian” % & Yijing tworzy trygramy i heksagramy uzywane do przedstawie-
nia przemian %; yi w naturze, ale takze do wytlumaczenia ludzkiego losu,
,,wrozenia”. Sposdb postrzegania $wiata zwigzany z [ yin i B3 ydng jest
niezwykle istotny w mentalno$ci azjatyckiej na tyle, ze nawet owe trygramy
znajduja si¢ w symbolice flag narodowych, np. Korei Potudniowej, gdzie
takze znajdziemy symbole przemiany [Z yin i 5 ydng. Niestety, w popu-
larnej literaturze, zwigzanej z duchowoscig, egzorcyzmami, nadmiernie
podkre$lany jest dualizm [ yin i [ ydng, zwlaszcza w kwestiach dobra

¢7R. MALEK, Elementarz chinski (3). Pojecia i kategoria yin i yang, ,,Chiny dzisiaj” 12
(2009) nr 3, s. 30-31.
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i zta. Tymczasem P2 yin i [ ydng ukazujg $wiat dynamiki, przemiany, cig-
glej transformacji rzeczywistosci, a nie jej esencjalnej struktury, ktora byta-
by obca chinskiej wizji §wiata.

W zwigzku z powigzaniem mi¢dzy wydarzeniem w naturze a zyciem
spotecznym w Chinach tradycyjnych pojecia 2 yin i 5 ydng miaty row-
niez ogolniejsze znaczenie, jako pojecia zbiorcze, okreslajace komplemen-
tarne aspekty grup spolecznych, tacznie z komplementarnoscig plei. Jednak
przeciwienstwo [Z yin i F5 ydng w mySli chinskiej nie jest absolutne, nig-
dy nie byt to dualizm, ale jest to raczej relatywna przeciwwaga o charakte-
rze rytmicznym, poniewaz obie sily sg jedynie dwiema fazami wszelkiej
przemiany % yi.

Owe komplementarne pojecia maja fundamentalne znaczenie dla reli-
gii, filozofii oraz medycyny. Za pomocg teorii wspolzaleznosci miedzy 2
yin i 5 ydng oraz pieciu elementow 117 wiixing thumaczono w Chinach
zjawiska naturalne, ktore pojmowano jako $cisle powigzane z postgpowaniem
cztowieka. W zakresie religijnym pojecia [ yin i 5 ydng byly o tyle zna-
czace, o ile niezliczone konfiguracje [ yin i [% ydng oraz wszystkich
pochodnych fenomendw, tak jak sg one przedstawiane za pomocg heksagra-
méw w ,,Ksiedze Przemian” % #8 Yijing, prawie uniemozliwiaty jednoznacz-
ne ustalenie niezaprzeczalnego zdania, ,,absolutnej prawdy”, pewnego ,,do-
gmatu” w zakresie wypowiedzi religijnych. Starozytno$¢ owej perspektywy
1 mocny wptyw na kulture chinska sprawil, Zze cecha charakterystyczna men-
talnosci chinskiej jest do dzi$§ stronienie od $cistosci wypowiedzi, od doktad-
nego wyznaczenia zakresOw znaczen. Nalezy przyzna¢, ze sprzyja temu sam
obrazowy jezyk. W klasycznym znaczeniu 2 yin i % ydng nie majg tez nic
wspolnego z walka pomiedzy dobrem a zlem, jak to czesto jest przedstawiane
w katolickich popularnych artykulach, majacych na celu przestrzec wiernych
przed sympatig do symboliki chinskiej 1 uchroni¢ od demonicznych wptywow.
k2 yini k5 ydng sa po prostu istotnymi sitami w niekonczgcej sie dynamice
przemian nieosobowego wszech$wiata: nasilenie sity [ yin zapowiada jed-
noczes$nie jej spadek i wzrost % ydng — 1 odwrotnie: nasilenie % ydng ozna-
cza jednocze$nie wzrost [2 yin. Komplementarno$é i nastepstwo & yin i B3
yang filozofia ujmuje jako dziatanie i Ddo. Jako uniwersalne okreslenia po-
laryzujacych aspektow réznego typu dziatania, pojecia & yin i 5 ydng po-
zostaja w odnosnej literaturze najczgsciej niethumaczone, po prostu podawane
jako yin-yang, in-jang lub yin i yang itp.
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3.5. Konotacje teologiczne

Kategorie f& yin i % ydng juz od kilkudziesieciu lat maja swoje miej-
sce w teologii chrzescijanskiej. Jedng ze sztandarowych postaci, postuguja-
cych sie B2 yin i By ydng w teologii, jest Koreanczyk Jung Young Lee®,
Owe kategorie zastosowal zwlaszcza w antropologii oraz trynitologii. Za
pomocy [Z yin i f5 ydng thumaczy niezrozumiate dla Azjatow pojecia za-
chodnie, chrzescijanskie, jak: materia — duch, ciato — dusza, bostwo — czlo-
wieczenstwo Jezusa itd. Od 1973 r., gdy napisat pierwsza ksigzke, powstato
juz sporo literatury wykorzystujacej kategorie [2 yin i F5 ydng w teolo-
gii®. Punkt wyjécia rozwazan Lee jest typowy dla niceuropejskich teolo-
goéw: doswiadczenie, ze nauka chrzescijanska jest ttumaczona w Azji za po-
moca kategorii wzigtych z filozofii Arystotelesa i mysli grecko-rzymskie;.
Logika tych kategorii opiera si¢ jednak na przekonaniu, ze co$ jest wylacz-
nie albo A, albo B (albo dobre, albo zte; albo prawdziwe, albo fatszywe,
itd.) W mysleniu azjatyckim natomiast, opartym wilasnie na kategorii [2
yin i By yang, co$ moze by¢ jednocze$nie, przynajmniej czeSciowo, do pew-
nego stopnia 1 A, 1 B, czyli np. cz¢$§ciowo dobre 1 czesciowo zle. Jung
Young Lee probuje przezwyciezy¢ dychotomiczne myslenie aut-aut (,,albo-
albo”), czyli absolutnego dualizmu, i uwaza, ze w tych kategoriach przepo-
wiadanie chrzescijanstwa w Azji, bedacej pod wptywem mysli chinskiej,
nie moze przynies¢ pozadanych rezultatow, poniewaz stosuje odmienng wi-
zj¢ $Swiata, odmienng logike. Proponuje wigc nie tyle calkowite wyzbycie
si¢ owych zachodnich kategorii, ile ich uzupehienie czy tez rozszerzenie
o pojecie 2 yin i [ ydng, czyli my$lenie w kategorii sive-sive (,,nie tylko,
lecz takze™), qua-qua (,,z jednej strony — z drugiej strony), totum simul

% JUNG YOUNG LEE, The I. A Christian Concept of Man, NY 1973; TENZE, The Trinity in
Asian Perspective, Nashville 1996; TENZE, Marginality. The Key to Multicultural Theology, Min-
neapolis 1995.

% JUNG YOUNG LEE, God Suffers for Us. A Systematic Inquiry into a Concept of Divine
Passibility, The Hague 1974; TENZE, The I Ching and Modern Man. Essys on Metaphysical Im-
plications of Change, NY 1975; TENZE, Patterns of Inner Process. The Rediscovery of Jesus’
Teaching in the I Ching and Preston Harold, NY 1976; TENZE, The Theology of Change.
A Christian Concept of God in an Eastern Perspective, NY 1979; TENZE, Embracing Change.
Postmodern Interpretations of the I Ching from a Christian Perspective, Scranton 1994; TENZE,
East Wind. Taoist and Cosmological Implications of Christian Theology, Lanham 1997.
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(,,jednoczesnie™). W tej komplementarnosci, jak w kosmologii [ yin i [y
yang, jeden aspekt warunkuje drugi i odwrotnie. W ten sposob, zdaniem
Lee, bedzie mozliwe ,,azjatyckie” wyrazenie transcendencji i immanencji
Boga, osobowego 1 nicosobowego charakteru Boga, trojjedynosci Boga, bo-
stwa 1 czltowieczenstwa Chrystusa. Chrystus, jego zdaniem, jest doskona-
tym urzeczywistnieniem przemiany % yi.

W starozytnym sporze dogmatycznym, zwigzanym z apolinaryzmem,
dochodzi do rozstrzygnie¢, majacych odpowiedzie¢ na pytanie, czy Jezus
Chrystus przyjat na siebie pehi¢ czlowieczenstwa. To pytanie w starozytno-
$ci chrzescijanskiej miato wymiar soteriologiczny, poniewaz 0§ argumentacji
dotyczyla zbawienia cztowieka, u wielu autorow uymowanych w kategoriach
przebostwienia. OdpowiedZ na te kwestie formalizuje si¢ w nastgpujacej
zasadzie: Syn przyszedl zbawi¢ calego czlowieka, dlatego przyjal petne
czlowieczenstwo. Zbawit to, co sam przyjat; nie zbawit tego, czego nie przy-
jal’?. Czyli wyrazajac kategoriami chifiskimi, nalezaloby powiedzieé, ze Je-
zus przybral na siebie calag meskos$¢ 1 kobieco$¢ stworzenia, wszystko, co
w czlowieczenstwie przeciwstawne: stare i mlode, chore i zdrowe, ciemne
i jasne, czyli wszystko, co jest & yin i 5 ydng.

Orygenes: Cztowiek nie zostatby zbawiony caty, gdyby [Zbawiciel] nie
przybrat catego cztowieka’!.

Grzegorz z Nazjanzu: Co bowiem nie zostalo przybrane, nie jest uleczone;
co zjednoczone jest z Bogiem, to doznaje zbawienia’.

Nie wystarcza jednak, aby Jezus byt prawdziwym Synem Bozym z jednej
strony, a prawdziwym cztowiekiem z drugiej. Jesli obie solidarnosci pozostaja

70 E. JOHNSON, cyt. za: J. MAJEWSKI, Spor o rozumienie Kosciola. Eklezjologiczne uwarun-
kowania i perspektywy wielkich debat teologicznych na przetomie XX i XXI wieku, Warszawa
2005, s. 132:,,W chrzcie kobiety, jak me¢zczyzni, przyoblekaja si¢ w Chrystusa. Tym samym ko-
biety jednak nie staja si¢ meskie. W konsekwencji megskos¢, jakkolwiek konstytutywna dla histo-
rycznego Jezusa, w zadnej mierze nie jest konstytutywna dla «chrystusowosci». Gdyby tak miato
by¢, to kobiety nie moglyby przyjmowac chrztu. (...) Poprzez chrzest kobiety uczestniczg w toz-
samosci Jezusa jako Chrystusa dokladnie w tej samej mierze, jak mezczyzni”.

"N ORYGENES, Dyskusja z Heraklidesem, 7; cyt. za: B. SESBOUE (red.), Historia dogmatow, t.
I: B. SESBOUE, J. WOLINSKI (red.), Bog zbawienia. Tradycja, reguta i Symbole wiary. Ekonomia
zbawienia. Rozwdj dogmatow trynitarnych i chrystologicznych, Krakow 1999, s. 305.

72 GRZEGORZ Z NAZJANZU, List 101, 32; cyt. za B. SESBOUE (red.), Historia dogmatéw, s. 305.



196 CHINSKIE POJECIA ZWIAZANE Z HIPOSTAZA SYNA

wobec siebie zewngtrzne, nic nie przejdzie od jednej do drugiej. Trzeba jesz-
cze, aby stanowity prawdziwg jednos¢. Od tej jednosci zalezy jedyne posred-
nictwo Chrystusa. Cala komunikacja Boga z cztowiekiem przechodzi przez
owg wspolnote cztowieka i Boga przezyta w Jego wlasnej osobie”>.

Jezus Chrystus zawarl w sobie petie¢ ludzkiego doswiadczenia, wszelkie
przemiany, ktore chifska kultura okre$la mianem [2 yin i [y ydng. Znajdzie-
my takze wsrdd chrzescijanskich autorow, takich jak Maksym Wyznawca,
czy Symeon Nowy Teolog, ujecia kosmiczne Wydarzenia Chrystusa’. Chry-
stus stajac si¢ cztowiekiem, stat si¢ czescia kosmosu, przyjal na siebie nie
tylko czlowieczenstwo, ale catg materi¢. Caly kosmos uczestniczy we wcie-
leniu Chrystusa i w fgcznosci z Chrystusem doznaje przemiany. W Chrystu-
sie kosmiczny dualizm, wyrazony chifiskimi kategoriami [ yin i [y ydng,
doznaje swego spetienia, przekroczenia owego napigcia, osigga i Ddo az
do wejscia w pustke, w ktorej wszystkim we wszystkim jest Bog. Ta escha-
tologiczna wizja spetnienia moze by¢ osiggnicta jedynie w Chrystusie.
Optyke takg przyjmujg takze biskupi azjatyccy, inkulturujgc kategorie [2
yin i % ydang, pokazujac cel taoistycznej wizji $wiata.

Jesli taoista moze zrezygnowac z pogoni za sukcesem i z konkurencji, to
tylko dlatego, ze wszystkie wartosci sa traktowane jako wzgledne. Ta zasada
wzglednosci jest wyrazona przez tradycyjny chinski symbol yin / %, ktéry
podsumowuje wszystkie bieguny zycia: dobro / zto, aktywne / pasywne, pozy-
tywne / negatywne, §wiatto / ciemnos$¢, lato / zima, meskie / zenskie. Taoizm
naucza neutralnosci wobec polaryzacji. ,,Na §wiecie kazdy zna pigkno uznane
za pigkno — to uznanie ustanawia brzydote. Kazdy zna dobro uznane za dobro
— to uznanie ustanawia zto. Dlatego byt i niebyt rodza siebie nawzajem, tatwe
i trudne wzajem wzrastaja, dtugie i krotkie przydaja sobie ksztattow wzajem-
nie, ranga wysoka i niska nawzajem si¢ pozadaja, a dzwigki wysokie i niskie
razem tworzgc harmonig, kolejno si¢ dokonuja — to, co poprzedza, dla tego, co
nastepuje po nim (Laozi, rozdz. 2). Wszystkie przeciwienstwa sa zatem kom-

3 B. SESBOUE (red.), Historia dogmatéw, s. 305.
74 T. MATUS, Joga i Modlitwa Jezusowa. Doswiadczenie w wierze, Krakow 2003. Autor uka-
zuje kosmiczng teologi¢ Symeona Nowego Teologa.
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plementarne, nie opozycyjne. Yang inicjuje, a yin jest tym, ktore uzupelnia.
Znajduje cato$¢ w sobie tworzac stan harmonii.

Implikacja tej zasady jest to, ze jesteSmy nawzajem wspotzalezni. Yin
1 yang pozostaja wobec siebie w napigciu, nie tworzg jednak dychotomii rze-
czywistego $wiata. Nic nie jest absolutne, a zwlaszcza warto$ci i pojecia, ktore
sa uwarunkowane przez nasze srodowisko, oraz interpretacje, ktore im nadaje-
my. Przez przekroczenie réznic pomigdzy dobrem a ztem, sobg a wszechswia-
tem, wszyscy zostang zebrani w Dao, gdzie wszystko jest jednym. To jest osta-
teczna dobra wizja rzeczywistosci.

Gdy to zostanie zrealizowane, tatwo mozna osiagna¢ bezstronnos¢, ponie-
waz medrzec ,.radzi sobie bez dzialania (JG4 wiiwéi); idzie, uczac bez stow,
a wszystkie rzeczy i sprawy rozpoczynaja si¢ i nie ustaja; rodza si¢ i nie prze-
stajg istnie¢. On powotuje je do zycia, lecz ich nie posiada; czyni, lecz nie dla
korzysci; osiaga pelnie, lecz nie dla poklasku. Doktadnie mowiac, poniewaz
nie dla poklasku, dlatego to, co osiaga, nie opuszcza go (Laozi, rozdz. 2). On
takze uczy si¢ ufa¢ Bozej opatrznosci, poniewaz yin i yang osiaggna w jakis$
sposob swoja rownowage i przywroca rownowage w przyrodzie. Wszystko, co
dokonuje si¢ w zyciu, moze zosta¢ podjete bez boczenia si¢, w postawie poko-
ju. Jednak, aby doj$¢ do tego mistycznego zjednoczenia z Tao i ufa¢ w jego ta-
skawo$¢, pociaga za sobg oproznianie zmystow i umystu’.

75> THEOLOGICAL CONCERNS OF THE FEDERATION OF ASIAN BISHOPS' CONFERENCES, The
Spirit At Work In Asia Today, http://www.ucanews.com/html/fabc-papers/fabc-81.htm, Paper 81,
(01.09.2012): If a Taoist could give up the pursuit of success and competition, it is only because
all values are seen as relative. This principle of relativity is expressed by the traditional Chinese
yin/yang symbol which sums up all the polarities of life: good/evil, active/passive, positive/nega-
tive, light/dark, summer/winter, male/female. Taoism teaches neutrality with regard to the polari-
ties. ,,When all beneath heaven know beauty as beauty, there is not beauty. When all know good
as good, there is not good. For what is and what is not beget each other. Difficult and easy com-
plete each other; long and short show each other,; high and low place each other, noise and
sound harmonise each other,; before and behind follow each other”. (Ch 2) All opposites are
therefore complementary not competitive. The Yang initiates but it is the Yin that completes. Both
find their wholeness in each other, producing a harmonious state.

The implication of this principle is that we are mutually inter-dependent. Just like the Yang and
Yin which are held in tension, one must not dichotomise the realities of the world. Nothing is abso-
lute, especially values and concepts which are conditioned by our environment and interpretations
we give to them. By transcending the distinctions between good and bad; self and the universe, all
are gathered together in the Tao where everything is one. This is the final vision of reality as well.
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Perspektywa, jaka roztacza dokument biskupow Azji, ukazuje nadzieje
taoistyczne, zwigzane z kategoriami (2 yin i [y ydng, jako majace swoje
spelienie w i Ddo. Dado nie jest tu wprost nazwane Bogiem chrzescijan,
objawionym w Jezusie Chrystusie, jednak oczywistym jest, ze taka tre$¢ bi-
skupi nadajg owemu & Dao. Tak jak Bazyli Wielki, wielki obronca bosko-
$ci Ducha Swietego, nigdy nie powiedziat jasno, ze Duch Swiety jest Bo-
giem, tak w podobny sposob, na obecnym etapie chinskiej teologii, biskupi
uzywaja poje¢ chinskiej kultury , jak #& Dao, 2 yin i [ ydng, tworzac
pewng baze semantyczno-pojeciowa do dalszego rozwoju i pogtebienia zna-
czen pojeé trynitarnych’.

Jezus Chrystus jest tym & Dado, ktore jednoczy w sobie wszelkie przeci-
wienstwa & yini [y ydng, jest tym, ktory obezwladnia wszelkie zto. Taka
perspektywe mieli Ojcowie Kosciota, ktoérzy mieli do dyspozycji inny jezyk
(m.in. grecki), za pomoca ktorego wyrazali t¢ prawde. Czytajac ponizszy
tekst Maksyma Wyznawcy trudno si¢ oprze¢ przekonaniu, ze gdyby musiat
starozytny Ojciec Ko$ciota postugiwac si¢ jezykiem chinskim, to odwotal-
by sie do kategorii [2[5 yinydng oraz 1 Dao:

Chrystus jest to wielka ukryta tajemnica, blogostawiony kres, cel, dla kto-
rego wszystko zostato stworzone... Bog, utkwiwszy wzrok w Nim jako kresie,
powolal wszystkie rzeczy do istnienia. Jest to granica, do ktorej zmierza
Opatrznos¢ i rzeczy, ktore znajduja si¢ pod jej opieka, i gdzie stworzenia do-
pehiaja swego powrotu do Boga. Jest to tajemnica, ktora ogarnia wszystkie
epoki. [...] Wszystkie epoki istniejg i wszystko, co si¢ w nich zawiera, istnieje
dla Chrystusa, dla Jego tajemnicy. W Chrystusie osiagnety one swoj poczatek
i swoj koniec. Owa synteza byta okre§lona na samym poczatku: synteza ogra-
niczonos$ci 1 nieograniczonego, wymiernego z niezmierzonym, skonczonego

Once this realisation is attained, detachment easily follows because like the sage, one ,,does
not shun the ten thousand things,; rears them without owning them,; works for them without
claiming them; accomplishes but takes not credit. Because he does not take credit, it cannot be
taken from him”. (Ch 2) One also learns to trust in divine providence because the Yin and Yang
will somehow achieve its own equilibrium and restore the balance of nature. Everything in life
that happens can then be taken in stride, in an attitude of equanimity. However, to arrive at this
mystical union with the Tao, and to trust in its graciousness, entails the emptying of the senses
and the mind itself.

76 B. SESBOUE B. (red.), Historia dogmatéw, s. 241-242.
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z bezkresnym, Stworcy ze stworzeniem, odpoczynku z ruchem. Gdy nadeszia
petnia czaséw, owa synteza stala si¢ widzialna w Chrystusie, przynoszac do-
petnienie obrazu Bozego”’.

TMAKSYM WYZNAWCA, Pytania do Talasjusza, 60; PG 90, 612.
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4. Syn Bozy jako Czlowiek N\ rén

,»l stat sie czlowiekiem” — czyli
kim? Kto to jest cztowiek A rén
w kulturze chinskiej? Wcielenie Syna
Bozego jest centralng prawda teologii,
sercem chrzescijanstwa. W dogmacie
inkarnacyjnym krzyzuje si¢ teologia
z antropologia. Dlatego, w kontekscie
tego dogmatu, szczegodlnie interesujg-
ce beda zagadnienia antropologiczne
spotykane w kazdej kulturze, z ktora
styka si¢ chrze$cijanstwo. Benoit Ver-
mander na jednym ze swych wykla-
dow, komentujac sformulowanie Cre-
do, sparafrazowal: ,,i stal si¢ ideogramem”, aby ukaza¢, jak wazny w jezyku
chinskim jest jezyk pisany. W jezyku chinskim Stowo staje si¢ Obrazem.
W niniejszym fragmencie zobaczymy, jaki obraz S$wiata jest zwigzany
z chinskim znakiem A rén.

4.1. Obraz znaku

W jezyku chinskim czlowiek jest okreSlany znakiem A rén, przedsta-
wia sylwetke postaci ludzkiej w marszu, rozkroku. Zostat on juz oméwiony
przy pojeciu ,,Niebo”. Najstarszy stownik etymologiczny it 3 fift 5#  Shu-
owén Jiezi mowi jedynie, ze N rén to najszlachetniejsza z istot wszech-
$wiata, a znak A\ (forma oboczna: 1 ) reprezentuje ramiona i nogi’®.

4.2. Podstawowe wspolczesne znaczenia

Znak AN rén oznacza mezczyzne, cztowieka, byt ludzki, istote ludzka,
ludzko$¢, czlowieczenstwo; cztowieka dojrzatego, dorostego. Jesli znak A

8 G.R. nr 5546.
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rén jest poprzedzony nazwa miejsca, to najczesciej
chodzi o miejsce pochodzenia przodkéw, a nie
owego czlowieka; nalezy tlumaczy¢ go jako
,mieszkajacy w...”, ,pochodzacy z...”. Znak ten
takze oznacza: ludzie, populacja, nardd, wszyscy;
inny, inni, jako antonim # wo — ja; kto$, towa-
1Zysz; czyja$ osobowos¢, osoba, np. FII AN wo de
rén — ja (moja osoba); osoba, osobowos¢; spehic
akt seksualny; w sformutowaniu — A\ yi rén ozna-
cza wladce, ktory mowi sam o sobie (odpowiednik
europejskiego pluralis majestatis), zwlaszcza za
dynastii J& Zhou.

Tak samo wymawiany znak 1", ukazujacy czto-
wieka i dwa, czyli wzmocnienie idei czlowieczen-
stwa (cztowiek razy dwa), oznacza jedng z najwaz-
niejszych konfucjanskich cnot: dobro¢, zyczliwose,
tltumaczona najczgsciej jako humanitarnos¢. We-
dhug iR SCR T Shuowén Jiézi oznacza kochaé, roz-
szerza¢é swoja sympatie na kogo$’. Oznacza takze
nasiono orzecha migdatu, a znaczenie przestarzate
oznacza maszyng. Takze jest to jedno z nazwisk.

4.3. Znaczenia w starozytnych tekstach

Zdaniem Wang Hongyuana znak A rén to je-
den z najstarszych znakow $wiata chinskiego. Sie-
ga swymi korzeniami napiséw skalnych sprzed
o$miu tysiecy lat®®, Dlatego tez napisy na wyroczni
H B X Jidgiiwén nie s pierwszymi znakami
przedstawiajacymi czlowieka. Napisy na kosciach
i pancerzach zotwi oznaczaly po prostu osobg
ludzka, cztowieka. Je§li znak A rén jest poprze-

" G.R. nr 5547.
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80 F Y WANG HONGYUAN, K 7 FZIRA[']. Aux sources de l'écriture chinoise, 1t 3%

1997, s. 1.
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dzony cyfra, oznacza liczbe rekrutéw, wiezniow, ofiar ludzkich, itp. W wy-
razie ;8 \ zhong rén oznacza mndstwo ludu danego narodu, najprawdopo-
dobniej wraz z ich lokalnymi wodzami wykorzystywanego przez Fi Shang
do prac rolnych i ekspedycji militarnych; robotnikow; wojskowych. W wy-
razie t£ N gong rén oznacza zbor mezczyzn zwolany przez przetozonego
stuzgcemu krolowi. W 22 X.(47) N zud you zhong rén — ludzie po stronie
lewej, prawej i z centrum; w /)R N xido zhong rén chén — mlodszy ofi-
cer ustanowiony do spraw robot publicznych; w 42— A yil yi rén — ja jedy-
ny (wladca). A\ rén oznaczato takze nazwe nieprzyjacielskiego plemienia,
zamieszkujgcego na potudnie od 111% Shan dong i YL.#% Jiang su, w regio-
nie rzeki £ Huai.

Rozw0j znaczenia znaku-stowa A rén dokonuje sie na naczyniach
z brazu N rén. Za dynastii Zhou ] AN 7Jj rén fang oznaczalo plemig,
przeciwko ktoremu ostatni krol dynastii Shang poprowadzitl wojskowa
ekspedycje.

Na naczyniach, ktére powstawaly za panowania zachodniej dynastii
Zhou V4 JH Xt Zhou A rén oznacza osobe ludzkg, cztowieka; jesli znak po-
jawia si¢ po nazwie kraju, oznacza narodowos$¢, przynaleznos¢ do danego
plemienia; jesli jest poprzedzony cyfra, oznacza liczbe osob Scigtych, wigz-
niow, robotnikow, itp.; w sformutowaniu & — N wo yi rén oznacza: Ja je-
dyny czlowiek, ktorym sam jestem = ja, wladca (odpowiednik europejskie-
go pluralis majestatis), pojawia si¢ takze po 5% yu i B¢ bi; R xidn rén —
ludzie ze szlachty; -\ wdng rén — ludzie krdla we weze$niejszym znacze-
niu: oficerowie Shang w stuzbie kréla Chou po ich porazce, w pdzniejszym
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znaczeniu: ludzie krola, oficerowie w stuzbie krolewskiej przypuszczalnie
wewnatrz patacu krolewskiego; w wyrazie %¢ N\ lido rén oznacza ludzi,
ktorzy maja jaka$ funkcje, funkcjonariuszy: urzednicy panstwowi, pracow-
nicy, oficerowie; w ZH(fifi) N\ shi (shi) rén — postancow; w = N gong rén —
ludzie pafacu, tytut funkcjonariuszy stuzacych wewnatrz patacu; w KA\ da
rén — wielki cztowiek to glowny wieszcz, przetozony wrozbitow; & N yi
rén — szef dzielnicy; #. & N wii yi dian rén — kontroler ziemi, podlegty
bezposrednio krolowi, w randze Wu yi; L N I rén — szef powiatu Li; A =
rén gé — shudzy przydzieleni swojemu mistrzowi; [ A\ tidn rén — ziemie
i robotnicy przywigzani do siebie; Ji N\ shu rén — rolnicy, robotnicy rolni;
HE N jin rén — przeznaczaé ludzi do postugi domowej; F A\ fil rén — jeniec,
wiezien; Nl rén gud — obcigte uszy mezczyzny (zabici wrogowie); Hif XA
gian wén rén — starozytni wybitni ludzie (= przodkowie); X N wén rén —
wybitni ludzie (= przodkowie); ®2 N shéng rén — medrey (= przodkowie);
B N(5F) wan rén (nidn) — przez dziesie¢ tysiecy lat (= zawsze).

Pod panowaniem wschodniej dynastii Zhou * i Dongzhou N rén
oznaczalo: cztowieka stad, a po nazwie kraju — cztowieka z danego kraju;
cztowieka w ogole, a jesli znak A rén byl poprzedzony cyfra, oznaczat licz-
be funkcjonariuszy, zohierzy, itp. Kolejne znaczenia to: [ N min rén lub
NI rén min —nardd; % N ji rén — dobrzy ludzie; & N xidn rén — madrzy
ludzie, medrey; 42— N it yi rén — Ja jedyny (= ja wiadca); K N\ fii rén —
pierwsza dama, tytul gtéwnej matzonki krola lub wiadey; 5 N gud rén —
zwrot grzeczno$ciowy uzywany przez szlacht¢ w odniesieniu do siebie, gdy
zwracano si¢ do ludu: ja — maty cztowiek; N1 rén chén — studzy, urzedni-
cy. N rén oznaczato takze wyrazenie zyczliwosci wzgledem innych ludzi;
e N xian rén — ludzie, ktorzy nas poprzedzili, przodkowie; & N hou rén —
sukcesorzy, nastepcy.

W , Ksiedze Dokumentéw” 48 Shijjing N\ rén oznacza: byt ludzki,
cztowieka, a takze ludzi, to znaczy nardd, a takze zohierzy. W okresleniu
— N i rén oznacza cztowieka jedynego, tego, ktory niepodzielnie rzadzi
cesarstwem, wladcg; w AIRf rén shi — okresy pracy, ktore ludzie powinni
wykonywa¢ w roznych okresach roku; /N A\ xido rén — cztowiek bez warto-
$ci, podty, godny pogardy, bez zastug; K N\ chén rén — ministrowie; A\
wdng rén — ministrowie panstwa.

W ,Komentarzach Pana Zuo” 1% Zuo Zhuan stowo A rén zyskuje
nowy odcien znaczeniowy. Oznacza nie tylko ludzi, ale takze czlowieka
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utalentowanego. W i ¥ Zhuangzi oznacza to, co ludzkie, naturalne,
w przeciwienstwie do K tian — tego, co niebianskie. Oznacza takze towa-
rzysza. U Mencjusza i | Méngzi N\ rén znaczy rodzaj ludzki, sposob
prowadzenia si¢, charakter cztowieka, a u #j§ Xunzi oznacza to, co ob-
jawia cztowieka: uczucia i dzieta, sprawy, ktorymi si¢ zajmuje. U ¥ 9E ¥
Hdan Féizi oznacza kazdego, a u wi] }53& Sima Qian w ,,Zapiskach history-
ka” 5 FC Shiji jest skrotem od Nl rén dao w wyrazie 75 N wéi rén
1 oznacza stosunki seksualne.

4.4. Korzenie filozoficzne

Czlowiek w filozofii chinskiej jest istotnym tematem, ktéremu poswig-
cone zostaly ogromne traktaty. Jednak filozofia chinska nie tyle zajmowata
si¢ kwestig jednostki, indywiduum, ile bardziej interesowato ja spoteczen-
stwo, rodzina, czyli cztowiek w relacjach. Nawet jesli wiele miejsca po-
swigcata ksztaltowaniu cnot u cztowieka, to byty one bardziej ukierunkowa-
ne na funkcjonowanie cztowiecka w spoteczenstwie, niz mialy stuzyc
osobistemu zadowoleniu i szczesciu®!. Chificzycy nie ujmowali cztowieka
poza kontekstem spolecznym, nigdy tez nie odgraniczali ostro spoteczen-
stwa od natury. Cztowiek jest $cisle zwigzany z naturg i spoleczenstwem,
w zwigzku z czym nie pojawia si¢ jako problem dychotomia: podmiot —
przedmiot, ktora z kolei jest istotna w mys$li zachodniej. W klasycznej mysli
chinskiej (tzn. przedbuddyjska, do I w.) nie istniato pojgcie ,,osoba” (perso-
na). Nalezy zauwazy¢, ze pojecie ,,osoba” uksztattowato si¢ w Europie pod
wplywem dociekan nad istota Trojcy Swietej. Chiny nie miaty tego ,,proble-
mu”. A rén to bylo pojecie konkretne i oczywiste. Mozna jedynie docie-
ka¢, jak osiggna¢ pewng pehig czlowieczenstwa, co sprowadzilo docieka-
nia chinskich filozofow przede wszystkim do mysli etycznej, zwigzanej
z kategorig cnoty. Pod wpltywem buddyzmu (I w.) i mysli zachodniej (od
XVIw.) pojawily si¢ abstrakcyjne pojecia £l weige i A& réngé (osobo-

81 Postawa akcentujaca wymiar spoteczny, a nie indywidualny nie jest jedynie dawng kon-
cepcja filozoficzng, ale jest obecna w dzisiejszych zachowaniach Chinczykow. Interesujacym
$wiadectwem takich zachowan m.in. mlodziezy akademickiej jest: K. MAZUR-KAJTA, Poréowna-
nie niektorych aspektow studiowania w Chinach i w Polsce, w: JIANG HUUUAN Z B, Polsko-
chinskie roznice kulturowe. Ciekawe doswiadczenia, Opole 2009, s. 107-118.
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wos¢, charakter), oznaczajace osobe. Pojawity si¢ tez tendencje rozdzielajg-
ce podmiot 1 przedmiot.

7 czego jest ztozony cztowiek? Czy w swej istocie cztowiek jest bytem
prostym czy ztozonym? Jak si¢ wydaje, Chinczycy, nastawieni do Zycia
bardziej pragmatycznie niz ich wspotczesni nad brzegami Morza Srodziem-
nego, zajmowali si¢ tymi tematami antropologii, ktore wydawaty si¢ im
praktycznie wazniejsze. Rozwazano, co prawda, problem ludzkiej natury,
ale nie od strony ontologicznej. Dobrym $wiadectwem tego jest wspotcze-
sne dzieto Zhanga Dainien, ktéry omawia kwestie antropologiczne zwigza-
ne z ludzka naturg (P xing, 5 & qizhi) w rozdziale po$wigconym psycho-
logii, obok takich zagadnief, jak uczucia (1§ ¢ing), talenty (4 cai),
umyst / serce (/> xin), intencja, wola (& zhi, =& yizhi), $wiadomos¢,
wrodzona moralno$¢, wiedza (R0 lidng xin, R liang zhi)®*. Drugg gru-
pa tematéw, jakimi zajmowata si¢ klasyczna chinska antropologia, s3 za-
gadnienia zwigzane z filozofig moralng. Filozofia moralna zajmowatla si¢
w Chinach pewnymi ideatami moralnymi, do ktoérych miat dazy¢ i rozwijaé
kazdy cztowiek: dobroczynno$¢ i sprawiedliwo$¢ ({-3% rényi), zaangazo-
wanie w sprawy publiczne (/A gong), prawidlowe funkcjonowanie w pig-
ciu relacjach cztowieka ( fi fig  wulin), kierowanie si¢ powszechng
mitos$cig / niedyskryminacja (#¢ % jian'ai) oraz umiarem / ztotym $rodkiem
("F ¥ zhongyong). Do tej grupy zagadnien nalezg takze etyczne pojecia,
jak: cnota (i dé, &% daodé), powinno$¢ moralna (‘& 4R dangran), war-
tos¢ (H gui, K& lidnggui), autorytet, wladza (# qudn), prawa i obo-
wigzki (73 fen, %7 ming-fén). Jezeli spojrzymy na te tematy, powiedzg
nam duzo o pewnych ideatach moralnych cztowieczenstwa, ale niewiele po-
wiedzg nam o samym bycie czlowieka: Czy jest prosty, czy ztozony? Jak
jest zbudowany? Jaki jest jego cel? Skad pochodzi? Sa to pytania, ktore in-
teresowaty Zachod przede wszystkim pod wptywem mysli religijnej. Za-
chdd, wychodzac ze zjawisk, wtasciwosci i zachowan ludzkich, zmierzatl do
odkrycia istoty czlowieczenstwa. Chiny pytaty, jak by¢ doskonatym czlo-
wiekiem, co powinien robi¢ cztowiek i co wypada mu robi¢, aby by¢ w pet-
ni cztowiekiem, a Zachod pytat, kim jest czlowiek, jaka jest jego istota, kto-
ra warunkuje i tlumaczy wszystkie zjawiska ludzkie, cate bogactwo cech
1 funkcji. U podstaw réznic tkwi nie tylko esencjalna wizja $wiata Zachodu,

82 ZHANG DAINIAN, Key Concepts in Chinese Philosophy, Yale 2002, s. 367-420.
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ale takze zatozenie, ze cztowiek jest kim$ wyjatkowym 1 niepowtarzalnym,
wprost zaskakujgcym, godzacym w sobie wiele przeciwnych elementow.
Dla Chin cztowiek jest raczej czesScig catego $wiata natury i1 niekoniecznie
przyznawany jest mu w mysli filozoficznej szczyt w hierarchii istniejacych
rzeczy. Dla Europy cztowiek to imago Dei.

Dobrym odzwierciedleniem filozofii chinskiej jest sztuka, ktora w swej
klasycznej, konfucjanskiej 1 taoistycznej wersji jest uwarunkowana filozo-
fig. W sztuce pedzla cztowiek najczesciej jest wtopiony w $wiat przyrody,
nie stanowi jej wyjatkowego, eksponowanego elementu®’. Naczelne miejsce
w przyrodzie, jakie daje czlowiekowi kultura $rodziemnomorska, nie jest
jedynie zwigzane z religijno$cig, cho¢ ta mocno zawazyta na odpowiedzi na
pytanie o istot¢ czlowieczenstwa.

Czlowiek w kulturze $rédziemnomorskiej zasadniczo byl definiowany
jako byt ztozony. Stary Testament akcentowat jego przemijalnos¢, zaleznosé
od Boga, a w strukturze bytowej ukazywal trzy aspekty cztowieczenstwa:
basar (ciato), ruach (ducha) i nefes (dusz¢). Mysl Arystotelesa wplynela na
takg wizj¢ bytu (takze czlowieka), ktory jest zlozony z materii (ciata) 1 for-
my (duszy). Nowy Testament, pod wptywem mysli greckiej, rozroézniat za-
sadniczo te dwa elementy, z ktorych ciato ulega rozktadowi, jest Smiertelne,
a dusza zyje wiecznie, jest niematerialna®. Kolejni teologowie i filozofowie
w 16zny sposob definiowali cztowieka, jednak uznajac zasadniczo nowote-
stamentalny podzial. Nie jest celem tej pracy ukazanie wyczerpujaco histo-
rii antropologii, ale jedynie zaakcentowanie istotnych elementow rdznig-
cych $wiat srodziemnomorski od chinskiego, aby z jednej strony ukazac
pewng trudno$¢, oraz perspektywy — z drugiej strony, w zderzeniu z dogma-
tem o wcieleniu. Jesli bowiem mowimy o Jezusie Chrystusie, Bogu wcielo-
nym, transponujac owo or¢dzie na kulture chinska, to musimy sobie uswia-
domi¢ pewna trudno$¢: w kulturze $rodziemnomorskiej Bog staje sig
cztowiekiem z cialem 1 duszg, Jezusem z Nazaretu. Zostaje On zabity na
krzyzu, Jego cialo umiera, a dusza zstepuje do Otchtani®. Jego zmartwych-
wstanie jest ponownym zjednoczeniem duszy i ciala, i pelne Jego cztowie-

8 Dobrym studium relacji filozofia — sztuka jest praca: A.L. WOICIK, Filozoficzne podstawy
sztuki kregu konfucjanskiego. Zrédla klasyczne okresu przedhanowskiego, Krakow 2010.

8 D. KLEINOWSKI-ROZYCKI, Qi, ruach, pneuma jako podstawowe kategorie antropologii
chinskiej i europejskiej, s. 185-189.

8 Homilia na Wielkq i Swietq Sobote, w: Liturgia Godzin, t. 11, Poznan 1984, s. 386-388.
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czenstwo kroluje w niebie. W zwiazku z chinska wizja cztowieka zasadne
wydaje si¢ pytanie Chinczykéw: Dlaczego mielibySmy wierzy¢ w jakiegos
Jezusa Chrystusa, ktory nie jest Chinczykiem? Czy wierzac w Niego, musi-
my zmieni¢ wlasng wizj¢ §wiata, cztowieka? Mamy sta¢ si¢ Europejczyka-
mi? Czy mozemy by¢ chrzeScijanami jako Chinczycy: z naszg filozofia
1 kulturg?

Jesli chinska antropologia nie ma poje¢cia duchowej duszy, jesli cztowiek
z natury jest dobry, to chrzescijanstwo staje przed problemem odpowiedzi na
pytania dogmatyczne: Po co Bog miatby si¢ wciela¢, aby odkupi¢ cztowie-
ka, jesli ten nie potrzebowat odkupienia? Jak Jezus mogl zstgpowac do Ot-
chtani, jesli lezat w grobie, a dusza jest jedynie europejskg wizja cztowieka?
Przed takimi pytaniami stajemy w konfrontacji z chifiskg antropologig®®.

W chinskiej wizji cztowieka mamy do czynienia z pewnymi pojeciami
zwigzanymi z duszg, ale s3 one pojmowane jako pewna energia. Czlowiek
jest pewnego rodzaju kontinuum pneumatycznym %% gi. Upraszczajgc na po-
trzeby europejskiej wyobrazni mozna powiedzie¢, ze % gi to energia przeni-
kajaca caly wszech§wiat; caty wszech§wiat sktada si¢ z tej energii skondenso-
wanej w 16zny sposob w réznych rzeczach. Czlowiek jest skondensowang
energia % gi. Energia % qi zostanie szerzej omOwiona w rozdziale po$wig-
conym pojeciom pneumatologicznym, jednak w tym miejscu warto sobie
uswiadomi¢ jej znaczenie dla antropologii. % g jest energig zyciowa, a pro-
cesy natury, takze zywotnosci cztowieka, sg jej manifestacja. Nieprawidlowe
przepltywy tej energii sg przyczyng wszelkich nieprawidlowosci w $wiecie,
zwlaszcza w kwestiach dotyczacych sit zyciowych natury i cztowieka, jego
chorob, ztego samopoczucia, a takze trudnosci w zyciu domowym, intere-
sach, relacjach. Wszystko, co wiaze si¢ z funkcjonowaniem 1 dzialalno$cia
cztowieka, w chinskiej antropologii jest zwigzane z % qi (biznes, samopo-
czucie, wystro] wnetrza domu), ktore ma mie¢ korzystny wplyw.

% gi thumaczone jest jako tchnienie. Jednak nie jest natury niematerial-
nej w tym sensie, jak pojmujg to Europejczycy. W antropologii chinskiej
cztowiek sktada si¢ z takich tchnien, ktére nazwalibySmy dusza. W trady-
cyjnej chinskiej antropologii cztowiek ma od dwdéch do dziesieciu dusz, be-

8 Wiele inspirujacych mysli zwigzanych z poréwnaniem filozofii chifskiej i chrzescijaf-
stwa mozemy znalez¢ w pracy J. GERNET, Chine et christianisme. La premiére confrontation, Pa-
ris 1982.
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dacych odpowiednikiem sity (2 yin i 5 ydng (odpowiednio #) hun oraz
. po). Te ,.esencjalne tchnienia” to siedem po -G g7 po, ktore razem
z trzema Hun =2 san hin ozywiaja byt ludzki®’.

W chinskiej antropologii czlowiek jest odzwierciedleniem makrokosmo-
su, sam bedac swoistym mikrokosmosem. Jako mikrokosmos cztowiek 13-
czy M xing, czyli nature, istote nieba i ziemi. Od ziemi otrzymuje ,.krew”
(ciato), a od nieba ,,oddech” (tchnienie, ducha %& g¢i). Asceza taoistyczna,
a takze pozniejsza #f. chdn (zen), zmierzata do takich ¢wiczen, aby jak naj-
doskonalej czlowiek w swej wewnetrznej, jak 1 zewngtrznej postawie od-
zwierciedlat relacje kosmiczne®.

Chinska koncepcja cztowieka powstala bez znaczniejszego udziatu my-
sli religijnej, tzn. nie uwaza si¢ cztowieka za istote stworzong przez osobo-
wego Boga. Oczywiscie istniejg mity (podobne do greckich), jednak antro-
pogeneza nie stanowila takze dla mitow wyzwania, ktére by doprowadzito
do stworzenia pewnego systemu wierzen. Mieczystaw Kiinstler w swej
,Mitologii chinskiej” pisze:

Podobnie jak pochodzenie $wiata, rowniez i pochodzenie Iudzi stato jakby po-
za sferg zainteresowan filozoficznych i mitologicznych starozytnych Chinczykow®.

M. Kiinstler, komentujac kilka starozytnych sprzecznych w tresci tek-
stow pokazuje, ze powstanie ludzi przypisuje si¢ wspolnemu dziataniu
trzech czy nawet czterech bostw: Zottemu Cesarzowi, Shangpingowi, San-
glingowi 1 Niigua, ktorego rola jest niejasna. Istnieja takze wersje z dodat-
kowymi bostwami: Fuxi, brat i siostra Niigua, Pangu, Niebo, Ziemia... Nie
jest celowe teraz omawianie catego procesu wspotdzialania owych bostw,
ale stwierdzenie, ze starozytne chinskie pojecie pochodzenia ludzi jest dale-
kie od starotestamentalnej jasnosci.

87 G.R. nr 9317. Wiecej na temat dusz i ciata cztowieka: J. KONIOR, Zagadnienie ,,grzechu”
w kulturze chinskiej. TEPE A i “HE a7 2T [Zai zhongguo wénhua dangzhong “zu-
1'e” shi shénmo], Krakow 2006, s. 146n.

88 Fukan zazengi nisso denpo Sharon Dogen sen. Zasady uprawiania zalecanej wszystkim
siedzqcej medytacji utozone przez Przekazujgcej Prawo pielgrzyma do [cesarstwa] Song mnicha
Dogena, Krakdéw 2003. B. SZYMANSKA, Chinski buddyzm chan, Krakow 2009.

8 M.J. KUNSTLER, Mitologia chiriska, Warszawa 2001, s. 67, fragment: Pochodzenie ludzi,
s. 67-70.
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Skoro nie ma konkretnego Stwoércy cztowieka, to trudno stworzy¢ po-
myst na jaka$ forme sprzeciwu wobec Niego, dlatego w antropologii chin-
skiej nie spotykamy idei grzechu, takze pierworodnego. Problem ten prze-
analizowal ks. Jan Konior, ukazujac relacje: poczucia winy, poczucia wstydu
i grzechu w kulturze chinskiej®.

Jedno$¢ cztowieka z niebem (K A Fl— tianrén héyi) jest postulatem,
syntezg antropologii chinskiej. R6zne szkoty i kierunki w chinskie;j historii
filozofii 1 religii sg jedynie interpretacjami statych elementow. Chinska wi-
zja $Swiata 1 cztowieka jest statym kontekstem, w ktorym funkcjonuje chrze-
Scijanstwo azjatyckie, z ktorym musi podejmowac dialog zarowno potocz-
ny, w biezacych zmaganiach duszpasterskich, jak i na poziomie wysokiej
kultury 1 wymiany mys$li w kregu uniwersyteckich debat.

Filozofia konfucjanska rozwingla spdjng koncepcje cztowieka, tworzac
rozne kierunki i szkoty. Niezaleznie jednak od réznych szkot, pozostaje ona
humanizmem, zajmujacym si¢ tym, co jest specyficznie ludzkie. Cztowiek
jest punktem wyjscia wszelkich rozwazan konfucjanskich. Jednos¢ cztowie-
ka z uniwersum jest zalezna od ludzkiego zachowania, postawy, czyli jest
zwigzana z etyka 1 etykietg. Tak jak dla daoizmu czlowiek jest centrum rela-
cji kosmicznych, tak dla konfucjanizmu czlowiek jest centrum relacji spo-
fecznych. Tylko w tych relacjach, w spofeczenstwie, cztowiek moze by¢
ludzki, czyli dla konfucjanistow cywilizacja jest istotnym elementem
ksztattowania czlowieczenstwa. Cztowiek jest zobowigzany do pewnego
¢wiczenia sie, samokultywacji (1K7% xiitydng), ciaglego formowania swego
cztowieczenstwa. Formacja owa odbywa si¢ przede wszystkim w tworzeniu
poprawnych relacji ludzkich (fiffis wiiliin): ojciec — syn, wladca — poddany,
maz — zona, starszy brat — mtodszy brat, przyjaciel — przyjaciel. Relacje te
w praktyce sa realizowane dzigki cnocie postuszenstwa (Z xiao)°®!, a takze
lojalno$é¢ (it zhong)®? oraz szacunku (H jing)®>.

%0 J. KONIOR, Zagadnienie ,,grzechu” w kulturze chiriskiej, Krakow 2006, zwt. s. 171-178.

°I Nie ma utrwalonego polskiego thumaczenia % xido, ktére czasem jest thumaczone jako
,,poboznos¢ synowska”, jako ,,postuszenstwo”, jako ,pietyzm” lub jako ,,mito§¢ synowska”.
Chodzi o petna szacunku, postuszenstwa i pokory mito§¢ synowska.

2 Mozna przethumaczy¢ jako ,,prawo$¢”. Znak pokazuje u gory ,,rodek”, na dole ,,serce”:
kroczy¢ prawa (srodkowa, poprawng) droga serca, nie skrajno$ciami.

% 1 jing thumaczone bywa takze jako ,,poszanowanie”, ,,respekt”.



210 CHINSKIE POJECIA ZWIAZANE Z HIPOSTAZA SYNA

W konfucjanizmie warto$¢ cztowieka jest zwigzana z relacjami. W Eu-
ropie wypracowano pojecie ,,godnosci” cztowieka dzigki wptywowi chrze-
Scijanstwa, ktora to godnos¢ jest niezbywalna, przystuguje kazdemu czto-
wiekowi od urodzenia. Pdzniejsza refleksja bedzie si¢ domagala owej
godnosci, czy uznania bezwzglednej wartosci cztowieka od poczgcia. W eu-
ropejskiej antropologii przez wieki uznawana byla wyzszo$¢ czlowieka od
innych stworzen 1 zwigzana byla z ontologia: czlowiek jest obrazem Boga.
Zadne inne stworzenie nie jest obrazem Bozym, tak jak cztowiek. Stad god-
no$¢ czlowieka wsrdd stworzen jest wyjatkowa. W konfucjanskich Chinach
cztowiek tylko w takim stopniu jest szlachetniejszy od innych istot, w jakim
ma okreslong pozycje w spoteczenstwie. Jest to zwigzane z relacjami: rela-
cje okreslaja pozycje w spoteczenstwie. Dzigki okreslonym cnotom ta pozy-
cja bywa rozna. Cho¢ nigdzie w zrodiach nie znajdziemy wprost wyprowa-
dzonego wniosku z powyzszych przestanek, to jednak Europejczyk patrzac
na chinska antropologi¢ ,,relacyjng”, moze mie¢ obawy, wynikajace z moz-
liwej odpowiedzi na pytanie: A co z tymi ludzmi, ktoérzy nie maja relacji,
ktorych wszyscy si¢ wyparli, do ktérych rodzice si¢ nie przyznali? Czy
1 w jakim stopniu sg ludzmi?

Relacyjna wizja cztowieka w konfucjanskim §wiecie poprzez splot rela-
cji wyznacza cztowiekowi miejsce w hierarchii spotecznej, ktérej podstawa
jest rodzina. Nawet w jezyku chinskim nie ma prostego stowa ,,brat” czy
,»siostra”. Sg stowa, ktore od razu hierarchizuja: jest & & gege, czyli ,,star-
szy brat”, albo %2 didi, czyli ,,mlodszy brat”. Jest 414l jiéjie — , starsza
siostra”, albo 4k#k meéimei — ,,mlodsza siostra”. Dzigki owej okreslonej po-
zycji w spoteczenstwie czlowiek jest w stanie wspolpracowaé w utrzymaniu
porzadku spotecznego, ktérego podstawa i wzorcem jest porzadek kosmicz-
ny. Istnieje ponad 100 wyrazow precyzyjnie okreslajacych relacje rodzinne,
pozycje w hierarchii spotecznej, ktorej w Chinach podstawg jest rodzina
pojmowana bardzo szeroko, jako klan®*. W konfucjafiskiej hierarchii w spo-
sob: szczego6lny wsrod ludzi odrozniajg si¢ krol (cesarz, + wdng), swicty—
medrzec (S5 N shéngrén) i cztowiek szlachetny (# ¥ jinzi). Sa to niedo-
scignione idealy czlowieka doskonatego, ktore powinny si¢ zejs¢ w kazdej

°*E. LIN-ROSOLATO, Les appellations de liens de parenté, w: LES DOSSIERS DU GRAND
Ricct, Apergus de civilisation chinoise, Paris — Taipei 2003, s. 403—415. Autorka, za pomoca ta-
bel, ukazuje zlozonos$¢ i wielo$¢ nazw okreslajacych wigzi rodzinne, precyzyjnie okreslane
w stosunku do obu stron matzenstwa, kilku pokolen po stronie ojca i matki.
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jednostce # ¥ junzi, ktory dzieki cnotom spetnia wole nieba, ten jest =& A
shengrén, zwlaszcza dzigki harmonii z natura, a tylko medrzec powinien
by¢ krolem + wang.

W konfucjanizmie cztowiek swoje cztowieczenstwo zdobywa poprzez
cnoty. Warto$¢ cztowieczenstwa nie jest zakotwiczona w jego ontologii, ale
w jego moralnosci. Jest to chyba najistotniejsza rdznica w antropologii eu-
ropejskiej 1 chinskiej. W pokartezjanskiej Europie wartos¢ cztowieka upa-
trywano w jego mysleniu, rozumie, a w konfucjanskich Chinach — w po-
czuciu sprawiedliwosci ( # yi). Nie rozum, my$l racjonalna odrdznia
cztowieka od $wiata roslin czy zwierzat, ale ludzki sens sprawiedliwosci,
ktory przywotuje natychmiast na scen¢ spoteczenstwo, wszystkich towa-
rzyszgcych mi ludzi®>:

Konfucjusz ze smutkiem w gtosie rzekl: ,,Cztowiek nie moze laczy¢ sig
w spoleczno$¢ z ptakami i zwierzetami. Jesli nie bede wspotzyt w spotecznosci
z innymi ludzmi, to z kimze miatbym wspotzy¢?”%

Poczucie sprawiedliwosci jest potencjalng zdolnoscig, ktora jest wrodzo-
na czlowiekowi i tylko jemu przynalezna umiej¢tnos¢ wchodzenia w relacje
ze srodowiskiem w taki sposob, ze swoje dziatanie uzaleznia od tego, co jest
lub nie jest sprawiedliwe. Aby osiagna¢ te umiejetnos¢, zdaniem Konfucju-
sza, kazdy cztowiek musi t¢ umiej¢tnos¢ ¢wiczy¢, tak jak kaligraf, ktory je-
dynie ¢wiczac, moze realizowac¢ swoje zdolnosci. Tylko ludzie poswiccaja
swoj czas i energig, trenujac sie w cnocie humanitarnosci (1- rén).

Humanitarno$¢ (1. rén), ttumaczona na jezyk polski takze jako ,,zyczli-
wos¢”, ,,cztowieczenstwo”, ,,mitos¢”, jest podstawowg cnotg konfucjanska.
Znak przedstawia cztowieka 1 liczbe dwa; jest to cztowiek po dwakro¢ lub
cztowiek w relacji do cztowieka (cztowiek razy dwa, czyli dwoje ludzi).
Zyczliwos$¢ 1 rén okresla sposob, w jaki cztowiek szlachetny # 1 jiinzi
odnosi si¢ do innych ludzi. Jest to ideal, ktory osigga si¢ powoli dorastajac,
stajgc si¢ cztowiekiem. 1~ rén to najwyzszy indywidualny poziom czlowie-
czenstwa, osiggany przez moralng samorealizacje. Kazdy w jakim$ stopniu

% A.L WOICIK, Konfucjusz, Krakéw 1995, s. 19.
% Dialogi, 18, 6, s. 180: R-THESRET: [ SGERAN A B[R, BRI A AR BT Bl 2
[+]
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uciele$nia cnote humanitarno$ci, ale medrzec N (% \) shéngrén aktuali-
zuje ja w sposob pelny, stajac si¢ wzorem postepowania dla przyszlych
adeptow trudnej sztuki moralnego rozwoju, stad czesto thumaczy sie =& A
shengrén jako ,,Swigty”. Przy czym racja tej Swigtosci jest inna niz w chrze-
Scijanstwie: nie polega na wig¢zi z Bogiem, uczestnictwie w zyciu Bozym,
ale poprzez moralny wysitek zdobywania cnot staje si¢ wzorem dla innych
—1tylko w tym aspekcie jest podobny do chrzescijanskich swietych.

4.5. Konotacje teologiczne

Chinscy teologowie, gdy pisza o Jezusie Chrystusie w kontekscie kon-
fucjanskim, zazwyczaj podkreslaja Jego cnoty, wysokie morale i dziatania
pedagogiczne. Relacja Jezusa do Jego ucznidw staje si¢ waznym tematem
porownawczym z relacjami, jakie mial ze swymi uczniami Konfucjusz.
W nauczaniu najbardziej wybrzmiewaja idealy moralne gloszone przez obu.
Idealy te zostaly takze spisane przez ich ucznidéw: z jednej strony ,.Dialogi
konfucjanskie” Farr Lunyii, z drugiej strony — ewangelie. W obu tekstach
dochodzi do glosu pewien ideal czlowieczenstwa nie tylko proponowany
przez obu wielkich nauczycieli, ale przede wszystkim realizowany przez
nich samych. Jezus jest przedstawiany jako uciele$nienie cnét konfucjan-
skich, a Konfucjusz — jako uciele$nienie wymagan moralnych ewangelii®’.
Ujecia te jednak przemilczaja relacj¢ do Boga i z tego wzgledu nie moga
by¢ symetryczne.

Ideatem cztowieczenstwa w spoteczenstwie konfucjanskim jest medrzec,
okre$lany mianem =& A\ shéngrén, co thumaczymy takze jako ,,$wiety”. Przy
czym $wiegtos¢ czltowieczenstwa chinskiego jest postrzegana przede wszyst-
kim jako wysitek moralny, a nie wi¢z z Bogiem. Taka perspektywa postrze-
gania ,,$wietego—medrca” &N shéngrén na uzytek chrzeScijanski ma zatem
swoje mocne i stabe strony. Znakiem 2t shéng okre$la si¢ Swietych, np. =&
A% Shéng Béndii — Swigty Benedykt. Znak ¢ shéng odsyta nas do cnotli-
wych medrcow, prawych ascetow, ktorzy osiggneli cnote 1= rén. Dla chrze-
$cijanstwa to za mato. Pomimo wykorzystania chinskiego pojecia % sheéng,

7 SEUNG HWAN SHIM, Two Model Teachers: Jesus and Confucius, Chicago 2006. X. WAL-
TER, Confucius attendait-il Jésus-Christ?, Paris 2008; M. FANG CHIH-JUNG, Confucius et Jésus
facea leurs disciples, W: B. VERMANDER (red.), Le Christ chinois, Paris 1998, s. 123-139.
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chrzes$cijanie musza thumaczy¢ przesunigcie semantyczne, do ktérego musi
doj$¢ pod wplywem chrzescijanstwa: znamy przeciez §wietych, ktorzy byli
aspoleczni, nienajlepiej zyli w relacjach migdzyludzkich, uchodzili za ktétli-
wych i trudnych we wspotzyciu (§w. Hieronim, $w. Jan Chryzostom, §w. Cy-
ryl Aleksandryjski). Jednak ich wi¢z z Bogiem stawata si¢ czyms, co w roz-
nych aspektach przemieniata ich czltowieczenstwo. Istota chrzescijanskiej
swigtosci, o czym nawet chrzescijanie zapominaja, nie polega przede
wszystkim na cnotliwym Zyciu, nie grzeszeniu, ale na maksymalnym odda-
niu si¢ Bogu. Oczywiscie, ze jedno drugie implikuje, ale nie zawsze w spo-
sob konieczny, czy dlugotrwaty, czy jednoczesny.

Swigto§¢ chinskiego medrca mozna z chrzescijanstwem ,,pogodzi¢”, ak-
centujac jego relacje z natura, kosmosem. Cztowiek szlachetny ¥ junzi
podejmuje swoj wysitek szlifowania charakteru dlugo, cierpliwie, by osig-
gna¢ blask kamienia szlachetnego. Odzwierciedla w ten sposob zaleznosci
kosmiczne: kosmos ma swoja harmoni¢ & (dao, droge) i cnote % dé.
Kazdy element tego systemu odniesien podaza swoja wtasng droga, w swo-
isty niepowtarzalny sposob, zaopatrzony w swoja wlasna skutecznos¢ i sitg
sprawcza: cnote fi  dé. Powracajac do tych treSci, ktore podejmowalisSmy
w rozwazaniach nad niebem KX tian, jako nadrzednej sity, nalezy akcento-
wac te dziatania $wigtego =& shéng, ktore ukazuja jego jednos¢ z wolg K
tian, ktorego Panem jest Bog. Znak % (%) sheéng pojawia si¢ w wyrazie
Duch Swiety: 24§ Shéng Shén. Wiez z Duchem Swigtym jest najmocniej-
szym aspektem $wieto$ci medrca 25 N\ shéngrén. O tym jeszcze bedzie mo-
wa w rozdziale dotyczacym Ducha Swietego.

Wyzwaniem stawianym chrzescijanstwu jest ontologia bytu ludzkiego
roznie definiowana w obu kulturach: europejskiej i chinskiej. Przez zjedno-
czenie Boga z naturg ludzka w Jezusie Chrystusie wszystkie zagadnienia
antropologiczne staja si¢ chrystologicznymi (a przez to w pewnym sensie
trynitologicznymi). Gdy méwiliSmy o tym, ze w tradycyjnej chinskiej an-
tropologii czlowiek ma 10 ,,dusz”, siedem po L g7 po, ktore razem
z trzema hun — 2 san hiin ozywiajg byt ludzki, bedacych odpowiednikiem
sity [Z yin i F5 ydng, to musimy sobie postawi¢ pytania: Czy w kontakcie
z chrzedcijanstwem taka wizja cztowieka jest do ocalenia? Ktoéra z owych
dusz moze by¢ tak zdefiniowana, aby stanowita pierwiastek niematerialny
w cztowieku, zyjacy wiecznie, czyli dusza, ktora np. bedac czg$cig ludzkiej
natury Chrystusa, zstgpita do Otchtani? Czy moze uzna¢ i g8 huin i W po
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za rozne aspekty tego samego niesSmiertelnego elementu cztowieczenstwa?
Co z tej wizji czlowieka mozna ,,ochrzci¢”?

Co do wymagan moralnych, ideatu cnot, to chrzescijanska wizja czto-
wieczenstwa dobrze wpisuje si¢ w antropologi¢ chinska w wielu kwestiach.
Sam Chrystus jest ideatem cno6t. Jednak co do ontologii bytu ludzkiego oraz
jego relacji do Boga chrzescijanska wizja czlowieka wnosi do chinskiej
nowe elementy. Sam znak A rén jest neutralny pod wzgledem tresci ide-
owych, jest konkretny, poniewaz ukazuje kroczacego cztowieka i jest po-
zbawiony dodatkowych elementow znaczeniowych, ktére moglyby wpty-
n3a¢ znaczgco na antropologi¢ filozoficzna. Jest to jednak czlowiek
w drodze, nie statyczny, cztowiek przemiany.
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5. Syn Bozy w naturze ludzkiej 4 xing i 8 E qi zhi

Natura ludzka w filozofii europejskiej jest zwigzana z ontologig. Tym-
czasem w filozofii chinskiej akcent potozony jest na etyke. Gdy chrzesci-
janie wyznaja, ze odwieczny Logos przyjat na siebie nature ludzka, to
w obrazie chinskiego $wiata niekoniecznie musi znaczy¢ to samo, co
w europejskich znaczeniach. Czy jednak znaczenia chinskie 1 europejskie
wzajemnie si¢ wykluczaja, czy moze s3 komplementarne 1 ubogacaja si¢?
Ponizsze rozwazania pomogg nam lepiej zrozumie¢ czym dla Chinczyka
jest natura ludzka.

5.1. Obraz znakow

Rick Harbaugh uwaza, zZe
znak P£ xing przedstawia czy-
je$ serce (w formie pionowej
+ , jest to oboczna, pionowa
forma znaku /» xin — serce) od
urodzenia = shéng. Znak
sheng (element fonetyczny)
przedstawia paczkujacg rosling
wyrastajacg z ziemi = i
Znak 4= shéng byl juz weze-
$niej omawiany. Tlumaczony
jest jako: natura, dyspozycja,
ple¢, rodzaj (gender). Znak £ shéng jest no$nikiem nie tylko idei zycia, ale
1 czego$ surowego, niegotowanego, zielonego, niedojrzatego, nieprzetwo-
rzonego, nieznanego, dziwnego, twardego, rodzenia, ro$ni¢cia, Swiatla.
Znak /U xin zawiera oprocz serca idee centrum, rdzenia, duszy, umystu,
uczucia, my$lenia, inteligencji®®.

Znak % gi (duch, tchnienie, gaz) jest szerzej omawiany w rozdziale po-
$wigconym trzeciej Hipostazie Trojcy. Natomiast znak & zh{ oznacza natu-

98 Rk s 210, 250.
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r¢, charakter, jako$¢ (kwalifikacje), pytanie
(kwestig). Jest ztozony z kilku elementow. Na
dole ukazuje muszle, skorupe: H (U1) béi. Znak
ten zawiera w sobie idee: skorupiaka, skorupy,
powloki, porcelany, a takze pienigdza, wymiany.
W poczatkach cywilizacji chinskiej muszle byty
forma pienigdza, placac muszlami wymieniano
towar, stad znak ten wszedt w klucz stéw zwigza-
nych z pieniedzmi. Nastgpnie wyglad muszli miat
N cechy wspolne z ceramika, porcelang”. U gory
jest podwojony znak topora JT jin przylozonego
do drzewa!®, Znak & zhi sugeruje wzajemny
charakter wymiany.

-

~ &<

[ B3
'Y g " 5.2. Podstawowe wspoélczesne znaczenia
Znak 1'£ xing oznacza wspodlcze$nie: nature,
A Y R naturalne usposobienie, naturalny, pierwotny
(] " charakter, podstawe, co§ pochodzacego z natury,

naturalnego. W tradycyjnej medycynie chinskiej
oznacza czysta nature, dary niebianskie (talenty,
i3 sktonnosci) dane konkretnej istocie, ktore deter-
minujg jej osobiste przeznaczenie. W taoistycz-
nej filozofii chinskiej: czysta natura, dary wro-
dzone, cnoty lub sktonno$ci naturalne, prawo

17 naturalne wyrazone w konkretnej istocie, dary
IS otrzymane od natury; natura ponadczasowa

* (w przeciwienstwie do 7y ming — natury wpisa-

nej w czasowo$¢). Oznacza rowniez 2 yin zycie

(FRE$) | wewnetrzne (w przeciwienstwie do 1% ging, kto-
% re reprezentuje [% ydng). W buddyzmie oznacza

czysta nature, fundamentalng, ukryta przed ze-

2 F 7Y WANG HONGYUAN, K 7 F I []. Aux sources de l'écriture chinoise, b
1997, s. 47; "POCFRE, . 2725 ZR0RER, I 10 E Py 1517 R, AG I 2006, s. 10.
100 A SRER, K% T T OE 1] IR, A6 5T 2006, s. 167.
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wnetrznymi manifestacjami, substancje, byt sam w sobie, natur¢ Buddy, im-
manentng wobec wszelkich bytow (A1t bén xing)'°!.

P xing oznacza rowniez cha-
rakter, a takze wystepuje jako su-
fiks, stuzacy do wyrazenia abstrak-
cyjnego terminu jakiej$ cechy
charakteru, np. [5$4VE gu zhi xing
— czyli zawzigto$¢. Oznacza takze
pte¢, seksualno$¢, plciowos¢, in-
stynkt seksualny. Gramatycznie —
rodzaj. A takze: zycie, popedliwos¢,
pasje!®2.

Znak & zhi oznacza: materia,
substancja; w fizyce: masa. Jest to
principium  konstytutywne, baza,
fundament, co$§ pierwotnego, fundamentalnego; opiera¢, budowaé, uzasad-
nia¢; natura, konstytucja, jakos$¢, dyspozycja naturalna, usposobienie natu-
ralne, temperament, charakter. W filozofii, w logice: jako$¢. Kolejne
znaczenia to: naturalna prostota, dobra wiara, szczero$¢, prawos¢, bezpo-
$rednio$¢. W mowie potocznej stowo & zhi uzywane jest w znaczeniu: pry-
mitywny, nieokrzesany, prostacki, naturalny, naiwny, bez ogtady.

'Y zhi oznacza rOwniez: pytaé, robi¢ ankiete, przestuchiwaé, badac,
konfrontowac, a takze: zwotywac rade, pyta¢ o rade, sadzi¢, szacowac, oce-
nia¢, decydowa¢, afirmowac, potwierdza¢, podawa¢ do wiadomosci jako
rzecz pewng. Oznacza takze: shupek postawiony posrodku drzwi, centrum
tarczy strzelniczej, calun pos$miertny, w ktory zawija si¢ ciatlo zmarlego,
podstawe kolumny; w geometrii: sze$cian; uchwyt tuku, na poziomie, row-
ny w stosunku do czego$. & zhf jest takze jednym z nazwisk chinskich.

Znak & zhi wymawiany na tonie czwartym ma nastepujgce znaczenia:
zastaw, gwarancja, zaktadnik, $§wiadectwo, zeznania, dowody, przymierze,
wzig¢ kogos na §wiadka.

1" O naturze Buddy pisz¢ wiecej w: D. KLEINOWSKI-ROZYCKI, Seiichi Yagiego japoriska
,,chrystologia buddyjska”, ,,Studia Oecumenica” 11 (2011), s. 383-394.
102 G.R. nr 4530.
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5.3. Znaczenia w starozytnych tekstach

Zarowno znak P xing, jak i znak & zhi sg
znakami stosunkowo pdéznymi, z czaséw, gdy
cztowiek zaczat filozofowacé. W pismach konfu-
cjanskich (w ,,Pigcioksiegu” 1148 Wiijing oraz
w ,,Czteroksiegu” V& Si Shit) & zhi oznacza
walory naturalne stanowigce jakas$ istote. To
znaczenie przetrwalo we wspotczesnej filozofii
konfucjanskiej. U A&7 Dong Zhongshii 4 zhi
oznacza stan naturalny, dziecigcy, ze wszystkim,
co ma dobrego 1 zlego, z jego inklinacjami,
sktonnos$ciami, upodobaniami.

W pismach & # Zhii Xi oznacza substancje
bytow, ktora zapewnia materialy konstytutywne
istot. Oznacza réwniez przyrodzong naturalnos¢,
stan pierwotny, bez aranzowania, zmian 1 upigk-
szef, w przeciwiefistwie do 3 wén: upigkszony,
wycyzelowany.

Znak 4 zhi wymawiany na tonie czwartym
Ww starozytnosci oznaczat tablice, na ktérej spisy-
wano umowe¢, po czym przetamywano ja tak,
aby kazdy z uczestnikoéw mial potowe. Odroz-
niano takg tablice & zAi uzywang do waznych
transakcji od tabliczki 7] zui (ji) uzywanej do
matych transakcji.

Zhang Dainian, w czg$ci poswigconej psy-
chologii (!), terminom £ xing i & zhi poswieca
caly rozdzial, ukazujac, co znaczyla ,natura
ludzka” dla poszczegoélnych filozofow, jednak
u wszystkich chodzito o nature ludzkg!®. Dlate-
go w nastgpnym fragmencie poswiecimy wigcej
miejsca na zniuansowane znaczenia tych pojec
w mysli chinskie;j.

103 ZHANG DAINIAN, Key Concepts in Chinese Philosophy, Yale 2002, s. 367-383.
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5.4. Korzenie filozoficzne

Filozofia chinska, gdy mowi
o naturze £ xing i & zhi, to umiesz-
cza ja w kwestiach moralnych, a nie
ontologicznych. Feng Youlan za-
uwaza, ze odpowiedz na pytanie,
czy ludzka natura jest dobra czy zta
(a nie — czym jest!), nalezy do naj-
bardziej kontrowersyjnych pytan
w filozofii chinskiej. Ukazuje on
pig¢ teorii dotyczacych natury czto-

wieka

l.

104.

Teoria dobrej natury pierwotnej. Teori¢ t¢ reprezentowali: Konfu-
cjusz (551-479 przed Chr.) i jego wnuk Zisi (zm. ok. 402 przed
Chr.), Mencjusz (371-289 przed Chr.), Xu Shen (zm. ok. 100), Li
Ao (zm. ok. 844), Wang Yangming (1472-1529), Wang Fuzhi
(1619-1692), Dai Zhen (1723—-1777), Jao Xun (1763—-1820).

. Teoria ztej natury ludzkiej. Reprezentowali ja Xunzi (ok. 298-238

przed Chr.) i Du Mu (803—-852).

. Teoria neutralistyczna. Reprezentowali ja: Laozi (III w. przed Chr.),

Zhuangzi (ok. 286-286 przed Chr.), Gaozi (zyl wspodtczesnie
z Mencjuszem, ok. 275 przed Chr.), Dong Zhongshu (ok. 179-104
przed Chr.) i Zhu Shiqing (ok. 557-589).

. Teoria mieszana, wedtug ktorej oryginalna natura ludzka jest czg-

sciowo dobra 1 cze$ciowo zla. Reprezentantami tej teorii byli:
Gongsun Longzi (IIT w. przed Chr.), Shi Shi — uczen Konfucjusza,
Yang Xiong (53 r. przed Chr. — 18 r. po Chr.). Cheng Yi (1033—
1073) oraz Zhu Xi (1130-1200) w okresie wtadzy dynastii Song po-
dzielili pierwotng nature na dwie czesci: natur¢ racjonalng i prawg
oraz natur¢ temperamentalna.

. Teoria gradacyjna, ktérg reprezentowali Han Yu (768-824), Wang

Chong (1744-1794) i in.

104 FENG YOULAN, Krétka historia filozofii chiriskiej, Warszawa 2001; FENG YU-LAN, 4 His-
tory of Chinese Philosophy, t. I-11, Princeton 1952-1953.
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Przez Chinczykéw najchetniej byta przyjmo-
wana 1 podzielana teoria dobrej natury ludzkiej,
propagowana przez Mencjusza. Zakodowana zo-
stata w umystach Chinczykéw poprzez edukacje
dzieci, dla ktorych zostala napisana ,Ksigga
trzech znakow” — “F4 Sanzijing, recytowana od
e najmlodszych lat, a zaczynajaca si¢ od stow:

23
<TE-E

il

NZ A1, (rén zhi chii) Ludzie na poczatku,

7 PEARTE . (xing bén shan) sg z natury dobrzy.

- PEAHIT,  (xing xiang jin) maja podobng natu-
re,

s PAHIE . (xi xiang yudn) roznia sic wyksztat-

ceniem!%.

il
&

Tym, co wptywa, Ze natura ludzka si¢ zmie-

o zmian¢ moralng a nie ontologiczng, ktéra jest

E f nia (staje si¢ lepsza lub gorsza), jednak chodzi tu
+ poza zakresem zainteresowan Chinczykow, jest
wyksztatcenie:
H
Q 4 TJANEL,  (gou b jido) Niedbali nie ucza sie,
P53 o (xing ndi gian) ich natura sie pogar-
sza.
W i 218,  (jigozhi dao) Droga nauczania,
~ 4 HULE . (gui yi zhuan) jest szczegdlna do-
ktadno$¢!o.

Powyzszy tekst, co prawda, przeznaczony jest
do edukac;ji dzieci, z silnymi elementami mnemo-
technicznymi, jednak koduje obraz natury ludz-

NS

N

s

195 Sanzijing. Ostatni wers mozna by przethumaczy¢: ,,oddala ich studiowanie, przyzwycza-
jenia, zwyczaje, wychowanie, ¢wiczenia”.

106 Tamze. T¢ samg my$l mozemy zobaczy¢ u Konfucjusza: J-El: [H#H M. | 4
yué: You jiao wulei."). ,Mistrz powiedzial: Nie ma zadnej réznicy mi¢dzy ludzmi jak tylko w na-
ukach, ktore otrzymali”. Dialogi 15, 38; s. 158.
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kiej, ktéra jest od narodzin dobra, ale
przez niedbatos¢ w edukacji moze byc
zfa. Stad do edukacji, wyksztalcenia, 1 to
w bardzo specyficznej formie, mianowi-
cie ucywilizowania, rozumianego jako
zachowanie etykiety, pewnej eleganciji,
Chinczycy przywiazuja duze znaczenie.
Dobrym cztowiekiem nie moze by¢ bar-
barzynca, dobrym czlowiekiem jest
przede wszystkim 3 N wénrén, czyli
cztowiek kulturalny, wyksztalcony, ,,ucy-
wilizowany™?’.

Ks. Roman Malek dostrzega w chinskiej wizji czlowieka, jako z natury
dobrego, daleko idace konsekwencje soteriologiczne.

Najbardziej rozpowszechnita si¢ teoria dobrej natury ludzkiej propagowa-
na przez Mencjusza. Warto wskazac soteriologiczne konsekwencje takiej wizji
cztowieka. Skoro natura ludzka jest dobra, czyli (wedlug koncepcji chrzesci-
janskiej) bez grzechu, to nie jest jej potrzebne pochodzace z zewnatrz zbawie-
nie, gdyz cztowiek wlasnym wysitkiem potrafi utrzymac jej dobro¢, tzn. ,,zba-
wic si¢”, czy tez w kategoriach konfucjanizmu sta¢ si¢ junzi, tzn. szlachetnym
cztowiekiem o wysokim poziomie moralnym. Oczywiscie takie rozumienie na-
tury ludzkiej nie byto odpowiednim gruntem do przedstawienia judeochrzesci-
janskiej idei grzechu (szczegolnie pierworodnego) oraz koniecznosci zbawie-
nia, 0 czym $wiadczg pisma misjonarzy na ten temat'%.

Perspektywa R. Malka nie uwzglednia jednak faktu, ze prawostawna
teologia, méwiac o naturze ludzkiej, postrzega ja w jej pierwotnym ksztal-
cie, stworzonym przez Boga, jako dobra.

Dla zachodniej ascezy droga natury jest zawsze droga sprzeciwiajaca si¢
fasce. Dla Wschodu stworzenie czlowieka wedtug ,,obrazu Bozego” oznacza
scisle to, czym cztowiek jest w swojej naturze. By¢ stworzonym na obraz Bo-

07 AL WOICIK, Filozoficzne podstawy sztuki kregu konfucjanskiego, Krakow 2010, s. 83n.
108 R. MALEK, Elementarz chirnski (1). Cztowiek (ren A), ,,Chiny dzisiaj” 10 (2009) nr 1, s. 43.
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B

I

/N

G e
7

zy, znaczy posiadac faske tego obrazu. Dlatego
dla ascezy wschodniej i$¢ droga prawostawne;j
natury oznacza pracowa¢ w sensie taski. (...)
,.Namigtnosci nie wywodza si¢ z istoty duszy,

ale stanowig co$ do niej dorzuconego™!'?.

Powyzszy cytat, wziety z pism P. Evdokimo-
wa, ktory sam przytacza sw. Izaaka Syryjczyka,
nie jest jedynym $wiadectwem pewnej ,,kompa-
tybilnosci” duchowosci wschodniej, greckiej,
prawostawnej z chinska wizja Swiata.

Daoizm, o wiele mocniej niz konfucjanizm,
podkresla wage zwigzkow cztowieka z naturg.
W kontakcie z natura, w pewnej harmonii, ludz-
ka natura moze najlepiej si¢ rozwina¢, a nie
w spoleczenstwie (jak podkresla konfucjanizm).
Daoizm nie wyprowadza porzadku spotecznego
z praw natury, ale zacheca do ksztaltowania
w cztowieku pewnej spontanicznos$ci, ,,natural-
nosci” (ziran), ktéra spotykamy w przyrodzie,
nie przymuszanej do niczego, a jednoczes$nie
ukazujacej swa wielkos¢ 1 potgge. Owa sponta-
niczng naturalno$¢ daoizm pragnie przetozy¢ na
ludzkie myslenie 1 dziatanie za pomocg medyta-
cji, ¢wiczen i innych praktyk!''?. Idealny czlo-
wiek nie przeszkadza naturze, nie dopuszcza, by
jej szkodzono, a czyni to przez ,,niedzialanie”
it £ wuwéi. , Niedzialanie” lub ,,nieingerencja”
jest kluczowym pojeciem daoistycznego rozwo-
Ju natury cztowieka. Postawy tej mozna uczy¢
sie wlasnie od przyrody. Cztowiek przyjmujac
takg postawe, staje si¢ protagonistg natury, two-
rzy z nig jedno$¢, dziata w sposob réwnie natu-

199 P EVDOKIMOV, Prawostawie, Warszawa 1986, s. 115-116.

119 B, TorOorROV, CH. HANSEN, Taoizm, Poznan 2003.
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ralny, jak ona. Jako mikrokosmos cztowiek jest odzwierciedleniem makro-
kosmosu. Miedzy mikrokosmosem, ktorym jest cztowiek, a makrokosmo-
sem, ktorym jest caly $wiat, istnieje odpowiednio$¢ opisywana przez (2[5
yinyang, pie¢ elementow TL.1T wil xing, oraz inne pojecia typowe dla chif-
skiego obrazu $wiata. DaoisSci postuguja si¢ odpowiednia medytacja, aby
,0prozni¢” mikrokosmos, tzn. siebie samego, z negatywnych wplywow
1 W ten sposob przygotowac sie na powr6t do Dao. Czlowiek jest uzyteczny
wtedy, gdy staje siec w pewien sposob pusty. W traktacie 248 Daodéjing
Laozi pisze:

Trzydziesci szprych zbiega si¢ w srodku kofa,

Lecz uzytecznos¢ wozu jest w pustym srodku piasty.

Wypalona skorupa tworzy ksztalt glinianej misy,

Ale uzytecznos$¢ jest w jej pustce.

By wznie$¢ dom, budujesz $ciany, wstawiasz w nie drzwi i okna,
Ale uzyteczno$¢ domu jest w pustej przestrzeni.

Dlatego korzys¢ wynika z wszystkiego, co istnieje,

Lecz uzyteczno$¢ — z tego, czego nie ma''!,

XIX 1 XX w. przynioslty Chinom wiele zmian. Pod wptywem Zachodu
Chiny zaczely zmienia¢ si¢ nie tylko pod wzgledem ekonomicznym 1 poli-
tycznym, ale takze filozoficznym. Wplyw socjalizmu i marksizmu oddziatat
takze na antropologi¢. W powigzaniu z tymi teoriami powstata tzw. ma-
oistowska koncepcja czlowieka, tzw. nowy cztowiek, ktéra jednak w ostat-
nich latach calkowicie stracila na znaczeniu, cho¢ w Europie w latach 70.
XX w. podlegala nawet refleksji teologicznej w duchu chrzescijanskim,
a w Chinach zostata cze¢sciowo zintegrowana z tzw. duchowg cywilizacjg so-
cjalizmu oraz koncepcja ,,harmonii spotecznej” (hexie shehui).

Zdaniem prof. Romana Malka, w dzisiejszych Chinach mozna zaobser-
wowac¢ pluralizm pogladow na temat cztowieka, a niektére z nich znajduja

" Laozi 11: =11, 30—, WL, AHEZ M. SEHDIAG, B, a2 M.
B AE, HILE, G2 A2 UAMN, 2R, Sanshi fii, gong yi gil,
dang qi wu, you ché zhi yong. Shan zhi yiwéi qi, dang qi wii, you qi zhi yong. Zao hiyou yiwéi
shi, dang qi wii, you shi zhi yong. Gu you zhi yiwéi li, wii zhi yiwéi yong. LAO TSY, Droga. Tao te
king, Wroctaw 2001, s. 17.
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si¢ pod wyraznym wplywem wspoélczesnej mysli chrze$cijanskiej!!?. Zda-
niem Malka dzi§ wielu chinskich uczonych zajmujacych si¢ religia,
a zwlaszcza chrzescijanstwem w ChRL (np. Zhuo Xinping z Chinskiej Aka-
demii Nauk Spotecznych), zwraca uwage na powazne, negatywne konse-
kwencje teorii o dobrej naturze ludzkie;j:

Konfucjanizm, nie zna pojg¢cia grzechu — cztowiek jest z natury dobry,
twierdzit Konfucjusz, i dlatego ludzka wola miata w Chinach tak wielkie,
wszechmocne niemal znaczenie. Doprowadzito to do swoistej zarozumiatosci
konfucjanistow, do hierarchicznej dominacji rodziny (klanu) i do rozwoju
przemoznego, centralnego aparatu wiladzy, tak w Chinach tradycyjnych, jak
1 wspotczesnych, oraz do $lepej wiary w tradycje. Przyznawanie si¢ do ,,winy”
(grzechu) nie istniato i wszelkie proby reform (,,nawrocenia si¢”) konczyty sig
fiaskiem. Pozostato jednak pytanie, jak wyttumaczy¢ zto! Dlatego tez dzisiej-
sze Chiny ogarnagt pesymizm — stwierdza Zhuo. — Wiara w dobra nature czto-
wieka i jego perfekcjonizm znikta. Szerzy si¢ natomiast korupcja i cata masa
innych probleméw spotecznych. W tym kontekscie krytyczna refleksja nad
chinska teorig natury ludzkiej oraz chrzescijanska koncepcja grzechu moga po-
moéc w refleksji nad aktualng sytuacja i nad samym sobg przyczynic si¢ do ,,re-

formy” (nawrdcenia) cztowieka!!s.

R. Malek wigze wprost reforme czlowieka z nawroceniem. Jego spoj-
rzenie na natur¢ ludzka, w wydaniu konfucjanskim okreslang jako dobra,
jest krytyczne. Jednak ujecie Malka jest dos¢ skrajne: akcentuje on raczej
niebezpieczenstwa zwiazane z konfucjanska wizja czlowieka i §wiata, po-
niewaz jest zwolennikiem Moziego, ktoremu poswigcit swa prace habilita-
cyjng. Nie szuka u Konfucjusza przestrzeni mozliwych do pozytywnego
wykorzystania dla chrzes$cijanstwa.

2R, MALEK, Chrzescijaristwo — nadzieja dla Chin?, Wiez 501 (2000) nr 7, s. 67-78;
TENZE, Postrzeganie chrzescijanstwa przez wspolczesnych intelektualistow chinskich, w:
G. EVERS, J. HAN ZHIHAI I IN., Chrzescijanstwo i Kosciol w Chinskiej Republice Ludowej, War-
szawa 2003, s. 35-42.

13 R. MALEK, Elementarz chinski (1). Czlowiek (ren \), s. 43.
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5.5. Konotacje teologiczne

Kosciol wyznaje w Credo wiarg we ,,wspotistotnos¢” Ojca 1 Syna. Za-
ktadam, ze czytelnik orientuje si¢ w kontrowersjach arianskich, zwigzanych
Z pojeciem homousios 1 nie bedg one tutaj przytaczane i omawiane. Nasza
uwage skierujemy na chinskie pojg¢cie zwigzane z tg istotng kwestig trynito-
logiczng. Aby odda¢ pojecie ,,wspotistotny”, Chinczycy postuzyli si¢ znaka-
mi [[]VE[RK (téngxing tongti). Co oznaczaja poszczegdlne znaki? Znak [i]
tong, ktory pojawia si¢ dwukrotnie, oznacza tozsamos¢, ,.ten sam”, ,,jedna-
kowy”, ,,by¢ podobnym do”, ,razem”, ,,i”. Znak jest kombinacja L fan
(wszystko, wszyscy) i 1 kou (usta). Mozna w tym znaku zauwazy¢ jeszcze
element pokrywy “ mi albo — yi. Wang Hongyuan uznaje, ze etymolo-
gicznie piktogram M. fan wskazuje na jadalne malze, a znaczenie [7] tdng
obrazuje ide¢: ,,utoczenia w tej samej malzy”, czyli na co$ blizniaczo po-
dobnego!'*. W pojeciu ,,wspotistotny” znak [F] 1dng jest podkreslony przez
dwukrotne powtorzenie. Nastepne dwa znaki, to £ xing oraz 14 #i. Znak 'k
xing, wyrazajacy pojecie ludzkiej natury, ma szczegolne znaczenie w filo-
zofii chinskiej. Pojeciu temu poswigciliSmy wigcej miejsca. Jest wielo-
znaczne i dotyczy roznych aspektow natury. Znak & # wyraza ideg ciata
(np. w jezyku liturgicznym pojawia si¢ w czasie Eucharystii w stowach
ustanowienia & & Shenti), ale takze stylu, systemu, formy, substancji,
aspektu, czesci ciata, stanu substancji, stylistyki. Znak ten jest zlozony
z piktogramu czlowieka A\ w pionowej formie / oraz ze znaku korzenia
A, ktory takze zawiera idee zrodia, poczatkdw, korzeni, pochodzenia, ba-
zy, ustanowienia / fundacji. Rick Harbaugh uwaza, ze znak {& # jest
wspolczesng formg starozytnego #% i, bedacego piktogramem koSci &
gii oraz rytualnej wazy ofiarnej # [i z jaka$ zawartoscig Ml g drewna
w naczyniu pod pokrywa!'!’. Etymologicznie zatem znak 14 # (#8), uzyty
w wyrazie [A] 15[ 4K (tdngxing tongti) ,,wspolistotny” jest no$nikiem idei
ciata, czegos, co jest charakterystyczne, specyficzne, stanowi o czyim§ sty-
lu, jest elementem istotnym, jak kosci, ktore byly sktadane w ofierze. Z jed-
nej strony akcent pada na konkretng materialno$¢, cielesnosé, ,,kosci”, co

W4 F 9208 WANG HONGYUAN, KX FZFIEAT]. Aux sources de l'écriture chinoise, 16 it
1997, s. 106.
1S e, 5. 234, 213.
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tlumaczymy jako ,,natura”, ale z drugiej strony wyraz & # oznacza takze
pewne cechy charakterystyczne, co prawda zwigzane z cielesno$cia, ale ja
przekraczajace: styl, ksztalt, aspekt, tres¢.

Oddajac relacje pomiedzy Ojcem a Synem w teologii chrzescijanskiej,
Chinczycy musieli uzy¢ stowa, ktore bedzie wyrazalo obca im kulturowo
ontologiczng wizj¢ $wiata. Teologia chrzeScijanska do wyrazenia wiary Ko-
Sciota uzyla obecnej w filozofii europejskiej kategorii ,,istoty”, ,,substancji”,
zbudowanej przez greckich filozofow, glownie Arystotelesa, jako ousia.
Analizujac zastosowanie tego stowa w teologii, mozna zobaczy¢ gleboki
zwigzek migdzy jezykiem, filozofig, teologia i obrazem $wiata''®. Aby do-
brze zilustrowa¢ problem pomigdzy obrazem $wiata, ktory rozwinal si¢
w Europie, a tym, ktory kultywowali Chinczycy, postuze si¢ stowami Anny
Iwony Wojcik:

Kazda kultura, gdzie§ u zarania swych dziejow, wyrdznia sposrdd wielu
mozliwych pewne zasoby interpretowania siebie i otaczajgcej rzeczywistosci.
Ludzie w niej dojrzewajacy nie ,,gapia si¢”’ bezmyslnie na $wiat. Juz wstepnie
wiedza, co warte jest poszukiwan, i tego chca, 1 zarazem znajg $rodki, jakimi
to, czego chca, osiagnaé. Wiedza, co sklada si¢ na rzeczywisto$¢; co w ich
swiecie jest mozliwe, mato mozliwe czy nieprawdopodobne; jakie wartosci sg
w nim fundamentalne; co okre$la strukture, a co dynamike $wiata. Te ,,obrazy
Swiata” posiadajg swoj wewnetrzny sens, ktory nalezy sprobowac odszukac,
bo pierwsi mysliciele odnosza si¢ do wstepnie uporzadkowanego $wiata — my-
$la i doswiadczaja kosmos, nie chaos.

Jaki byt zatem kosmos starozytnych Chin? W duzej mierze podobny byt
do $wiata Heraklita. Okoto VI wieku p. n. e. odbyla si¢ jedna z najwazniej-
szych filozoficznych debat swiata Zachodu. Chodzito o odpowiedz na pytanie
o to, czym jest to, co istnieje. Heraklit twierdzit, ze jest wiecznie zmiennym
trwaniem w $wiecie przeciwienstw. Jego adwersarz, Parmenides, uznal, ze
zmiennos¢ tego, co istnieje, jest ztudng powtoka, btedem percepcji. Pod ta po-
wloka jest to, co jest, i nazwa to bytem. Byt jest staty, niezmienny, nieruchomy
i wieczny. Obaj uznawali, ze to, co jest, jest kosmosem, czyli jest rozumne
1 uporzadkowane.

116 N.M. WILDIERS, Obraz Swiata a teologia, Warszawa 1985.
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Patrzac na dzieje mysli zachodniej wydaje sig, ze, jak dotychczas, zwolen-
nicy pogladu Parmenidesa byli w wigkszosci. (...)
Inaczej byto w Chinach!"’.

Owa ,,inno$¢” rozwoju obu cywilizacji, o ktorej pisze A.l. Wojcik, jest
kluczem do zrozumienia pewnych trudnosci ,,przetozenia” teologii chrze-
scijanskiej / katolickiej na kategorie chinskie. W swej najglebszej strukturze
obrazu $wiata, ktory bedzie rozwijany w filozofii, jezyku, relacjach spolecz-
nych, §wiecie wartosci, czyli w calej kulturze, Chiny widzg §wiat w katego-
riach ciagglej przemiany; przemiana, zmiana, ruch, sg wpisane w nature
swiata. Najlepszym $wiadectwem tak thumaczonej wizji §wiata jest klasycz-
ne zrodto chinskiej kultury, jakim jest ,,Ksiega Przemian” 5% Yijing. Tym-
czasem jezyk, filozofia, kultura (takze teologia katolicka) Zachodu wyrasta
z odmiennego obrazu kosmosu, u podstawy ktorego jest substancja, istota,
co$ niezmiennego, co stanowi o tozsamosci kazdego bytu, a zmiana jest ak-
cydentalna. Samo omawianie przez filozoféw poje¢ natury ludzkiej P4 xing
i & zhi, umiejscowione pomiedzy kwestiami etycznymi i psychologiczny-
mi, a nie metafizycznymi, ukazuje owg odmiennos¢.

Istotnym elementem rozwoju wizji cztowieka (i nie tylko, bo kwestia
zwigzana byta z Trojca Swieta i aniotami) byta koncepcija osoby, ktéra jest
charakterystyczna dla antropologicznej mysli europejskiej, a nie ma swoich
odpowiednikéw w innych kulturach, jako rodzimy pomyst ewolucji mysli
filozoficznej. W kwestii osoby, czg¢sto ocenianej surowo, ktorej zarzuca si¢
duza abstrakcyjnos¢, chrzescijanstwo przynosi pewng nowos¢, gdy mowi
o naturze ludzkiej''®.

17 AL WOICIK, Wolnosé i wladza, Krakoéw 2002, s. 23-24.
118 S Cz. BARTNIK, Personalizm, Lublin 2000.
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6. Syn Bozy — Jezus Chrystus Rk & VYesi Jidi

Jezus Chrystus — mito$¢, cel, wzruszenie chrzescijan, czuto$¢ Boga
1 wszystko — jest okreslony znakami chinskimi, z ktorych nie tylko niektdére
maja dtuga histori¢. Juz od starozytnosci, gdy nestorianscy misjonarze przy-
byli do Chin, chrze$cijanie podejmowali wysitki zmierzajace ku temu, by
jak najlepiej odda¢ za pomoca znakow chinskich to, kim jest Jezus Chry-
stus, aby odpowiedzie¢ na pytanie: jaki obraz §wiata powinno zawiera¢
»imi¢, ponad wszelkie imi¢” (Flp 2, 9)? Nie wszystkie proby okazaly si¢
udane. Ostatecznie jednak utrwalila si¢ pisownia HSfikIL® Yesu Jidi.

6.1. Obraz znakow

Znak Hp ye przedstawia po le-
wej stronie ucho H- ér, a po prawej
stronie obwarowane miasto & yi
(w formie klucza, znajdujacego si¢
po prawej stronie wielu wyra- \\L
zow)'"°. & yi to otoczony mur || ’
wéi i oficjalna piecze¢ N jie (po- y
dobna do [11)!20, F

Znak fik (k) si przedstawia
kietkujace ziarno zboza (ryzu) K
hé oraz znak odgrywajacy role fo-
netyczng fii i oznaczajacy ryby.

Znak oznacza ozywac, powracac
do zycia'?!.

Znak #t ji przedstawia ziemie 1. #i i fonetyczne H: gi (taboret z ko-
szem na gorze). Oznacza podstawe, fundacje, zalozenie!?2, Wedtug Li Leyi

19 F 529 WANG HONGYUAN, X FZFZIAA[]. Aux sources de l'écriture chinoise, 1t
1997, s. 96.

120 ek, s, 322,

20, s, 361,

12 I, s, 144
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I T w swej etymologii oznacza: start, pierwszy,
poczatek'?*. W najstarszym stowniku etymologicz-
nym it LR ¥ Shuowén Jiézi podane jest znacze-
nie stowa 3 ji: podstawa, fundament muru'?4,
Znak # di ukazuje oko H mu oraz fone-
tyczny B shii zebrany groszek. Oznacza: kontro-

lowaé!'®.

6.2. Podstawowe wspoélczesne znaczenia

Stowo HS yé (drugi ton) jest kohcowg partyku-
13 pytajaca, jest to tez partykula eufoniczna, wyra-
zajaca rados$¢. Stowo to jest zwigzane ze stowem
#& yé — Ojciec. Stowo Y yé (pierwszy ton) jest
znakiem uzywanym do napisania obcych dzwig-
kow, jak rowniez jest skrotem stowa: HRfik ye sii —
Jezus. Stowniki podaja blisko$¢ znaczeniowo-fo-
netyczng znaku 4§ xié oznaczajacego btad, niepra-
widlowos¢, perwersje!?®.

Grand Ricci odsyla ze stowa fik sii do #f si,
co)oznacza: ozywi¢, powroci¢ do zycia, odrodzic,
zmartwychwstaé, przywroci¢ do zycia'?’.

e ji jest znakiem, ktory jest uzywany juz
w tekstach starozytnych, a dzi§ oznacza: bazg, fun-
dament jakiej$ konstrukcji, principium, Korzen,
poczatek, rozpoczyna¢, opiera¢ si¢ na czyms, roz-
poczyna¢ od czegos$; wedtug czego$, na podstawie
czego$, zgodnie z, fundowaé, ustanawiaé, wzno-
si¢, konstruowac, robi¢ plan, projekt, projektowac.
We wspotczesnej chemii jest sufiksem odpowiada-
jacym polskiemu —yl; w petrochemii — podstawo-

123 A IRBR, KA T F 44, Bt 2009, s. 147,
124 G.R. nr 779.

125 HSr e s, 299.

126 G.R. nr 12593.

127 G.R. nr 10034.
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wy sktadnik ropy; w matematyce — pod-

stawa, baza (np. w systemie numerycz-

D nym, w przestrzeni wektorowej). Ozna-

cza takze: grupe, zgrupowanie, rdzen.

’ W znaczeniu archaicznym oznacza prze-
strzen pomigdzy budynkiem a $wiatynia;

128

wlasnos¢, domene

Znak = dii oznacza: czuwac, spraw-

dza¢, kontrolowac; a takze: generat, prze-

fozony generalow, gubernator, kontroler

panstwowy. W medycynie chifskiej &

dii jest skrotem od & Ik dii mai, oznaczajagcym nadzorce naczyh, jeden

z o$miu meridianéw nadzwyczajnych, organizujacy i kontrolujacy % ydng

w ciele. Oznacza takze: udziela¢ reprymendy, korygowac; prawo, doktad-

nie, poprawnie, $wietnie, aranzowac, organizowac; srodek, naciska¢ na, na-

ktania¢, zachgcac. Jest to takze jedno z nazwisk chinskich. Bliskie znacze-
niowo jest stowo ¥ dii — szczery, powazny, wierny!%.

6.3. Znaczenia w starozytnych tekstach

Znaki HRfKIEE Yésii Jidii zostaly stworzone na uzytek chrze$cijan i nie
wystepuja w starozytnych tekstach w znaczeniu wyrazajacym imi¢ Jezusa
Chrystusa. W innych miejscach pracy ukazana jest ewolucja imienia Jezus
Chrystus, jakimi znakami to Imi¢ bywalo zapisywane. Niektore jednak
omowione nizej znaki mozna odnalez¢ w tekstach starozytnych.

Znak Jt ;T mozemy znalez¢ na naczyniach z brazu 4 L Jinwén
u wschodniej dynastii Zhou ¥ J&] Dongzhou w sformutowaniu #£3E(3) wii
JT (gi) — przyjmuje wtedy znaczenie: bez granic czasowych, bez konca.

W ,.Ksiedze Dokumentow” 2 £% Shirjing & ji oznacza: fundowaé, usta-
nawia¢, fundament, podstawa, a takze dziedzictwo, wlasnos¢, baza fortuny
lub wtadzy, to, na czym bogactwo 1 wladza si¢ zasadza. W ,,Ksiedze Piesni”
FFAE Shijing oznacza: podstawe, utrzymanie, podtrzymanie, wsparcie, a tak-
ze przejscie pomiedzy budynkiem wzniesionym w poblizu drzwi $wiatyni

128 G.R. nr 779.
129 G.R. nr 11652.
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przodkow a tg Swiatynig. W ,,Opowiesciach o pan-
stwach” [#3f Gudyii } ji oznacza: rozpoczynaé.
W , Ksiedze Gor i Morz” 1L i &8 Shanhdi Jing
jest nazwa gory, by¢ moze dzisiejszej JL i  Jiu
lian albo J#% K Guang dong. W leksykonie ¥
Eryd 3t ji oznacza: wymyslaé plan'0.

gl

< B

6.4. Korzenie filozoficzne

Znaki: Hf ye, fik sua, J ji, & dii nie znalazly N
si¢ w kanonie istotnych terminow filozoficznych.
Stanowig wazny element w rozwoju chrzescijan-
stwa, dlatego ich znaczenie 1 rozw0j zostanie omo-
wiony szerzej w nastepnym fragmencie, zwigza-
nym z konotacjami teologicznymi, ukazujacym
réwniez historyczny rozwdj uzycia tych terminow.
Mozna jedynie zwrdci¢ uwage, po raz kolejny, na
pewng ,filozofi¢” tworzenia imion wlasnych
w kulturze chinskie;j.

Gdy zajmujemy si¢ chinskimi thumaczeniami
imion witasnych, wchodzimy w sedno problemu
zwigzanego z wplywem jezyka na obraz $wiata.
Filozofia tworzenia imion chinskich jest zgota od-
mienna od europejskiej czy semickiej'*!. W thu-
maczeniach imion chyba najdobitniej ujawnia si¢
trudnos$¢, jaka istnieje przy pragnieniu dobrego
przelozenia biblijnego obrazu $wiata, wrazliwo-
$ci, tego, co istotne dla chrzescijanstwa. W men-
talno$ci biblijnej do imion przywigzywano wiel-
kie znaczenie. Imi¢ niosto tres¢ istotng dla osoby, (FEH)
stanowilo o jej tozsamosci. Poznaé czyje$ imi¢
znaczylo pozna¢ kogo$, kto je nosi.

i

+* o

+* o

@\6 CEN [ﬁﬂ JY0 w0 oD
&+

130 G.R. nr 779.
131 ). HRYNIEWSKA, Wspdlczesne imiona osobiste w jezyku chinskim, PrzOr (2011) nr 34
(238-239), s. 131-141.
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W przeciwienstwie do alfabe-

] tycznych jezykow pismo chinskie

' ( )‘ sktada si¢ ze znakow, z ktorych kaz-

dy ma znaczenie 1 przypisany jest

mu dzwick. Jednoczesnie 411 roz-

nych sylab putonghua, czyli standar-

dowego jezyka chinskiego, stanowi

granic¢ fonetycznego przethumacze-

nia slow z innego j¢zyka na chinski.

Pomimo tych ograniczen chinskie tlumaczenia mogg dodawaé aspekt nie-

obecny w oryginale lub wyeksponowac jakas$ tre$¢ juz obecng — poprzez do-

danie semantycznego komponentu. Dla nazw osobistych ma to szczegdlne

znaczenie, czego sg Swiadomi sami Chinczycy, szczegolnie duzo uwagi po-

$wiecajgc roznym aspektom znaczeniowym swoich nazw'32. Na trudnosci

1 specyfike thumaczen biblijnych na jezyk chinski zwraca uwage artykut Li-

hi Yariv-Laor, dzigki ktéremu zachodni pasjonat moze zrozumie¢ problem

thumaczen hebrajskich rozroznien, bogactwa leksykalnego, pytan retorycz-

nych, a przede wszystkim imion wiasnych!'3*. Historycznym omoéwieniem

problemow zwigzanych z thumaczeniem imienia Jezus 1 jego indygenizacji,

czyli ,,urodzimienia”, zajmuje si¢ Jost O. Zetzsche!34. Badania tych i innych

autoré6w pomoga nam w prezentacji i analizie problemu oraz w zebraniu
wnioskow w niniejszych rozwazaniach.

6.5. Konotacje teologiczne

Imi¢ Jezusa Chrystusa w jezyku chinskim ma swojg histori¢ siggajaca
VII w., gdy mata grupa chrze$cijan nestorianskich zaczela ewangelizowaé

132 J. SINIARSKI, E. ZAIDLER, Kulturowy aspekt kodowania informacji w jezyku i w pismie —
nazwy handlowe wiodgcych marek zagraniczmych we wspolczesnym jezyku chinskim, w:
E. ZAIDLER (red.), Zrozumie¢ Chinczykow. Kulturowe kody spolecznosci chinskich, Warszawa
2011, s. 131-[174;

133 L1 YARIV-LAOR, Lingusitic Aspects of Translating the Bible into Chinese, w: 1. EBER,
SZE-KAR WAN, K. WALF, Bible in Modern China,s. 101-121.

134 J.0. ZETZSCHE, Indigenizing the ,, Name above All Names": Chinese transliterations of
Jesus Christ, w: R. MALEK (red.), The Chinese Face of Jesus Christ, t. 1, Sankt Augustin 2002, s.
141-155.
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tereny Panstwa Srodka. Kilka dokumentéw z tam-
tych czasow przetrwato do dzis$, jednak bez wigk-
szego wplywu na pisma pdzniejszych chrzescijan.
Do dzi§ mozna podziwia¢ stale nestorianskie
z Xi’an'3®, Nestorianskie ttumaczenia oparte byty
na starochinskiej fonetyce, na syryjskich tekstach
zroédtowych, ulegaty takze mocnym wptywom ter-
minologii i pism buddyjskich. W dodatku pisma
nestorianskie nie mialy swej kontynuacji tradycji,
z ktorej moglyby korzysta¢ inne Koscioly chrze-
Scijanskie. Nestorianskie pisma zostaly odkryte
w XX w., gdy juz wigkszos¢ terminologii kluczo-
wej dla katolicyzmu 1 protestantyzmu zostata zbu-
dowana i okrzepfa.

Niewiele wiemy na temat pracy literackiej mi-
sji franciszkanskiej, przybytej do Chin w XIII w.
Chociaz Giovanni da Monte Corvino (1247-
1328) twierdzi, ze przettumaczyl Nowy Testament
1 Psalmy, to bardzo prawdopodobne jest, ze prze-
tlumaczyt te teksty na mongolski — jezyk dworu
dynastii Yuan'3®. Gdy 300 lat p6zniej przybyli mi-
sjonarze jezuiccy w grupie Matteo Ricciego
(1551-1612), ich gldownym celem nie bylo tluma-
czenie Biblii, mimo iz sam Ricci i1 jego nastepcy
pozostawili po sobie liczne religijne pisma.

Postawa protestantow wybitnie kontrastuje
z zachowaniem wcze$niejszych misjonarzy. Gdy
w XIX w. do Chin przybyly misje protestanckie,
ich gtéwnym celem bylo ttumaczenie Biblii. Pod-
czas gdy katolicki Kosciot dokonal pierwszego
kompletnego ttumaczenia Biblii na chinski jezyk
w 1961 r., to misjonarze Ko$ciotow protestanc-
kich do tego czasu wydali juz 10 kompletnych

(4 $)
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135 J. CHARBONNIER, Histoire des chrétiens de Chine, Paris 2002, s. 13-21.
136 H.P. KEMP, To Feel the Spirit. A History of the Mongolian Bible, Aucland 1997, s. 16-21.
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tlumaczen Biblii, nie liczac wielu czeSciowych!?’. Niemniej protestanccy
thumacze korzystali z dziedzictwa takze wypracowanego przez katolikow,
gléwnie za przyczyna Roberta Morrisona (1782—-1834), pierwszego prote-
stanckiego misjonarza w Chinach, ktory skopiowat w Londynie przed wy-
jazdem na misje obszerne fragmenty thumaczenia z rekopisu Jeana Basseta
(1662-1707) z Missions Etrangéres de Paris. W pbzniejszych whasnych
pracach opierat si¢ na tym wilasnie ttumaczeniu, cho¢ starat si¢ takze po-
wstrzymywac przed uzyciem Bassetowskich transliteracji. Powodem owych
réznych transliteracji m.in. bylo to, iz katoliccy tlumacze jako tekstu Zro-
dlowego uzywali facinskiej wersji Biblii, tymczasem ttumacze protestanccy
korzystali z angielskich ttumaczen lub z Zrodtowych tekstow greckich 1 he-
brajskich.

Uwaga protestantow, mocno skupiona na ttumaczeniach biblijnych, do-
prowadzita do zdwojenia wysitkow translatorskich. Gdy Morrison rozpo-
czal swoje thumaczenie Biblii w Chinach, wtedy juz baptystyczny misjonarz
Joshua Marshman (1768-1837) w Serampore (Indie) rozpoczal swoje thu-
maczenie Biblii na chinski. Marshman uzywat do swoich ttumaczen nieja-
snych 1 niezgrabnych transliteracji w swym pierwszym wydaniu kilku ksiag
Nowego Testamentu. Jednak w ostatecznej wersji edytorskiej ksigg Starego
1 Nowego Testamentu uzyl transliteracji Morrisona, poniewaz istotniejsza
wydawala si¢ pewna jedno-
lito§¢ w uzyciu tych samych
znakow, zwlaszcza co do
nazw miejsc i 0sob, niz ubo-
gacajace zréznicowanie. Po-
za niewieloma wyjatkami
owe tlumaczenia Morrisona,
Marshmana i Basseta trans-
literacja imienia Jezus nie
zmienita si¢ do dzis.

W pismach nestorianskich znaleziono kilka r6znych transliteracji imie-
nia Jezus. Kazda z tych transliteracji niesie ze soba konkretne informacje
treSciowe, znaczenia. W ,,Sutrze Jezusa Mesjasza” (J7- K 55 T &8 Xuting
Mishisud jing) pierwszy z dwoch znakow tytutu J7> 58 Xuting byt interpreto-

137 J.0. ZETZSCHE, Indigenizing the ,, Name above All Names”, s. 143.
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wany jako transliteracja imienia Jezus. Mimo to
gtébwng transliteracjg imienia Jezus bylo # I
Yishii)oraz 55 % Yishi. Poza fonetycznym podo-
biefstwem warto zwréoci¢ uwage na tresci, jakie
niosg ze sobga te znaki, czyli jaki ,,obraz $wiata” za
nimi si¢ rozpo$ciera. # [ Yishu oznacza przesu-
nigcie, zmiane kierunku myszy, szczurow, a %5 %4
Yishu oznacza mglawice liczb, ukryte liczby. Na-
wet jesli te okre$lenia moga mie¢ jaki$ urok, to
trudno — poza fonetykg — wyttumaczy¢ ich biblijna
glebig, zwigzana w imieniu Jezus z Bozym zba-
wieniem. Nazwy te jednak byly zwigzane z ogra-
niczong znajomoscia jezyka chinskiego nestorian,
buddyjscy mnisi, ktérzy pomagali 1 towarzyszyli
im w thumaczeniach, po prostu $miali si¢ 1 szydzili
z imienia Jezus, proponujgc takg pisownig!3®.
Termin ,,Chrystus” nie zostal przetranslitero-

wany w zadnym nestorianskim dokumencie, ale
jego aramejski odpowiednik ,,Messiva” (Mesjasz)
pojawia si¢ w tekstach jako mishihe w bardziej
lub mniej udanych formach:

o Jfii 5T mishihe (wypeliaé + naktadaé

+ win¢ — winié);

o SHATET mishthe (wypelia¢ + dzieli¢ +

wing — winic);

o 58 )75 mishihé (wypetniaé + zwloki +

wina — winic);

* a takze w wyzej wspomnianej formie

REFHT mishisuo (entuzjasta — rozentuzja-

zmowany + poezje + przez) z tytutu sutry.

Sposrod wszystkich nestorianskich terminow

__Sposroc wszystiich 1 . . Gl
jedynie 9l Jifi 5] mishihé zostal uzyty przez inne
chrzescijanskie wspodlnoty. Jedng z osoéb, ktora

< up-H
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B8 BRI [Gongtianmin), JFHIFEF 2 W5 [Tang chdo jidijiao zhi yanjiii, Chrzesci-
Janstwo za panowania dynastii Tang], Tis [Xianggdng, Hongkong] 1960, s. 88.



236 CHINSKIE POJECIA ZWIAZANE Z HIPOSTAZA SYNA

wniosta ogromny wktad w chinskg terminologi¢ chrzescijanska, byt misjo-
narz baptysta R.H. Graves (1833-1912), ktéry promowat zwigzang z nesto-
rianami transliteracje 5 jifi it mishiya (wypemia¢ + naktadaé + Azja), za-
miast opierajgca si¢ na protestanckim modelu J# £ 51 misaiya (wypetiaé +
gra + Azja), ktora zwigzana byla z angielskg wymowg stowa Messiah'*°.

HB #k  Yesi, jako transliteracja

imienia Jezus, zasadza si¢ na wcze-
. g snych dokumentach jezuickich i nie
zostata zmieniona ani przez prote-
. -

stanckich, ani katolickich tlumaczy.
Sekty, takie jak Kosciot Jezusa
Chrystusa Swietych Dni Ostatnich (mormoni) albo Swiadkowie Jehowy,
w calo$ci przyjely protestancka terminologie. Swiadczy to takze o pewnym
geniuszu Matteo Ricciego. W historii pojawito si¢ jedynie kilka glosow kry-
tyki przeciwko uzyciu takiej transliteracji. McGregor (1885) zauwazyl, ze
imie wlasne Incovg ma dla Zydéw konkretne konotacje, ktore nie wy-
brzmiewajg w transliteracji. Dlatego tez zaproponowal transliteracje ¥ 3=
Jiuzhii Zbawiciel (uratowa¢ + Pan). Wczesniej wspomniany Graves wyja-
$nial, ze co prawda Hf fik niezbyt dokfadnie oddaje fonetycznie Incovg,
a transliteracja fHH ikt yiyisiishi mogtaby by¢ bardziej zblizona do orygi-
natu'®, Pomimo tego wolat wersje Hfik Yési, poniewaz sama w sobie da-
wala mozliwosci do pewnych gier stownych, bedacych ilustracja ,,wiczoéw
rodzinnych” miedzy ,,Jezusem” a ,,Jehow3a”.
Imi¢ wlasne Boga w Starym Testamencie 11111’ Jahwe (JHWH) jest od-
dane w Union Version'*! — najbardziej rozpowszechnionym thumaczeniu Bi-

139 R.H. Graves publikowal liczne artykuty w ,,Chinese Recorder” na temat terminologii bi-
blijnej, w tym na temat transliteracji (1895 i 1897), terminow teologicznych (1877 i 1884),
o ujednoliceniu terminologii (1902), o roslinach (1878 i 1879), zwierzgtach (1883), ptakach
(1891) i gadach (1892). R.H. GRAVES, Uniform Terms, ,,Chinese Recorder” 33 (1902), s. 119—
122; TENZE, Principles of Translating Proper Names in Chinese, ,,Chinese Recorder” 28 (1897),
s. 581-584.

Y0 TENZE, Principles of Translating Proper Names in Chinese, ,,Chinese Recorder” 28
(1897), s. 582.

Y Union Version of the New Testament. Easy Wen-li Translation, Shanghai 1902; B84 A
th. Jk% X (Calvin W. Mateer), & 3% (Chauncey Goodrich), fillf % (Frederick W. Baller),
LEH (George Owen), JEAK 1 (Spencer Lewis), L 1919 (Stary i Nowy Testament).



SYN Bozy — JEzus CHRYSTUS ARk 3EE YESO Jipo 237

blit w Chinach, a takze w innych chinskich tluma-
czeniach biblijnych, jako Jehowa: HI Fl #E a9 >4 E_
Yehéhua. Wedhug chinskiej konwencji tworzenia ;
imienia i nazwiska'¥?, Yehéhud moze by¢ inter-
pretowane jako Yeé (nazwisko) Héhud (imig).
Znak Hf yé ukazuje ucho oraz obwarowane miasto g &
i jest partykulg pytajaca, a znaki Fl % wyrazajg %
harmoni¢ oraz rozkwitanie, promienienie, Swiatto
(albo: Chiny). W ten sposob ,,nazwisko” Jezusa -
w chinskiej transliteracji jest tozsame z ,,nazwi- A
skiem” Jego Ojca: lf ye, co jest zrozumiate w kul- S %
turze, w ktorej dzieci noszg nazwiska swojego oj-
ca, jak to ma miejsce w Chinach. Konwencja ta =
podkresla synostwo Jezusa Hifik Ye Si wobec Oj- E
ca HBFI%E Yé Héhud. Chociaz pod wzgledem teo- +
logicznym ta linia argumentacji jest tatwa do za-
kwestionowania, to jednak w chinskim Kos$ciele E fi
jest efektywnie wykorzystywana'4?,

HE ye w klasycznej chinszczyznie jest party- +
kuta pytajaca, jest stosowana w licznych transli-
teracjach zaréwno buddyjskich, jak i chrzesci- b =
janskich. Nalezy do tej samej grupy fonetycznej, N
co #t yé, co rzuca pewne dodatkowe $wiatlo. 7% *
Yé zawiera w sobie znaczenie ojcostwa (gorna
cz¢$¢ znaku) w formie honoryfikatywnej. Z per- Q 7
spektywy europejskiej nie zawsze zdajemy sobie 4
spraw¢ z tego, jak wazne moga by¢ chinskie
znaki. One wptywaty na histori¢ od starozytno-
$ci. I nie chodzi o jaka$ jedynie magiczng inter- (IA#E45) E

7

142 J. HRYNIEWSKA, Wspdlczesne imiona osobiste w jezyku chiriskim, s. 131-141.
™ A.F. WRIGHT, The Chinese Language and Foreign Ideas. Studies in Chinese Thought,
Chicago 1953.
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pretacje. O mocy zawartej w znakach méwiag zaré6wno wspolczesne fil-
my'#, jak i teologowie!'#®

Dalsza analiza znaku #%

yé powinna zwréci¢ nasza

uwage na kolejny odcien

znaczeniowy. X Fu (takze:

ojciec) stoi ponad HE yé (tu-

= . taj: Jezus) 1 moze by¢ tutaj

W\ interpretowane jako znak re-

/Q’ "‘ lacji pomigdzy Jezusem —
@ @ Synem i Bogiem — Ojcem.

Znak ten w imieniu Jezus
w chinskiej konwencji spel-
nia rol¢ nazwiska.
Imi¢ fik Siz ma szczegdlnie trafnie dobrane kody znaczeniowe zawarte
w obrazie. Oznacza: ozywia¢, zmartwychwstawac. Po prawej stronie widzi-
my wzrastajace ziarno zboza, ryzu A& hé, a po lewej znak (potowu) ryb
yu. H. Matzat interpretuje ten znak jako obraz nakarmienia 5000 ludzi ryba-
mi i chlebem, oraz tym, Ze chleb i ryba sg to najstarsze symbole Chrystu-
sal*®, Istnieje takze pisany wariant ¥ si, uzywany w wielu historycznych
chinskich tltumaczeniach Biblii na okreslenie zmartwychwstania Chrystusa.
Protestanckie thumaczenia Biblii zasadniczo uzywajg transliteracji Hf fik
Yésii, chociaz w niektérych przypadkach nazywaja Jezusa inaczej, np.
w Kol 4, 11 uzyto: HR#L Yéshu, a w £k 3, 29 — Zj74  Yueéxi. Katoliccy thu-
macze w swych zmaganiach daza do zwigztosci, bardziej niz do ,,teologicz-
nego komentarza”. Thumaczenie Studium Biblicum Franciscanum'’ w Kol

1% Dobrym przyktadem jest Hero. Miecz w sercu miasta w rezyserii Zhanga Yimou. Film
jest wielka medytacja znaku ] jian. D. KLEINOWSKI-ROZYCKI, Elementy taoistyczne obecne
w,,Hero” Zhanga Yimou, w: TENZE (red.), Chinskie katechezy, s. 277-284.

145 B. VERMANDER, Les mandariniers de la riviére Huai. Le réveil religieux de la Chine, Pa-
ris 2002, s. 95n.

146 H, MATZAT, Gottes Wort im Reich der Mitte, Witten 1986, s. 31.

47 STUDIUM BIBLICUM FRANCISCANUM, % 4% [Shéngjing, Pismo Swiete], Hong Kong
1968, petna chifnska nazwa: &I m A, . s X4 %2 (5S4 LT EcE K A4
Rev. Gabrielle Allegra (Venerable) O.F.M. ;¢ 2% 2> HoAth jil 03), &5 1968 (Stary i Nowy Testa-
ment).
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4, 11 uzywa HB#s Yési, ale utrzymuje w Lk 3,
29 ik Yesi. U Lk 3, 29 chodzi o fragment ro-
dowodu Jezusa Chrystusa, gdzie wymieniony
jest jeden z Jego przodkow, takze Jezus, syn
Elieziera. W Kol 4, 11 jest mowa o Jezusie zwa-
nym Justusem, ktoérego maja przyja¢ Kolosanie.
Biblia Tysiaclecia oba imiona tlumaczy z grec-
kiego dostownie jako Jezus.

Istniaty takze inne, niechrze$cijanskie thu-
maczenia imienia Jezus. Manichejczycy z konca
VII w. przettumaczyli je jako 2% yishu)(bar-
barzynca + numer), co poza fonetycznym podo-
bienstwem nie niosto ze soba glebszych tresci.
Ale podobnie jak nestorianie, manichejczycy
nie byli zbyt obeznani z mozliwosciami jezyka
chinskiego.

Muzulmanie przethumaczyli imi¢ Jezusa
obecne w Koranie jako Isa w dwojaki sposob:
A Ersa (skomplikowana krata + posypaé, po-
kropi¢) oraz #i (¥ Ersa (skomplikowana krata +
nazwisko, Bodisatwa).

Wybor transliteracji imienia Xpiotdg jest du-
7o mniej jednolity w historii chinskiej chrzesci-
janskiej terminologii.

Wecezesne katolickie pisma uzywaly przer6z-
nych licznych transliteracji:

*Giulio Aleni uzywal terminu & }7 &
Jisidii"*3;

*Manuel Diaz pisat: 2R Qilisidi'®;

*Jean Basset uzywal sformutowania & 7
Wt Jilisida'™.

(FI#E$)
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N

#
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U8 G. ALENI, K BF4E S 1T40W5 [ Tianzhii jiangshéng yanxing jiliie], Reprint: Hongkong

1906.
149 JO4E ETF [Shengjing zhijié), th. M. Diaz, db5{ 1635.

139 Quator Evangelia Since. tt. J. Basset, Sloane Manuscript #3599. Folio 1737, 1738, 1805.

Manuskrypt Biblioteki Uniwersytetu w Hongkongu.
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Protestanccy tlumacze uzywali
nastgpujacych transliteracji:
eJoshua Marshman w swych

wczesnych pismach stosowat
AUA B Jilisidia'>!, a w poz-
niejszych pismach — F&F] 17
Jilishidi'>, biorgc przyklad
z Morrisona;

*Robert Morrison uzywat jed-

nak transliteracji & | I &
Jilishidii, gdy stowo ,,Chry-
stus” miato znaczenie takie,
jak u J 1, 41b (,,znalezlismy
Mesjasza, to znaczy Chrystu-
sa”), ale we wszystkich pozo-
stalych przypadkach, nie wia-
domo dlaczego, zastgpuje
cztery sylaby jedynie dwie-
ma, piszac & Jidin'>3.

W ten sposob Morrison stworzyt
termin, ktory jest uzywany na okre-
Slenie chrzescijanstwa w Chinach:
B Jidijiao ,,nauka Chrystusa”.
W powszechnej mentalnosci Chin-
czykow ,,chrzescijanin” jest wlasnie
zwigzany z nazwa & # Jidijiao

151 The Gospel of the Apostle John Translated into Chinese, th. J. Marshman, J. Lassar Se-

rampore 1813.

152 New Testament, tt. J. Marshman, J. Lassar, Serampore 1822.

153 Bridt s [Xinyi zhaoshii, Ksiegi Nowego Testamentu], th. R. Morrison, t. I-VIII, Kan-
ton 1814. Zdaniem ks. Jana Marii Chun Yean Choong £ fif: 4 45 B2 F R WP ## 42 [Zhong Zhéng
Yan Ruo Wang Md Li Ya Shén Fu], wyjasnieniem takiej praktyki tworzenia skrétow jest po-

wszechne w Chinach pomijanie pewnych znakéw, np. Chiny w petnej nazwie to 148 A 44 JL [,
jednak powszechnie stosowany jest skrot: H1[E . Analogicznie z Z:H %% skracato si¢ do 75,
biorgc pierwszy i ostatni znak. Jest to zasada uzywana do$¢ czesto w Srodowisku chinskim, jesli

chodzi o tworzenie skrotow.
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1 protestantyzmem, pomimo iz mozna uscisli¢ na-
zw¢ dla poszczegdlnych wyznan: protestanckie-
go, jako ¥ xinjiao (nowa nauka); katolickiego
—jako RFE# tianzhijido (nauka Pana Niebios);
prawostawnego — jako IE %4t zhéngtong (pozy-
tywny + zbiorowo, czyli ortho + soborny).

Katolicy i protestanci do dzisiaj uzywajg &%
Jidii jako wspodlnego terminu na okreslenie Chry-
stusa. Pomimo iz jest on akceptowany jako chin-
ski ekwiwalent wyrazu Xpiotdc, to jednak nie ma
on w sobie tej cigglosci 1 znaczeniowej finezji, ja-
ka ma termin HPfik Yesa, i nie stwarza tych sa-
mych lingwistycznych i teologicznych mozliwo-
$ci. FEB Jidii nie tylko nie odtwarza fonetycznie
greckiego stowa Xpiotog, ale i znaczenie obu zna-
kéw, chociaz pozytywne, nie jest tak odpowied-
nie, jak w przypadku Hf ye i fik si. & jT oznacza
»podstawe”, , baze”, ,zatozenie”, ,,ufundowanie”.
Sklada sie z = #i, oznaczajace ziemie, oraz fone-
tyczne M. ¢/ (taboret z koszem na gorze). & di —
znaczy ,doglada¢”, ,nadzorowac” 1 sklada si¢
zoka H mu i fonetycznego znaku zbieranej (reka
M you) fasoli (75 shit). Podczas gdy chrze$cijan-
scy tlumacze rozpoznali wielki potencjal w trans-
literacji imienia Jezus 1 zaadaptowali go natych-
miast, to & Jidii potrzebowato kilku stulect,
aby zostalo zaakceptowane.

Niezaleznie od pozostatych Kosciotow od
XVII w. dziatala w Chinach Rosyjska Cerkiew
Prawostawna, tworzac swoje wilasne przeklady'>*.
Owe tlumaczenia sg tworzone za pomocg zupet-

X
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154 Na temat historii misji Rosyjskiej Cerkwii Prawoslawnej mozna znalez¢ wiele interesuja-
cych informacji u Tomasza Wisniewskiego: T. WISNIEWSKI, Die russisch-orthodoxe Kirche in
China. Im Dienst der Politik, der Wissenschaft Und des Evangeliums, ,,China heute” 16 (1997) nr
3-4,s. 111-119; 16 (1997) nr 6, s. 198-202; 17 (1998) nr 1, s. 21-25. 75 /i R CHLAIEL) |

th FHEEE P LREA), B 1910 (Nowy Testament).
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nie r6znej metody niz pozostalych Kosciotow
chrzescijanskich.

Archimandryta Gury Karpow (zm. 1882)
byl niezwykle aktywnym tlumaczem, m.in.
Nowego Testamentu na jezyk chinski z jezy-
ka rosyjskiego, ktory byt jezykiem Zzrodlo-
wym dla jego thumaczen. Dokonat on transli-
teracji stow ,Jezus Chrystus”, a mowigac
doktadniej przettumaczyl ekwiwalent rosyj-
skiego Mucyc Xpucroc. Nazwa ta jest do dzi$
uzywana w Chinskiej Cerkwi Prawostawne;:
A7 ik Wr 45 A W FE W Yivisast Hélisttuost.
Przy czym w oryginale uzywatl znaku nieist-
niejgcego w chinszczyznie, bedgcego pota-
czeniem A i, tworzac rhi. Jest to jednak
bardziej ciekawostka, poniewaz owa transli-
teracja nie miala szerszego wpltywu na inne
thumaczenia, a jej niechinski wyglad utrudnia
inkulturowanie.

% sk ok

W trzecim rozdziale omoéwilismy chinskie
pojecia chrystologiczne. Stosujgc podobng me-
tode 1 strukture do stosowanej w rozdziale dru-
gim, przeanalizowaliémy pojecia: Syn 1 Zi,
Droga i Dao, petnia w znaczeniu (&[5 yiny-
ang, cztowiek A rén (Swicty — medrzec %
sheéng), natura ludzka V£ xing i W& qi zhi
oraz Jezus Chrystus Hf fik & & Yesa Jidi.
Przygladajac si¢ strukturze znakéw chinskich,
ich znaczeniom oraz zwigzanego z nimi obra-
zu $wiata, mogliSmy dostrzec bogactwo chin-
skiej filozofii o korzeniach konfucjanskich

1 taoistycznych.
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Zauwazylismy takze, ze w filozofii zwigzanej z poszczegdlnymi poje-
ciami akcent pada na etyke, a nie na ontologi¢, oraz ze niektdre pojecia kul-
tury chinskiej przez swoja odmiennos¢ 1 ,,uwiklanie” w filozoficzno-religij-
ne znaczenia sg trudnym wyzwaniem dla chrzescijanstwa, ktore musi je
uwzgledni¢ w teologii. Ukazalismy takze wysilki zwigzane z oddaniem
w znakach chinskich imienia Jezusa Chrystusa.

Kolejny rozdzial pracy bedzie dotyczyl poje¢ zwigzanych z Hipostaza
Ducha Swietego.






Rozdzial IV

CHINSKIE POJECIA ZWIAZANE Z HIPOSTAZA
DUCHA SWIETEGO

Z nazwa Ducha Swictego w tradycji chinskiej teologii jest duze zamie-
szanie. Jednym z gtéwnych powodow jest fakt, ze tradycyjna kultura chin-
ska ma wiele okreslen zbiorowych na rézne duchy, dusze, duszki, bostwa.
W nestorianskiej sutrze ,,Jezusa Mesjasza” Duch Swiety jest okreslany zna-
kami V5t B, lidng feng, co dostownie oznacza zimny, wilgotny, pdtnocny
wiatr. Jest to ten sam wiatr, ktory bierze si¢ pod uwage w chinskiej kompo-
zycji przestrzeni, jaka jest JE 7K (XK) fengshui, zapewniajacej dobre prze-
ptywy energetyczne i duchowe, co przeklada si¢ na powodzenie lub nie
przebywajacych w tej przestrzeni osob. Do tej nazwy nawigzat biskup Ding,
tworzgc koscielny magazyn K JE Tian Feng (Niebianski Wiatr), na famach
ktorego pojawiato sie wiele artykutow wspotczesnej teologii chinskiej,
o czym byla juz wczesniej mowa.

Podobnie jak z nazwa Boga, tak i z nazwa Ducha Swietego wyksztalcity
si¢ dwie rozne tradycje: protestancka, nazywajaca Ducha Swietego znakami
% sheng ling, i katolicka, ktora nazywa Ducha Swictego B2 1 shéng
shén. Kazda z tych nazw jest interesujaca, niesie ze sobg odmienny obraz
konotacji, jednak nalezy i tu podkresli¢, ze jest to wyraz stabosci ekumeni-
zmu chrzescijan, ktérzy w istotnych kwestiach, bo dotyczacych samych
chinskich poje¢ trynitarnych, nie potrafig ujednolici¢ jezyka. Jest to punkt
szczegllnie wrazliwy w chinszczyznie, ktéra w jezyku pisanym niesie
w sobie zawarto$¢ tre§ciowa wynikajaca z obrazu i nie jest tylko fonetycz-
nym zakomunikowaniem poj¢¢. Ponadto w chinskiej filozofii istotnym po-
jeciem staje si¢ % gi, ktore takze tlumaczone jest jako ,,duch” i odnajduje-
my je w Biblii. Ponizej przyjrzymy si¢ doktadniej owym pojgciom $wiata
chinskiego, swiata, ktory w swych jezykowych obrazach jest peten energii,
duchow 1 przeplywu sit.
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1. ,,Katolicki” Duch Swiety jako B Shéng Shén

Katolicy chinscy, wyrazajac swymi jezykowymi znakami Trzecig Hipo-
staze Boska, postuzyli si¢ dwoma znakami. Pierwszy znak, & sheng, thuma-
czony jako ,,Swiety”, omawiany byl w passusie zwigzanym z antropologia,
cztowieczenstwem Jezusa Chrystusa. Tam zostato ukazane, jak w kulturze
chinskiej pojmowany jest ideat cztowieka. Jest nim medrzec, peten cnét, co
thumaczymy jako ,$wicty”. Swietosé ta w swej genezie nie jest tozsama
z Swigtoscig wynikajacg z wigzi z transcendentnym Bogiem, ale jej akcent
pada na wysitek moralny cztowieka.

Drugim znakiem, bedacym zasadniczym nos$nikiem tresci stowa
,,Duch”, jest fi Shén. Znak ten ma niezwykle pozytywne i interesujace ko-
notacje w $wiecie chinskim, ktore ponizej poznamy.

1.1. Obraz znaku

W rozdziale dotyczacym Syna
Bozego pojawil si¢ problem zwig-
zany z tre$cig znaku 2 (2%) shéng.
Tam zauwazyliSmy, ze znak =%
sheng pojawia si¢ w okresleniu
,Duch Swiety”: &4l Sheng Shén.
. U Poprzez zwiqzani’e tego znaku ze
stowami ,,Duch Swigty” mozemy
sformutowa¢ wniosek, bedacy wy-
razem wykorzystania terminologii
obcej chrzescijanstwu na uzytek
chrzescijanski, ze wiez z Duchem
Swigtym  jest najmocniejszym
aspektem $wietosci medrca =& A
sheéngrén. Drugi znak okre$lajacy ,,.Ducha Swictego”, to #! shén.
Wedhug stownika Harbaugha znak #fi shén ukazuje omen 71 zstepujacy
H z nieba na wszystkie zyjace istoty. Lewa cze$¢ znaku pokazuje 7~ shi:
trzy — (pisane wertykalnie, przypominajace /)v) elementy: stofice, niebo,
gwiazdy, a niebo powyzej |- (wczesna forma przypomina ), ktore obja-
wiaja boskie prawdy. Ow znak 7~ shi oznacza: uczyé, pokazywaé; wehodzi

5
e
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w sklad wyrazow: demonstrowa¢, manifestowac.
Prawa strona znaku H! shén ma znaczenie fone-
tyczne, a zarysowuje rgce opasujace ciato i ozna-
cza: rozposcieraC, rozcigga¢, przedtuzaé, posze-
rza¢, zwigksza¢, wyraza¢, forsowaé, wytrzymac,
stawia¢, obowigzywaé'. Wedlug Grand Ricci H
shén ukazuje oftarz przodkow?.

Li Leyi zwraca uwage, ze  “H” & “H”
[JAT) , czyli stowo elektrycznosé Hi dian po-
chodzi od H shen. Zwigzane jest z obrazem bly-
skawicy rozrywajacej niebo przez $rodek i roz-
swietlajacej je. Od tej mocnej interwencji Niebios
pochodzi takze stowo duch ! shén’.

1.2. Podstawowe wspolczesne znaczenia

Wedtug stownika Grand Ricci* stowo i shén
tradycyjnie oznacza ducha, duchowos¢; sile, ktora
ozywia wrazliwo$¢; najwyzsza zasade¢ zycia,
kwintesencj¢ zyciowej energii; Ducha, ozywiciela
formy cielesnej (/£ xing). W sensie religijnym it
shén oznacza Boga, bdstwo, geniusza, boskos$c.
Jest ekwiwalentem prefiksu theo-, jak np. w wyra-
zie ,teologia”: 1 2%. Wspolczesnie uzywane jest
to stowo na okreslenie boga (Boga). Oznacza
rowniez swietego, Swieto$¢, a przez rozszerzenie
znaczenia oznacza rowniez: imperialny. W reli-
giach chinskich i shén to duch boski, duch Nie-
bios: pan dziesigciu tysiecy rzeczy w Swiecie
(czyli wszystkiego), poczatek zwigzku nieba 1 zie-
mi, z ktérego zrodzily si¢ wszystkie rzeczy. Jest to
takze Duch nieba, w opozycji do i — Ducha

LR TRE, . 56.

2G.R. nr 9769.

3RIRER, U AR H A BT R, AL 2006, s. 294,
4 G.R. nr 9655.
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ziemi, ktory takze jest nazywany 1 shén, jesli nie wystepuje w opozyciji.
W chinskiej filozofii ! shén oznacza zmartych przodkéw, jak rowniez
nadnaturalne sily, hierarchicznie otaczajace Pana Niebios w miejscu jego
przebywania. Sg to takze duszki niebianskie zstepujgce na rzeczy. Sa to bo-
stwa, duszki niebianskie, majace wptyw na rozne zjawiska zycia cztowieka,
jak np. na cze$ci jego ciata, wngtrznosci. Wypelniaja one serce czlowieka,
a przez to sg obecnos$cig nieba w cztowieku i ochraniajg w nim $wiatto
ming. Sa to takze bostwa, ktore majag wptyw na zjawiska przyrody i sprawy
ludzkie: pociaggnigte przez cnoty, s3 wrazliwe na kult 1 ofiary sktadane po
to, aby wyprosi¢ u nich przychylnos¢.

Antonimem stowa ffl shén
jest stowo & gui, oznaczajace
ducha dreczacego, demona.
Istnieje takze zlepek wyrazo-
wy YA guishén oznaczajacy
catos¢ $wiata duchowego i po-
teg nie z tego $wiata.

W tradycyjnej medycynie
chinskiej wyraz i shén jest
uzywany na okreslenie ducho-
wych sit serca. Sg to duchy
niebianskie, ktére kieruja ru-
chami zwigzanymi z fizjologia
i psychologia. Jest to jeden
z Trzech Skarbow, obok natury (esencji, istoty) ¥ jing i tchnienia (oddechu,
ducha) % qi.

W daoizmie stowo il shén odgrywa takze istotng rolg. Oznacza dusze
osoby, ktora osiggnela nieSmiertelno$é, w opozycji do & gui — duszy czto-
wieka skazanego na kontynuowanie kolejnych cyklow narodzin.

Stowa 1 shén uzywaja Chinczycy, aby wskaza¢ na co§ cudownego,
nadzwyczajnego, nadprzyrodzonego. Takze to okre§lenie pojawia si¢
w sformutowaniach, ktére maja co$ podkres§li¢ w sposob ciepty, oraz aby
uwydatni¢ znaczenie. Stowo to takze oznacza witalno$¢, energie, entu-
zjazm. W dialektach wystepuje to stowo na oznaczenie inteligencji, wnikli-
wosci, zywotnego ducha. Oznacza takze ming, wrazenie, jakie ma si¢ pa-
trzagc na twarz, powierzchowno$¢. Takze moze oznacza¢ dume, bycie
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zadowolonym z siebie, jak réwniez zabsorbowa-

ny, poniewaz co$ si¢ stucha lub na co$ patrzy. H

Istnieje takze nazwisko chifiskie i shén. &
W mitologii #12% shénshii byt duchem, stro- X

zem drzwi, ktory z {822 yali utrudnial wejscie

ztym duchom.

Y &
1.3. Znaczenia w starozytnych tekstach b's
klasycznych

Starozytne uzycie znaku il shén jest row- /N

niez interesujace. Na inskrypcjach na wazach
z brazu za czas6w zachodniej dynastii Zhou /5 &
spotykamy sformutowanie SCHfl wén shén, czyli
,stawne duchy”, ,duchy literatow” (jak 3 \),
oznaczajace duchy przodkow. Inne sformutowa-
nie K da shén, czyli ,,wielkie duchy”, takze
oznacza duchy przodkow. W tamtym okresie ist-
niato réwniez sformutowanie: 57 H #f! shang
di bdi shén, co oznacza dostownie: ,,Pan (Di)
z wysokosci i1 sto duchow”, czyli ,,Pan z wysoko-
sci, wszystkie duchy i wszyscy przodkowie”.
Pod panowaniem wschodniej dynastii Zhou % J#]
uzywano sformutowan [5 (%) #1 gui shén, co
znaczylo ,,dusze zmartych 1 duchy”.

Klasyczne teksty starozytne takze znaja sto-
wo—znak fil shén. ,Ksiega Dokumentow” & &
Shiijing uzywa tego znaku na okreslenie duchdéw
i bostw. W sformutowaniu 8 shén ming widzi
duchy swietliste, duchowe inteligencje, bostwa.
Tym samym wyrazem w ,,Ksiegach Dokumen-
tow” okreslano ubodstwionych przodkow. Sto-
wem 5% shénzong okre$lano $wiatynie ducho-
wego przodka (pierwszego przodka 3% Yao).
W tej ksiedze okreslano znakiem i shén duchy
Nieba w opozycji do duchow Ziemi, a znakami
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YA guishén wskazywano na demony i duchy. Uzyto tam takze sformuto-
wania fH1 X shén gi na okre$lenie duchow Nieba i Ziemi. Stowo il shén
w tej ksigdze stosowano na oznaczenie rzeczy cudownych, boskich, sil nad-
przyrodzonych.

SFE8 Shijing, czyli ,Ksiega Pie$ni”, oprocz tego, ze uzywa wyrazu fi
shén na oznaczenie duchow przodkéw 1 zmartych, to dodaje jeszcze jedno
znaczenie w sformutowaniu #f1{& shén bdo: na okreSlenie odpowiadajace-
g0, ktory reprezentuje dusze zmartych przodkéw podczas ceremonii.

Jef8 Zuo Zhuan, czyli ,,Komentarz Pana Zuo” do ,,Kroniki Wiosen i Je-
sieni”, poglebia znaczenie fi shén, nadajgc mu sens czego$ bardzo inteli-
gentnego, Swietlanego, jasnego, inspirujacego. 142 shén sheng to cudow-
nie madry i inspirujacy, a ' B} shén ming to duchowy i inteligentny
zarazem, jasnowidzacy, o przenikliwej inteligencji.

& Yijing, czyli ,,Ksiega Przemian”, ffl shén uzywa na okre$lenie mo-
cy nieuchwytnych dla [ZF5 yinydng, mocy ponad mozliwoscig poznania.

¥ Zhuangzi uzywa ! shén w znaczeniu przejawow duchowych
w czlowieku. Ponadto pojawiaja sie u niego takie wyrazy, jak i \ shén
rén, M5 shén qi i #1W shén ming. ¥ N\ shén rén oznacza u niego czto-
wieka duchowego, natchnionego cudownymi umiejetnosciami i wiedzg. #15
shén qi jest to duch 1 tchnienie: ozywiajacy pierwiastek jakiego$ bytu, badz
wyglad, postawa, powierzchowno$¢. # B shén ming to u 3t ¥ Zhuangzi
duchy i moce $wiatla w czlowieku, porzadek swigtosci w Swiecie, jego na-
turalna manifestacja, albo tez inteligencja, o$wiecenie, jasnowidztwo po-
chodzace z obecnosci duchow Nieba, lub moze oznacza¢ takze czyje$§ zdol-
nosci duchowe i intelektualne.

Dla ¥ Xunziego ffl shén oznacza ducha ludzkiego, ducha witalno-
$ci, a takze duchowe spehienie cztowieka.

WM Eryd definiuje stowo f shén jako a) przewodniczy¢, dyrygowaé;
b) uwazny.

Ui SR 5 Shuowen Jiezi w znaku i shén widzi duchy Nieba, ktore
prowadza wszystkie byty do realizacji ich istnienia.

1.4. Korzenie filozoficzne

Zhang Dainian, omawiajac filozoficzne dzieje pojecia ! shén, ukazuje,
ze znak ten zazwyczaj w filozofii taczyt sie z ¥ jing (jako ¥ifit jingshén).
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Podobnie dzieje sie ze znakiem % ¢i (jako ¥4 jingqgi). Stowa te pocho-
dzg z daoizmu i stuza okresleniu istoty, esencji, ducha’.

W okresie Walczgcych Krolestw termin i shén wystepowal w parze
z terminem oznaczajacym forme i coraz bardziej odchodzil od znaczenia re-
ligijnego, bywat zwigzany z poznaniem:

A teraz pojmuje duchowo, nie patrz¢ na nie [woly] oczyma. Powstrzyma-
tem wiedze cztonkow mego ciata i opartem si¢ na naturalnej zasadzie®.

Poznanie duchowe jest przeciwstawione poznaniu zmystowemu. Podob-
nie ciato (forma) stoi w opozycji do ducha i shén, chociaz mu shuzy.

Ksztatt cielesny (forma) ochrania ducha, ksztatt i duch maja swoje wtasne
zastosowania. Zwie si¢ to natura’.

Podobne rozroznienie formy (/£ xing) i ducha (#fl shén) znajdujemy
u Xunzi’ego, ktory powiada, ze forma przemija, a duch zyje®. Czasem za-
rowno Zhuangzi, jak i Xunzi uzywaja terminu 45 jing (esencja), a rzadziej
terminu ! shén (duch), aby okre§li¢ wewngtrzng nature istoty ludzkiej, co
na jezyk angielski jest thtumaczone jako essential spirit — duch esencjalny.

Guanzi wprowadza termin f4 % jingqi, czyli esencjalny ¢i, thumaczone
na jezyk angielski jako spiritual brightness — duchowy blask. Jednak w tra-
dycji filozoficznej utrwalit si¢ termin ¥ jingshén, ktory przeniknat takze
do filozofii wspoélczesnej 1 zostat uzyty w ttumaczeniach na okreslenie he-
glowskiego ducha absolutnego oraz we wspotczesnej psychologii. 1 shén
we wspolczesnej filozofii w roznych odmianach odnosi si¢ czesto do nie-
materialnych wytworéw ludzkiego geniuszu, tego, co stworzyt ,ludzki

5 ZHANG DAINIAN, Key Concepts in Chinese Philosophy, Yale 2002, s. 170-178.

® ZHUANGZI, Prawdziwa Ksiega Poludniowego Kwiatu, Warszawa 2009, s. 48; Zhuangzi: ,,
Ti% Wy, FLHEE, AL HAR, AR T . KRB, SERAS, B, B
[E4R” o (Fang jin zhi shi, chén yi shén yu, ér b yi mishi, guan zhi zhi ér shén yi xing. YT hu
tianli, pt da xi, ddo da kudn, yin qi guran).

7 ZHUANGZI, Prawdziwa Ksiega Poludniowego Kwiatu, s. 132; Zhuangzi: ,,JEREIRAH, B4
BRI, G2 VE (Xingti bdo shén, gé you yi zé, wéi zhi xing).

8 Xunzi: ,JEELMAA”  (Xing ji ér shén shéng).
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duch”, i do tego, co jest zwigzane z wielkoscig 1 wyjatkowoscig czlowieka,
a wiec odnosi si¢ do sztuki, do filozofii i w pewnym sensie religii’.

W starozytnej daoistycznej filozofii terminy ! shén, ¥ % jingqi, K i
jingshén (duch, duch esencjalny, duchowy blask) miaty zblizone znaczenia
i nie ograniczaly si¢ jedynie do ducha ludzkiego'®. Odnosity si¢ takze do
wszechswiata, do esencji duchowych duchow kosmicznych, ktore istnialy
przed Ziemia i Niebem. Ow blask duchowy rozposciera si¢ na byty ludzkie,
stajgc si¢ w nich wielkg silg!!. Duchowy blask kosmiczny jest madroscig
medrcow, ktora tradycja opisata za pomocg trygramow, heksagramow
1 przemian ying-yang.

1.5. Konotacje teologiczne

Trudno by znalez¢ w zasobach chinskiej kultury taki znak, ktory bylby
lepszym okre$leniem na chrzeicijanskiego Ducha Swictego, niz # shén.
Jest to jednocze$nie ten sam znak, ktorym okreslany jest Duch Bozy uno-
szgcy sie nad wodami w Rdz 1, 2'2. Bezsprzecznie idea ffl shén ma wyjat-
kowo pozytywne konotacje, jest zwigzana z nadprzyrodzono$cia, inspiruje,
daje natchnienia w sposob pozytywny, dobry, wspierajacy. Sam obraz zna-
ku, odsylajacy do objawienia boskich prawd zstgpujacych z nieba, kore-
sponduje z dziataniem Ducha Swigtego, ktory ,,méwi przez prorokow” 3.

Termin 1 shén jest uzywany w chinskich religiach na duchy oraz na
swiat duchowy w ogodlnosci. Niektorzy protestanci uzywaja tego stowa jako
translacji judeochrze$cijanskiego IHWH!4. Biblia Pasterska, tam, gdzie mo-
wa o Duchu, uzywa stowa fil shén. Np. fragment 1 Kor 2, 10: ,,Nam za$
objawit to Bog przez Ducha. Duch przenika wszystko, nawet glebokosci Boga
samego”, thumaczy: “MH R 3 EAE MG IRATE R TVl g1,

¥ ZHANG DAINIAN, Key Concepts in Chinese Philosophy, s. 175.

19 Niezwykle interesujaca praca na temat filozofii daoistycznej jest L. KOHN, Taoizm. Wpro-
wadzenie, Krakow 2012.

" Zhuangzi, rozdz. 33 1 13.

12 C.H. KaNG, E.R. NELSON, The Discovery of Genesis. How the Truth of Genesis Were
Found Hidden in the Chinese Language, Saint Louis 1979, s. 36.

B il AR, Bk gss s (7 a2 LT K A2 Rev. Gabrielle Allegra
(Venerable) O.F.M. [ 224 LA ), 755 1968 (Stary i Nowy Testament).

14 ZHANG DAINIAN, Key Concepts in Chinese Philosophy, s. 170.



, KATOLICKI” DUCH SWIETY JAKO B SHENG SHEN 253

R VR 2 I BB #4038, jednoznacznie widzac w Duchu — Ducha Swie-
tego =11, przenikajacego Boga K+ (wyrdznione w tekscie).

Zwigzek fifl shén z boskoScig jest takze argumentem przemawiajgcym za
stosowaniem tego terminu do Ducha Swictego, poniewaz stowo #i shén thu-
maczy sie takze jako Bog. fif shén nie odnosi si¢ jedynie do ducha ludzkie-
go, ale takze do catego kosmosu. Oméwione w dalszej czgsci znaki, wska-
zujace na Ducha % ¢i i % ling, sa zdecydowanie wigkszym wyzwaniem dla
teologii.
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2. Duch Swiety jako Tchnienie % Qi

Bez % (1) ¢i Chinczycy przestaliby by¢ Chinczykami. Pojecie & ¢i
W sposob istotny jest zwigzane z tozsamoscia chinska: sposobem energe-
tycznego postrzegania $wiata, ktorym rzadza sily duchowe, ale duchowe
w sensie chinskim, tzn. niekoniecznie niematerialne, w opozycji do materii.
Koncepcja % g¢i jest wszechobecna: w filozofii, w ontologii i kosmologii,
w etyce, spoleczenstwie i duchowos$ci, w moralnosci 1 psychologii, w me-
dycynie i terapii, w religii, estetyce 1 kompozycji przestrzeni, w geografii,
rolnictwie 1 wojskowosci, w budownictwie 1 malarstwie. Nie mozna wy-
obrazi¢ sobie takze chrzescijanstwa o chinskim obliczu bez ukazania chrze-
$cijanskiego wymiaru % ¢i, a odrzucajgc zupehie idee % gi, chrze$cijan-
stwo nie inkulturowatoby i1 nie mogloby si¢ wcieli¢ w $§wiat chinski.
Dlatego koncepcja % ¢i wymaga uwagi i trudu ,,ocalenia” na uzytek chrze-
Scijanski.

2.1. Obraz znaku

- Chinski ideogram % ¢i skla-
P da si¢ ze znaku reprezentujacego
0 arn— gotowany ryz K mi oraz znaku

g . - oznaczajgcego pare wodng <, i,

— ST —> co wskazuje na podwdjng, mate-

_g;—:? rialng 1 niematerialng, nature gi.

< Dostownie pojecie to oznacza

j wiec ,,gaz” lub ,eter”, ale takze

,,oddech”, ,tchnienie”. Rick Har-

baugh podaje nastepujace znacze-

nia tego znaku: ryz dla gosci, powietrze, gaz, sposéb bycia, aparycja, duch,

moralno$¢, zto$¢ (gniew)'. Li Leyi podkresla zwigzek ze znakiem Z gi —
zebrac'®,

15 TS s, 247,
10 22 IR5%, IS0 T 5T ik, AE 5T 2006, s. 254
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Ideogram ¢i — jak kazdy z chinskich ideogra-
méw — miat swojg ewolucje. Znaki gi grawerowane
na kosciach wrézebnych i1 na pancerzach zotwich
z okresu dynastii Shang (1766—-1122 przed Chr.)
wygladaty nastepujaco jak trzy poziome kreski.
Grawerowane na naczyniach z brazu z okresu dyna-
stit Zhou (1122-221 przed Chr.) przybieraly juz
bardziej regularny, uproszczony ksztatt. Po zjedno-
czeniu Chin przez Qin w 221 r. przed Chr. zaczg¢to
obowigzywac tzw. pismo malopieczeciowe, odgor-
nie uproszczone i zunifikowane. W kazdej z tych
epok na poszczegdlnych wersjach ideogramu gi
mozna zobaczy¢ lekkie warstwy chmur albo mgle
unoszacg sie nad jeziorem, jak na zalagczonym ob-
razku. Obraz znaku % ¢i pochodzi z kontemplacji
natury, w ktérej Chinczycy doswiadczyli, ze mie-
dzy Niebem a Ziemia krazy ogromny dynamizm,
ozywiajgca sita, ktorg nazwali wlasnie % gi. Znak,
ktory jest dzi§ uzywany, symbolizuje par¢ unosza-
ca si¢ nad ryzem w trakcie gotowania; powietrze
i ziarno zboza, ktorych potrzeba, aby zy¢, symbo-
le zycia. % gi jawi si¢ zasadniczo jako oddech zy-
cia, dla Chifczyka % ¢i jest zrodlem zycia.

-

B

N

s

o

2.2. Podstawowe wspolczesne znaczenia

Y
1

Grand Ricci odsyta nas do starozytnej notacji
znaku: 7%, a etymologiczne znaczenie podaje jako
,»Zywnos$¢, dostawy z paszy 1 zboza przewidziane
dla zarzadcy, gospodarza™'’. Pierwszym znacze-
niem % ¢i jest tchnienie. Oznacza takze pare,
gaz, wydychanie. Kolejne znaczenie to dynamizm

&

AV v aqv v #®k oy i |

W=

7 G.R. nr 1014. Znak ten jest thumaczony jako prana — wyraz pochodzacy z sanskrytu,
a oznaczajacy site zyciowa, tchnienie, utrzymujace wszystkie istoty przy zyciu. Jest to termin bli-
ski pojeciom kundalini (hinduskie), mana (polinezyjskie), gi (chinskie).
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naturalnego zycia, ktorego aspekty [2 yin i 5 ydng ukladajg sie wedlug
naturalnego rytmu ruchu 1 odpoczynku. W znaczeniu fizyczno-chemicznym
wyraz . gl oznacza gaz, cialo gazowe, a takze powietrze, atmosfere, pogo-
de (tadng albo brzydkg), klimat. Wyraz ten jest uzywany w znaczeniu prze-
znaczenia, losu, jak 1 por roku — kazda z czterech por roku moze by¢ nazwa-
na % g¢i. W kalendarzu chinskim %& ¢i oznacza kazdg z 24 por roku
stonecznego (Hii % jié gi), okolo pietnascie dni kazda, odpowiadajacej pozy-
cji stonca w kazdej potowce 12 znakow zodiaku, trwajace pory, ktorych
energia, ozywiajgca dziesi¢¢ tysigcy istnien wszech$wiata (czyli wszystko),
kondensuje si¢ i odzwierciedla si¢ w symbolice przemian stuzgcych do ich
opisania'®, W sensie przeno$nym % qi oznacza: atmosfere, klimat, np. zto-
wieszczy podmuch, zapach, smrdd, takze w sensie przeno$nym (np. $mierdzi
1zezig). W starozytno$ci oznaczat takze: znak, fenomen, zjawisko, a takze
czu¢, wacha¢. Oznacza takze: oddech, wdech 1 wydech, tchnienie. W da-
oizmie oznacza: tchnienie, ducha, zycie ozywiajace ludzkie cialo. Oznacza
takze: temperament, zachowanie, wigor, energie, site ducha, humor.

W tradycyjnej medycynie chinskiej %4 ¢i oznacza tchnienie [2 yin i [
yang, czyli wszystko, co istnieje 1 z czego sktadaja si¢ istnienia. Oznacza
takze dzialanie rytmicznosci ruchow [ ydng, ogrzewanie, transformacje,
cyrkulacje, ktora wypracowuje substancje 2 yin. Jest to takze tchnienie
oddechu, jak rowniez jedna z czterech czgsci albo faz choroby goraczkowej
9% wen bing, choroby temperatury ciafa.

W chinskiej filozofii % g¢i jest dynamicznym podlozem wszech$wiata,
ktore nie jest ani materialne, ani duchowe, jak np. dwa principia % yin i 5
yang, lub jak pie¢ zjawisk atmosferycznych: deszcz, stonecznie, upalnie,
zimno, wietrznie, lub jak sze$¢ czynnikdw: (2 yin, % ydng, wiatr, deszcz,
ciemno$¢, $wiatto. W filozofii &% Zhu Xi (1130-1200), ktory byt glow-
nym przedstawicielem neokonfucjanizmu, % g¢i jest substancjg uniwersal-
ng, subtelng, z ktérej sktadaja si¢ wszystkie istoty 1 zjawiska, rzadzona jest
P 1i, bedacym zasada, principium, normg uniwersalng. Dla K Zhu Xi
% qi jest zjednoczone z H .

% qi jest jednym z podstawowych materialow chifiskiej alchemii, jest
zewngtrzng manifestacjg ducha, duszy, sposobem bycia, postawa, aparycja.

18 E. ROACHAT DE LA VALLEE, Elements de cosmologie chinoise, w: LES DOSSIERS DU
GRAND RICCI, Aperc¢us de civilisation chinoise, Paris — Taipei 2003, s. 157n.
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Oznacza takze wigor, a w znaczeniu przeno$nym takze styl, sposob bycia.
Uzywany jest w znaczeniu przeznaczenia, dtugo$ci zycia, ale takze zdener-
wowania, irytacji, zloszczenia si¢, ztoszczenia kogo$, irytacji. & qi jest
takze specyfikatorem uzywanym po czasowniku, aby wptyna¢ na jego zna-
czenie, np. aby podkresli¢, ze co$ trwa pewien interwat czasowy, ze trwa
krotko: #H W —%( hit ndo yi gi — moment rwetesu, albo — aby wskaza¢ na
jakas grupe, czes¢, klan.

2.3. Znaczenia w starozytnych tekstach klasycznych

Znak % gi jest jednym z najstarszych w kulturze chifiskiej. Spotykamy
go (w innej, prostszej formie) na kosciach wrozebnych H & 3 Jidgiweén.
Znaczenie tego znaku bylo: modli¢ sig, prosi¢ o co$, ostatecznie, na koncu,
az do. Na naczyniach z brgzu 4 Jinwén w Zachodnim Zhou wyraz ten
przyjmowal znaczenie: potozy¢ kres czemus, powstrzymac, przeszkodzic,
a takze: spelnic¢, wypetni¢, dokona¢. U Wschodnich Zhou * ] Dongzhou
znak ulegal pewnej wariacji 1 oznaczat: spelni¢ rytualng modlitwe, modli¢
sie, prosi¢. Najstarszy stownik etymologiczny &t L fift Shuowén Jiézi wy-
jasnia, ze % ¢i to para, ktora formuje chmury.

Zhang Dainian piszac % gi, postuguje si¢ obrazowym poréwnaniem:

By¢ moze najlepsze tlumaczenie tego, czym jest gi w chinskim $wiecie,
daje nam rownanie Einsteina e = mc?. Wedlug tego rownania materia i energia
sa zamienne. W pewnych przestrzeniach moze dominowa¢ element materialny;,
w innych — nazwiemy go energig. Qi obejmuje oba'.

W pismach przedhanowskich % ¢i jest wewnetrznie zwigzane z (2 yin
i b5 ydng, ktore sg dwoma aspektami % gi. I Ziemia, i Niebo majg swoj od-
dech, z ktérego pochodza wszystkie byty. W ,,Komentarzu Pana Zuo” ,, /¢ {#
Zud Zhuan mowa jest o szeSciu & gqi, jako naturalnych sitach, jakimi Nie-
bo oddziatuje na Ziemi¢, w rytm naturalnych oddechow przyrody. Sily te
nazywane sg aromatami, ktére mozna odczu¢ w powietrzu przy zmianie po-

19 ZHANG DAINIAN, Key Concepts in Chinese Philosophy, Yale 2002, s. 45: Perhaps the best
translation of the Chinese Word qi is provided by Einstein’s eqation, e = mc’. According to this
equation matter and energy are convertible. In places the material element may be the fore, in
others, what we term energy. Qi embraces both.



258 CHINSKIE POJECIA ZWIAZANE Z HIPOSTAZA DUCHA SWIETEGO

gody. Stad tez do jezyka wspolczesnego stowo % gi jest uzywane na ozna-
czenie pogody.

U Mencjusza i f~ Meéngzi % gqi jest zwigzane z umyslem i wolg. %
qi jest odczuwalne przez ciato 1 moze by¢ kierowane przez wolg. Jednocze-
$nie przeptyw % ¢i moze wywiera¢ takze dzialanie na wole i umyst. ¥
Zhuangzi rozwaza istote % qi jako rzeczywistoSci wolnej od jakiejkolwiek
formy, a jednocze$nie wszystkie formy pochodza od % g¢i:

To, co tworzy byty, nie jest bytem. Cos, co poprzedzalo i stworzylo byty,
nie moze samo by¢ bytem. Dzigki niemu byty powstaja, a powstanie bytoéw nie
ma kresu. Mito$¢ Wielkiego Medrca (2 \) do ludzi, ktéra rowniez nie zna
kresu, bierze si¢ wlasnie z tego®’.

Zycie jest kompanem $mierci, $mieré jest zaczatkiem zycia. Kto zna ich
reguty? Cztowiek rodzi si¢ dzigki skupieniu tchnienia (%% ). Gdy [tchnienie]
jest skupione, rodzimy sie, gdy jest rozproszone, umieramy. Skoro $mier¢ i zy-
cie s3 kompanami, czymze miatbym si¢ martwi¢? Oto niezliczone byty sa jed-
noscig. To, co ukochalismy, to duch i niezwyktos¢, to, do czego patamy nie-
checia, to fetor i zgnilizna. Fetor i zgnilizna ponownie przemieniajg si¢
w ducha i niezwyktos¢, a duch i niezwykto$¢ ponownie przemieniaja si¢ w fe-
tor i zgnilizne. Oto moéwi sig: ,,Caty $wiat przeszywa jedno tchnienie (%()”.
Dlatego tez Wielcy Medrey (82 \) cenili jednosé 2.

Zycie ludzkie pochodzi od % ¢i, a niezliczone rzeczy pochodza od prze-
mian % gi. Powyzszy tekst jest jednym z wczesniejszych wyrazow metafi-
Zycznego znaczenia %, qi.

2 Zhuangzi, ,,4%4%%‘4!5% VAW, BT, FITRR, e, #
BN, IRBUR SEH W (Wi wir zhé fei wit. Wit chii bidé xianwit yé, you qi
you wu ye. You qi you wit yé, wu yi. Shengrén zhi airén yé zhong wu yi zhe, yi ndi qui yushi zhé
yé.). ZHUANGZI, Prawdziwa Ksigga Poludniowego Kwiatu, s. 237.

2 Zhuangzi, EWICZAE, AW EZ 0, Punitad N2E, & W, WA,
RO Z5E . HPEAERGE, BT S, u_iLFﬁ%% STy \F)mz TR
SUBARA Ay, MR A S . WE: TR . ] ikﬁﬁ(j‘%ﬁ~a " (Shéng
vé si zhi tu, si yé sheng zhi shi, shu zhi qi ji! Rén zhi shéng, qi zhi ju yé, ju zé wéi shéng, san zé
wei si. Ruo sishéng wei tu, wu you hé huan! Gu wanwu yt yé, shi qi sué méi zhé wéi shéngi, qi
suo e zhe wéi chou fii; chou fii fi hua wéi shénqi, shénqgi fit hua wéi chou fii. Gu yué: “Tong ti-
anxia yiqi ér. ~’ Shengrén gu guiyi). ZHUANGZI, Prawdziwa Ksigga Poludniowego Kwiatu, s. 230.
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W encyklopedycznym dziele starozytno$ci #E Fd ¥ Hudindnzi zebrane
zostaly glowne punkty odpowiadajgce na pytanie o 4 gi: 1) % gi pochodzi
z pustki, ale pustka nie jest % gqi; 2) % ¢qi zajmuje fizyczng przestrzen
w dwojaki sposob: przez moc i §wiattos¢; 3) Niebo 1 Ziemia powstaty przez
przemiany % ¢i*%.

2.4. Korzenie filozoficzne

W filozofii chinskiej termin % gi uzywany jest na okreslenie jednocze-
$nie ,,zyciowego tchnienia” i ,,kosmicznej energii”. Jest to wiec chinska od-
miana idei fundamentalnej jedno$ci cztowieka i wszech§wiata?. Energia 5
q! przenika wszystko, a od dobrego przeptywu tej energii zalezy powodze-
nie, zdrowie, uporzadkowanie, szczeScie. Kwestionowanie istnienia & ¢i
w $wiecie chinskim jest analogiczne do kwestionowania kategorii zlozen
bytowych jak istota (substancja) i przypadiosci w $wiecie europejskim,
zwlaszcza na gruncie chrzes$cijanskim. Tak jak kategoria substancji dotyczy
calej rzeczywistosci w arystotelesowsko-tomistycznym opisie $wiata, tak
kategoria % ¢i odnosi si¢ do wszystkiego w chinskim opisie $wiata.

Sprawy zwigzane z relacjami, biznesem i1 samopoczuciem sg zwigzane
z tradycja JE 7K fengshui (dost. wiatr — woda), czyli filozofig takiego zago-
spodarowania przestrzeni zgodnego ze Srodowiskiem naturalnym, aby za-
pewnié energii % ¢i swobodny przeptyw, a przez to dobre funkcjonowanie
(psychiczne, duchowe, zdrowotne, biznesowe, rodzinne) czlowieka. Czto-
wiek nie bedzie dobrze (szczes$liwie) funkcjonowal, jesli nie bedzie zgodny
z naturg?*.

Kultura chinska wyksztalcila cos, czego Europa nie zna: sztuki walki.
Ani europejska mysl filozoficzna, ani religijna nie kladla nigdy nacisku na
wyrazenie w formie ruchu, ¢wiczen fizycznych, wizji $wiata, miejsca czlo-
wieka w tym $wiecie 1 wysitku osiggania harmonii z odpowiednio pojetym
swiatem wartosci. Do pewnego stopnia pewne formy tanca w Europie spet-
niaty podobng role, ale rozwingty si¢ raczej w kierunku relacji towarzy-

22 Huainanzi.

B LK. KWONG BERELH, Qi chinois et antropologie chrétienne, Paris — Montréal — Budapest
— Torino 2000, s. 17-18.

24 7. KROLICKI, Feng shui. Niech przestrzen pracuje dla Ciebie, 1.6dZ 1999; E. MORAN,
J. YU, V. BIKTASHEV, Feng shui, Poznan 2002.
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skich, a nie samokultywacji, a wspotcze§nie w ogdle zostaly zapoznane.
W te prézni¢ wchodzg sztuki walki Dalekiego Wschodu. Przy czym sztuki
walki niekoniecznie sg zwigzane z walka, a bardziej z pewng ekspresjg ru-
chowg cztowieka ksztalcacego si¢ w poglebianiu jednosci z przyroda, wstu-
chiwaniu si¢ w naturalne rytmy natury, umozliwianie swobodnego przepty-
wu zyciowej kosmicznej energii % gi przez swoje ciato i umyst.

Pomimo i1z zdecydowana wigkszo$¢ azjatyckich sztuk walki ma w swej
nazwie 18 dao, to jednak kazda w wigkszym lub mniejszym stopniu odnosi
sie do % gi. Niektore owo % gi maja takze w nazwie, jak np. %18 (wy-
mowa japonska: aikido = harmonia + duch + droga), % I (qigong).
W swej filozofii sztuki walki sg wejSciem w harmoni¢ z kosmicznym % gi,
energia zycia, a specyficzny ,,taniec” walczacych jest ruchoma formg eks-
presji filozofii Wschodu, ktérg przesigknicty jest Azjata®®. Istnieje wiele
sztuk walki, ktore wyksztalcily si¢ w catym zsinizowanym $wiecie: kung-fu
K gongfu, BT wiishi, 53 qigong, il jido, #%iE (A=) ta-
ekwondo, 7= F karate, #1& kendo, #$% sumao 1 wiele innych.

Sztuki walki sg wprost zwigzane ze zdrowiem 1 tradycyjng medycyna
chinska, ktora w swej filozofii ma ten sam cel: umozliwi¢ odpowiedni prze-

2 S. TOKARSKI, Sztuki walki. Ruchome formy ekspresji filozofii Wschodu, Szczecin 1989.
A. ZWOLINSKI, 70 juz byto, Krakow 1997, s. 116n; M. PIOTROWSKI, Magia — cata prawda. Tek-
sty o okultyzmie publikowane na tamach , Mitujcie si¢!”’, Poznan 2010, s. 353n; M. SHAHAR,
Klasztor Shaolin. Historia, religia i chinskie sztuki walki, Krakow 2011, s. 235: ,Style walki
wrecz poznego okresu Ming nie zostaly stworzone w celach bojowych. Znane wspolczesnie
techniki walki gotymi r¢kami nie byly przeznaczone wylacznie do celow bojowych, lecz z zato-
zenia mialy shuzy¢ leczeniu i duchowemu doskonaleniu. Wypracowano je poprzez zespolenie
gimnastyki i technik oddechowych — pierwotnie majacych przeznaczenie zdrowotne i religijne —
w sztuke walki bez uzycia or¢za. Zaowocowalo to synteza sztuk walki, leczenia i religijnego sa-
modoskonalenia. Shaolinscy mnisi studiowali walki wrecez nie dlatego, ze uznawali je za skutecz-
ne w wymiarze militarnym. W nowych stylach walki wrecz intrygowaty ich raczej korzysci lecz-
nicze i horyzonty religijne.

Przetwarzajac sztuki walki wrecz w $§wiadomy system myslowy, mistrzowie sztuk walki
schytku cesarstwa positkowali si¢ roznymi zrodtami: taoistycznymi podregcznikami gimnastyki,
traktatami medycznymi z zakresu akupunktury, kosmologicznymi interpretacjami Ksig¢gi prze-
mian, a niejednokrotnie §wietymi tekstami buddyzmu. W efekcie doszto do jedynego w swoim
rodzaju przemieszania terminologii fizjologicznej i duchowej. Poczynajac od siedemnastowiecz-
nej Ksiggi przemiany Sciegien, traktaty o sztukach walki zestawiaty obok siebie odmienne termi-
nologie religijne dla artykutowania swych duchowych celow”.
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plyw energii zyciowej % ¢qi w czlowieku. Stad do kategorii % ¢i odwoluja
sie r6zne techniki akupunktury, moksybucji, akupresury, a takze odpowiednie;j
diety oraz zastosowania egzotycznych dla wrazliwos$ci europejskiej lekow.

% qi jest wazng kategorig takze w estetyce. Chinczycy chetnie upra-
wiaja sztuke nie tylko zawodowo (ktdra jest mniej ceniona), ale takze ama-
torsko (ktora jest wyzej ceniona i czgsto osigga bardzo wysoki poziom), po-
niewaz uprawiajac sztuke, otwierajg si¢ na przeplyw energii zyciowej % gi,
a kolekcjonujac, oceniajg dzieto sztuki na podstawie no§nosci owej energii:
cenniejsze jest to dzielo, ktdre ma w sobie wiecej % gi.

Czlowiek, ktory szanuje $wiat, stara si¢ zy¢ w harmonii z nim. Nie sta-
nie si¢ to jednak bez poznania praw, jakimi rzadzi si¢ wszech$§wiat, a tym
prawem, poprzedzajagcym wszelkie formy, ale znajdujagcym si¢ w owych
formach, jest % gi. Ten, kto to poznatl, staje sic % N shéngrén — medr-
cem, $wigtym. Nie do pomys$lenia w Chinach jest ideat Swigto$ci ignoruja-
cy te prawde.

2.5. Konotacje teologiczne

Gdy w dniu zmartwychwstania Jezus Chrystus przychodzi do swych
Apostotow zgromadzonych w Wieczerniku, to przed stowami o przyjeciu
Ducha Swietego tchnat na nich.

A Jezus znowu rzekt do nich: Pok6j wam! Jak Ojciec Mnie postat, tak i Ja
was posylam. Po tych stowach tchnat na nich i powiedzial im: Wezmijcie Du-
cha Swictego! Ktorym odpuscicie grzechy, sa im odpuszczone, a ktorym za-
trzymacie, sg im zatrzymane (J 20, 21-23).

W innym fragmencie Ewangelii wedtug §w. Jana mamy opis wyzionig-
cia ducha przez umierajacego na krzyzu Jezusa:

A gdy Jezus skosztowat octu, rzekt: Wykonato si¢! I sktoniwszy glowe od-
datl ducha (J 19, 30).

Pomimo iz grecki oryginat uzywa réznych slow na przetlumaczenie
tchnigcia w Wieczerniku 1 wyzionigcia na krzyzu, to chinskie ttumaczenie
owo tchniecie ducha okre$la znakiem % gi, a w uproszczonej wersji: “<..
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720, 21 A SCERAATT U : “RUARAT V-2 0 FRIRIERATT, AR QIRIE T
o 7 120,22 YLSEIXTE, HEORAAA TR BE: <G 2EMIE ! T 20,
3R R R SR, MER SRS s RN IAR A ERI SR, ERSE
B ok,

J 19, 30 HRER S T I BE UE: “#P 5 T o w3k, Wi, ¥

Jakiego ducha Jezus wyziongt 1 jakim tchnieniem tchnat na swych
ucznidw? Jaki obraz $wiata kryje si¢ w znaku % ¢i? Okazuje sig, ze znak
ten okresla jedno z najwazniejszych pojec¢ kultury chinskiej, ktore chrzesci-
janstwo musi uwzgledni¢ w swym wysitku inkulturacyjnym.

% qi oznacza takze ,,intencje”, ,.emocje”, co obrazuje potoczny zwrot
"F5 shengqi — ,z1o$cié sie”, ktory oznacza dostownie ,,rodzi¢” albo ,,wyda-
wac na §wiat ¢i”’, bowiem zagniewany cztowiek nierzadko charakterystycz-
nie dyszy. % ¢qi przenika samo serce, centrum cztowieka. Stad dla Chin-
czyka niezwykle blisko brzmig stowa Chrystusa o tym, ze zlo rodzi si¢
najpierw w sercu.

To, co z ust wychodzi, pochodzi z serca, i to czyni cztowieka nieczystym.
Z serca bowiem pochodza zle mysli, zabdjstwa, cudzolostwa, czyny nierzadne,
kradzieze, falszywe $wiadectwa, przeklenstwa. To wilasnie czyni czlowieka
nieczystym (Mt 15, 19-20).

Wszystkie tradycje madrosci chinskiej przedstawiajg ideat cztowieka —
$wietego medrea (£ N), ktory zyje w glebokiej harmonii z tym, co odkry-
wa w sobie, w naturze ludzkiej, oraz z sitami, ktore tworzg kosmos, ktore sg
na poczatku wszystkich rzeczy. Z takim obrazem natury i medrca, przenik-
nigtych wzajemng harmonia, Chinczyk wchodzi takze w kontakt z osobg Je-
zusa Chrystusa 1 poroéwnuje ja do noszonego w sobie ideatlu. Gtebokie, ana-
lityczne, naukowe i powazne studium zwigzane z relacja % ¢i do
antropologii chrzescijanskiej, dostgpne dla mysli zachodniej, bo napisane
w jezyku francuskim, jest autorstwa siostry Magdaleny Kwong Lai-Kuen

% Ta you gen tamen shuo: “Zhit nimen ping'an! Wo paigidn nimen, jit xidang fi paigidnle
wo.” Shué wan zhe hua, yésii xiang tamen chui qi shuo: “Lingshou shéng shén ba! Nimen shemi-
an shui de zui, shui de zui Jiv de shemidn; nimen bdoliv shui de zui, shui de zui jin liv xialdi.

27 Yeésii changle zhé jiti cu shuo: “Dou wanchéngle.” Jiu chuixia tou, duanle gi.
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JF RE 45 1% £ 2. Chinka, urodzona w Hongkongu, zakonnica kongregacji
chinskiej Najswigtszej Krwi Jezusa, spedzita prawie 10 lat we Francji 1 uzy-
skata doktorat z teologii w Centre Sevres w Paryzu. Aktualnie wyktada teo-
logie dogmatyczng w Hongkongu (Holy Spirit Seminary College of Theolo-
gy and Philosophy). Wykonata ona ogromng prace, analizujgc kategorie %
gi od odleglej starozytno$ci, ukazujac, ze kategoria % ¢i jest ekwiwalen-
tem ducha w kulturze chinskiej. Autorka badata takze hebrajskie i1 greckie
okreslenia ducha / Ducha. Przemierza wiele dziedzin teologicznych (teolo-
gie stworzenia 1 taski, chrystologie, pneumatologie, antropologig, eschatolo-
gie, itd.), ukazujac wiele odniesien do wiary teologicznej 1 egzystencjalne;]
do$wiadczenia % gi. Glowny wysilek autorki koncentruje si¢ na wypraco-
waniu nowego jezyka, nowej metafory teologicznej, ktora moglaby by¢
wspoldzielona z obrazami jezykowymi $wiata chinskiego. Autorka ma
swiadomos¢, ktora towarzyszy wielu chinskim teologom, ze dokonuje ana-
logicznego dziatania do wysitkow chrzescijan pierwszych wiekow, ktorzy
uzyli greckiego stowa pneuma na wyrazenie treSci chrzescijanskich i wy-
pracowali jego teologie, poniewaz wierzymy w uniwersalizm ewangelii,
w t¢ mozliwo$¢, ze wiara chrzes$cijanska moze znalez¢ rdzne sposoby wyra-
zu, swej ekspresji z jednego konca $wiata na drugi i ze te sposoby wyrazu
pomimo swej roznorodnosci mogg si¢ wzajemnie komunikowaé oraz komu-
nikowac istote rzeczy.

Magdalena Kwong Lai-Kuen napisata swe dzieto na sposéb chinski,
wytyczajac niejako sposob uprawiania teologii za pomoca chinskiego jezy-
kowego obrazu $wiata, ktory nie tylko wigze si¢ z chrze$cijanstwem, ale
ubogaca teologi¢ Zachodu. Autorka ma aspiracje do tego, by komponowac

B L. K. KWONG BRI, Qi chinois et antropologie chrétienne. W pinyin nazwisko i imig
siostry profesor brzmi Kuang Lijuan. Inne publikacje (w jezyku chifiskim): WFJEGT, 297/ /2
HMTEANGES—? [H— P FLEH SR (1985) nr 66; TAZ, a7 #i i
——ﬂ”f%’f/ﬁﬁi [HEE ] A, APEERIE” (1988) nr 75; TAZ, AHAEH. I [,
SR (1988) nr 77; TAZ, aig AHY L AF ) a9/ 2 8T, AR (1989)
nr 79; TAZ, HEEGE—HiAe— BB R, IR (1989) nr 1, s. 23-31; TAZ, 1% [HE4 )
HELER S, IR (1989) nr 3, s. 28-40; TAZ, — i [7EM ] B9 LPEE L, IR
(1998) nr 36, 5. 74-78; TAZ, #1] HIfEE—— [T | a7 56 2 g AR, o P
A7 (2000) nr 21, s. 19-38; TAZ, The Qi in the ethical, social and spiritual domain, ,,Tripod”
(2001) nr 123; TAZ, LA PE. #LET RS [50) 5 »5 7 (2003) nr 131; TAZ, 2675 &

Sh——i [50) B2 [#f) FHEF -, PR (2006) nr 27, s. 99-116.
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swe dzielo teologiczne, jak dzieto sztuki, jak poemat, piesn, taniec, ujaw-
niajgc rytmiczny dynamizm Bozego % gi.

Idea % ¢i jest w pewnym sensie takze szansg dla teologii zachodniej,
ktora utracita z obszaru swoich zainteresowan teologi¢ kosmosu, materii,
oddajac wszystko naukom przyrodniczo-fizykalnym, a zapominajac o du-
chowosci materii, o ukazywaniu jej sensu i celu. Z owym sensem materii
jest zwiagzana materialno$¢ cztowieka. Odruchowo wspoélczesny czlowiek
sprzeciwia si¢ takim okresleniom swej natury, w ktorych cielesnos¢, mate-
rialno$¢ cztowieczenstwa jest marginalizowana. Niewiele w teologii wspot-
czesnej poswieca si¢ miejsca teologii ciala i teologii materii®.

Kategoria % g¢i daje mozliwo$ci wypracowania takze pewnej ,,teologii
ruchu”. Liturgia réznych chrze$cijanskich Kosciolow, pomimo pewnych
elementow zwigzanych z nadawaniem znaczenia okreslonym postawom
ciata, jednak nie wypracowala, nawet jako pewnej propozycji, form ekspre-
sji wiary za pomocg ruchu, jakich$ form tanca, ¢wiczen, czegos, co byloby
usystematyzowanym sposobem wyrazania wi¢zi z Bogiem poprzez cialo
1 jego aktywnos$¢. Asceza chrzeScijanska w swej historii poszta w kierunku
raczej pasywnym i negatywnym: niejedzenie, niespanie, umartwianie ciata
poprzez wlosienice, biczowanie, wstrzemigzliwos¢ seksualng, milczenie,
itd. Nie za bardzo miata pomysty na takie formy, ktore by pomagaty pano-
wac duchowi nad ciatem przez jakie§ formy ¢wiczen, ruchu, aktywnosci.
Asceza zachodnia wigcej wypowiadata si¢ na temat tego, czego nie nalezy
robi¢, przed czym si¢ powstrzymywac, co ujarzmiaé, niz co nalezy robi¢
i co rozwijaé. Kategoria % ¢i moze ubogaci¢ zachodnie chrzeScijanstwo
takze zaakcentowaniem tych aspektow idealu $wietosci (22 A), ktore sg
zwigzane z harmonig cztowieka z kosmosem.

2 Problemowi temu po$wigcitem duza czeg$¢ pracy: D. KLEINOWSKI-ROZYCKI, Oliviera
Clément reinterpretacja teologii. Studium dogmatyczno-ekumeniczne, Opole 2009.
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3. ,,Protestancki” Duch Swigty jako ,,Zaklinany Deszcz z Nieba” 2 &
Sheng Ling

Duch Swigty w protestanckich thimaczeniach Biblii w jezyku chinskim
oddany jest innym znakiem niz w thumaczeniach katolickich. Jest to jedna
z trudno$ci ekumenicznych, o czym juz w niniejszej pracy byla mowa.
Znak, jakiego uzyli chrzeScijanie protestanccy, jest w pewnym sensie kon-
trowersyjny 1 zarazem interesujacy. Uzycie tego znaku jest takze uzasadnio-
ne z punktu widzenia historycznych konotacji zwigzanych ze §wiatem du-
chowym. Obraz znaku % ling jest no$nikiem innych tre$ci, bogatszych, niz
uzyty przez katolikow i shén.

3.1. Obraz znaku

Znak % ling, jakim postu-
zyly si¢ protestanckie tluma-
czenia Biblii, aby wyrazi¢ ta-
jemnice Ducha Swigtego, jest
szczegllnie zlozony 1 intere-
sujgcy’?. Trzeba zrobi¢ az 24
ruchy pedzlem, aby napisa¢
ten znak. Obraz tego znaku
moze budzi¢ wiele zastrzezen.
Li Leyi podaje, ze oryginalne
znaczenie tego znaku to: bo-
gowie®!, Poczatkowo gorna cze$¢ i ling oznaczata mzawke i szum. Na-
szkicowane sa spadajgce krople deszczu z nieba Fy yu na wielu ludzi, kto-
rzy s3 zaznaczeni ponizej za pomocg trzech ust: I FH 1 kou. Nizsza czgsé
na inskrypcjach z brazu przedstawia badz stot ofiarny 7~ shi*?, badz kréla
+ widng, albo skarb & yu, badz serce /> xin. Pomiedzy sa zaznaczone

VEEERAA, L 1919; SCHRGEEA, L 1919; SSCHMEGREA, L 1904,
SUARIRE, KA ET A G, A 2009, 5. 223,
32 Dzi$ oznacza: pokazywac, notowad.
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dwie male ludzkie postaci A\ jako AR wii, ktore,
zdaniem Li Leyi, tanczg i wstawiajg si¢ do bogoéw
$wiata zmartych.

Etymologiczny stownik Ricka Harbaugha okre-
$la, ze znak % ling (R) przedstawia po prostu cza-
rownice modlgce sie o (zaklinajgce) deszez Wi ling
(znaczenie fonetyczne) 33, Znak Ak wii oznacza cza-
rownice, szamana, maga. Przedstawione jest dzie-
to, praca, czynnosci 1. gong dwoch (wspolnota) lu-
dzi N rén®*.

3.2. Podstawowe wspolczesne znaczenia

Grand Ricci podaje nastepujace wspodlczesne
znaczenia znaku % [ing®®: wspaniale, cudowne,
nadprzyrodzone, nadnaturalne, subtelne. W filozo-
fii taoistycznej oznacza: cnote, prawos$¢ duchow it
shén, wyraz skuteczno$ci dzialania mocy niebian-
skich. Oznacza takze: byt duchowy, ducha, umyst,
duchowos$¢, dusze (w opozycji do ciata), skutecz-
no$¢, moc, witadze, nadprzyrodzony (cudowny)
sposob dziatania. Kolejne znaczenia to: bystry, ra-
czy, czujny, elastyczny, inteligentny, madry, spryt-
ny. Oznacza takze kogos, kto dziata (funkcjonuje)
dobrze, jest elastyczny, gietki, poreczny, dobrze
zorganizowany, dobrze zarzadzany; a takze: dobry,
dobroczynny.

Znak % ling jest uzywany takze jako skrot wy-
razu % MA ling jiu oznaczajgcego trumng zawiera-
jaca zwtoki, a przez to rozszerza si¢ znaczenie na:
pogrzeb, pogrzebowe, zatobne. Dawniej znak ten
oznaczal: czarownice, wieszcza, wrozbiarza.
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3.3. Znaczenia w starozytnych tekstach klasycznych

W starozytnych tekstach spotykamy elementy, z ktorych sktada si¢ znak
% ling. Dlatego ponizej zostanie ukazane, w jakich znaczeniach pojawialy
sie znaki i ling oraz Ak wii w starozytnych tekstach chinskich.

Na wyroczni H & 3 Ji-
daguwén i ling oznacza ogrom-
ny deszcz, ulewg, czasem grad.
Oznacza takze nazwisko. Na na-
czyniach z bragzu 4 X Jinwén
zachodnich Zhou VWY J& X7 Zhou
znak il ling oznacza: w sformu-
towaniu i % ling ling — porza-
dek niebianski, doskonate rozpo-
rzadzenia Niebios; i 24(%%) ling
zhong — oznacza niebianski ko-
niec, czyli szczesliwg $mierc
w zaawansowanym wieku; ozna-
cza takze zycie szcze$liwe i spokojne; i 5 ling yué — podwdjne niebiah-
skie flety, oznaczajace harmonijne relacje, czasem oznaczaty muzykow gra-
jacych na tych instrumentach. We wschodniej dynastii Zhou * i Dong-
zhouznak Gy ling wystepowal w nastepujacych znaczeniach: i 2H(= %) ling
song (= rong) — piekna twarz, delikatne rysy; Wi @7 /ing ming — niebianskie
zycie, czyli diugie i szcze$liwe; i . wit ling chéng — kontynuowac i za-
chowywa¢ dobra odziedziczone po przodkach; czyni¢ czarujacym (ksiaze),
emanowa¢ pokojem i szcze$ciem; i, podobnie jak w zachodniej dynastii i
# ling yue, oznaczalo podwojne niebianskie flety.

U “&¥ Ldozi znajdujemy znak % ling zwigzany z wplywami duchowy-
mi, pelnymi mocy, cudownymi®¢. Stownik &t 3Cfi#t 5 Shuowén Jiézi podaje,
ze wn ling oznacza deszcz delikatny, lekki, ktory kapie kropelka po kropelce.
Podobnie w ,,Ksiedze Piesni” 5748 Shijing oznacza: pada lekki deszczyk.

Znak Ak wii takze pojawia si¢ na wyroczni H i 3 Jidgiiwén i oznacza:
VUAA st wii — cztery Duchy Wu, ktorym dawano ofiary, odpowiadajace czte-
rem wielkim Terytoriom /5 Fang. Duchy te towarzyszyly wielkiemu przod-

3 G.R. nr 7915.
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kowi Di; R AKX dong wii i dLAX béi wii — Duch Wu Wschodu i Duch Wu Pot-
nocy (cztery duchy Wu sg przypisane czterem kierunkom $wiata); tanczy¢
taniec rytualny wu; A&%7 wii di — sktadaé ofiare di dla czterech Duchow Wu.

Na naczyniach z brazu 4 3 Jinwén zachodnich Zhou V4 Ji X7 Zhou
znak A wii oznacza szamanke. W , Ksiedze Dokumentow” & &5 Shiijing
wyraz Ak JE, wii feng oznacza czarownice; MR B wii xidn — imie pewnego
medrca zyjacego za panowania {4, Zu Yi z dynastii 7 Shang. W ,.Dialo-
gach konfucjanskich” &t Lunyii znak Mk wii oznacza wrdzbiarza, szama-
na, a w ,,Ksiedze przemian” %; £ Yijing — czarownika lub czarownice. 7t 3
fi =% Shuowén Jiézi podaje znaczenia Ak wii: zaklinacz, kobieta, ktéra ma
moc, aby stuzy¢ $wiatu niewidzialnemu, przez swoj taniec powoduje ona
zstepowanie duchow; znak ja reprezentuje, tanczaca ze swymi dlugimi re-
kawami. I_ ukazuje jej postac¢™’.

3.4. Korzenie filozoficzne

Pojecie ducha oddanego zna-
kiem % [ling nie odegralo w histo-
rii znaczacego wptywu na filozofig
chinska. Dotyczy wprost chinskie-
go obrazu $wiata, w ktérym panuja
duchy, maja wplyw na rzeczywi-
sto$¢ 1 mozna je przebtaga¢ ofiara-
mi czy tahcem.

Wspolczesnie jednak, poprzez
Japoni¢, duzy wplyw na terapi¢
wywarla filozofia, ktéra w swej
nazwie tgczy znaki % % linggi
(£ %) czytane po japonsku jako reiki. Reiki uznaje istnienie sit zyciowych,
ktore mozna wykorzysta¢ w leczeniu jako formy medycyny niekonwencjo-
nalnej. Chociaz stosujacy metode reiki w terapii uznajg, ze reiki nie jest ani
religia, ani filozofig, to jednak posiada cechy i religii, i1 filozofii. Tworca tej
metody F1JFZE Y Usui Mikao (1865-1926) wprowadzil pie¢ zasad, na kto-

rych powinni si¢ opiera¢ ci, ktérzy t¢ metode stosuja, a uzdrawiajacy ta

7 G.R. nr 12335.
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energig mogg to czyni¢ jedynie poprzez inicja-

cje dokonang przez mistrza reiki. Metoda ta jest
oparta na takiej antropologii, w ktorej czlowiek % g,
ma kanaly energetyczne zwigzane z meridiana- 3
mi 1 czakrami; przekazana zostala w pismach
laméw tybetanskich i mnichow buddyjskich.
Metoda leczenia reiki jest z punktu widzenia 'I. &
chrzescijanskiego kontrowersyjna ze wzgledu g -

na roznice antropologiczne, zatozenia filozo-
ficzne, ktore na obecnym etapie wiedzy nie daja
si¢ w prosty sposob wyjasnic.

7N

Na podstawie samych znakow % 5 linggi j
mozna zauwazy¢, Zze pomimo tego samego ob-
razu $wiata chinskiego, jaki stoi u ich etymolo-
gicznych podstaw, mozna wlozy¢ w nie rozng
tres¢: taka, ktora sprzyja oddaniu oredzia
ewangelii, albo taka, ktora bedzie od tego ore-

dzia oddalala.

i

»Spuscie ros¢ niebosa z gory, a obloki
niech spuszcza Sprawiedliwego. Niech si¢
otworzy ziemia! Niech si¢ otworzy ziemia!
I zrodzi Zbawiciela!” — tak pigknym hymnem
wota Koscidl ustami swoich wiernych w cza-
sie Adwentu, oczekujgc na przyjscie Mesjasza,
ktory sie poczat z Ducha Swigtego. Duch Ozy-
wiciel jak rosa $wiatlosci ozywia spoczywaja-
cych w prochu (Iz 16, 19). Znak % [ling, ktéry
jest uzywany na oznaczenie Ducha Swictego
przez protestantow, przywotuje biblijne obrazy
uzyzniajacej rosy zstgpujacej z nieba. Znak ([FEI#H) %E
uzyty przez katolikow fifi shén przywotuje ob- =
razy zwigzane zZ mocg rozrywajaca niebo, jak
piorun. I jeden i drugi ma swoje biblijne uza-

I
P
AIA
3.5. Konotacje teologiczne 1 &
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sadnienie. ,,Protestancki” znak jest niejako bardziej delikatny, kobiecy,
uzyzniajacy, wilgotny, mokry; ,katolicki” — komunikuje ogromna, niepo-
skromiong sile Niebios, bardziej me¢ska, energetyczng, ogniowa. W Biblii
ogien i woda s3 symbolami Ducha Swigtego, podobnie i w liturgii. Dlatego
tez oba znaki maja swoje uzasadnienie.

Znaczenia, jakie przypisuje jezyk chinski znakowi % ling, niezwykle do-
brze harmonizujg z tymi, ktore Stary Testament przypisuje Madrosci Boze;j:

Poznatem i co zakryte,

i co jest jawne, pouczyla

mnie bowiem Madros¢ —

sprawczyni  wszystkiego!

’ Jest bowiem w niej duch
rozumny, $wigty, jedyny,

wieloraki, subtelny, raczy,

przenikliwy, nieskalany, ja-

sny, niecierpigtliwy, mituja-

cy dobro, bystry, niepo-
wstrzymany, dobroczynny,
ludzki, trwaly, niezawodny,
beztroski, wszechmogacy i wszystkowidzacy, przenikajacy wszelkie duchy ro-
zumne, czyste i najsubtelniejsze. Madro$¢ bowiem jest ruchliwsza od wszel-
kiego ruchu i przez wszystko przechodzi, i przenika dzigki swej czystosci. Jest
bowiem tchnieniem mocy Bozej i przeczystym wyplywem chwaty Wszech-
mocnego, dlatego nic skazonego do niej nie przylgnie. Jest odblaskiem wie-
czystej Swiattosci, zwierciadtem bez skazy dzialania Boga, obrazem Jego do-
broci. Jedna jest, a wszystko moze, pozostajac soba, wszystko odnawia,

a przez pokolenia zstepujac w dusze §wicte, wzbudza przyjaciot Bozych i pro-

rokéw (Mdr 7, 21-27).

Pewng trudno$¢ stwarza etymologia znaku %% ling, zwigzana z czarow-
nicami (szamanami), zaklinaniem deszczu. Jednak i ten element jest wpisa-
ny w proces inkulturacji i staje si¢ wyzwaniem dla chrzescijanstwa, ktore
musi tak przeformutowaé pojecia innych kultur, aby wyrazaty org¢dzie
chrze$cijanskie. Znak czarownic jest dzi§ zwyklym znakiem czlowieka A
rén, namalowanego dwa razy, podkreslajagc wspolnotowos¢, wrecz powie-
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dzieliby$my: komunionalno$¢ dzieta modlitwy btagalnej wyrazonej ustami
H 1 kou namalowanymi az trzykrotnie. Modlitwy skierowane do nieba
sa w tej wspolnocie na tyle skuteczne, ze taska Boza sptywa z nieba jak
deszcz W yu.

Rada Teologiczna Federacji Konferencji Episkopatow Azji zwraca uwa-
ge na konieczno$¢ poznania innych kultur i podjecia wysitku inkulturacji
oraz zweryfikowania podejscia chrzescijan do religii, moralno$ci, kultury
ludow rdzennych. Dlatego tez wydaje si¢ zasadne przytoczenie dhuzszej
wypowiedzi biskupow:

W przesztosci to przede wszystkim etnologowie interesowali si¢ fenome-
nem pierwotnych religii, rzadziej teologowie. W misyjnej praktyce i teorii
pierwotne religie, ich przewodnicy i zwolennicy zazwyczaj byli postrzegani ja-
ko bedacy pod wptywem zlego ducha, a nie pod wplywem Ducha Swictego.
Pierwotne religie byly czgsto oskarzane o propagowanie batwochwalczych
i satanistycznych praktyk. Ich czlonkowie byli nazywani ludzmi w ,,ciemno-
$ciach i daleko od Boga”, poniewaz uznano ich za zyjacych w $wiecie pelnym
ztych duchéw i mocy oraz pozostajacych w zaleznosci od wstawiennictwa
watpliwych magdéw, szamanow, uzdrowicieli i egzorcystow. Orgdzie chrzesci-
janskie zostato im przedstawione jako wyzwalajaca sila, ktéra z moca Ducha
Swigtego przynosi $wiatlo w ciemnosci i uwalnia tych ludzi z odwiecznego
ucisku i niewoli falszywych idei, ktére mozna nazwa¢ jedynie zabobonnymi
i balwochwalczymi. Nowe spojrzenie na inne religie i ich wartos$ci, pogtebione
przede wszystkim przez Sobor Watykanski II, a nastgpnie podjcte przede
wszystkich przez azjatyckich teologdéw chrzescijanskich, przyniosto odmienny
stosunek do negatywnych osadow w odniesieniu do pierwotnych religii oraz
doprowadzito do ponownego przemyslenia ich wierzen i praktyk religijnych
i moralnych. W 1995 r. Biuro ds. Ekumenizmu i Spraw Miedzyreligijnych Fe-
deracji Konferencji Episkopatow Azji zorganizowato konferencj¢ na temat sto-
sunku Ko$ciota do rdzennych ludow Azji, na ktorej chrzescijanscy teologowie
z dziesigciu azjatyckich krajow, z ktorych wielu byto autochtonami, reflekto-
wato nad teologicznym znaczeniem dziedzictwa azjatyckich religii pierwot-
nych i zaproponowato nowe drogi odpowiedzi na nie. Po raz pierwszy chrze-
Scijanskie KoScioly Azji przyznaly, ze w przesziosci tradycyjne religie
i praktyki rodzimych ludéow byli traktowani niesprawiedliwie, a ich zwolenni-
cy marginalizowani byli w Kosciele.
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Potrzeba nowego podejscia zostata wyrazona, aby doszto do glgbszego
spotkania podstawowych wartosci ludéw tubylczych z wiarg biblijng. Chrze-
scijanskie Koscioly podejmuja refleksje nad cigglym wzrostem Kosciota
chrzescijanskiego w Azji, zwlaszcza wérdd rdzennej ludnosci. Chrzescijanie sa
nie tylko wezwani do ewangelizowania rodzimej ludnosci, ale takze do bycia
ewangelizowanymi przez t¢ autochtoniczng ludnos$¢ i uczenia si¢ od niej no-
wego spojrzenia w takich obszarach, jak ekologia, zycie wspdlnotowe i cele-
bracja radosci i tragedii zycia. Poniewaz wiele z obrazow §wiata i etosu rdzen-
nej ludnosci jest zgodnych z wiarg chrzescijanska, tradycyjne wierzenia,
obrzedy, mity i symbole ludow tubylczych dostarczaja materialu do rozwoju
rodzimej teologii i liturgicznych ceremonii. Bylo to zaproszenie do bardziej
spdjnego sposobu radzenia sobie ze zjawiskiem pierwotnych religii w Azji, na
przyktad utworzenia specjalnej komisji w Biurze ds. Miedzyreligijnych FABC,
wypracowujacych dalsze etapy wchodzenia w dialog z religijnym dziedzic-
twem 1 warto$ciami pierwotnych religii azjatyckich. Pojawit si¢ takze postulat,
aby tematy dotyczace rodzimych ludow Azji, ich kulturowego i religijnego
dziedzictwa, byty priorytetowe dla Specjalnego Zgromadzenia Synodu Bisku-
pow dla Azji w 1998 1.3

3% THEOLOGICAL CONCERNS OF THE FEDERATION OF ASIAN BISHOPS' CONFERENCES, The
Spirit At Work In Asia Today, http://www.ucanews.com/html/fabc-papers/fabc-81.htm, Paper 81,
(01.09.2012):

In the past it has been primarily ethnologists who have taken an interest in the phenomena
of primal religions rather than theologians. In missionary practice and theory the primal reli-
gions, their leaders and adherents were normally considered to have been under the influence of
evil spirits rather than under the influence of the Holy Spirit. The primal religions were often ac-
cused of propagating idolatrous and satanic practices. Their members were called people living
in "darkness and far from God", because they were considered to believe in a world full of evil
spirits and powers and to depend on the intercession of dubious magicians, witch-doctors, heal-
ers and exorcists. The Christian message was presented to them as the liberating force, which,
with the power of the Holy Spirit, brought light into the darkness and delivered these people from
an age-old oppression and slavery to religiously false ideas which could only be called super-sti-
tious and idolatrous. The new outlook towards other religions and their values, advanced in the
first place by the Second Vatican Council and then taken up especially by Asian Christian theolo-
gians, brought about a rescinding of these negative general judgements with regard to the primal
religions and a re-thinking of their beliefs and their religious and moral practices. In 1995 the
Office of Ecumenical and Inter-religious Affairs of the FABC organised a conference on the
Church’s attitude towards the indigenous peoples of Asia in which Christian theologians from ten
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Powyzszy postulat, jak wiadomo z dalszej historii, nie zostal zrealizo-
wany, poniewaz owo Specjalne Zgromadzenie Synodu Biskupow byto sy-
nodem nie tyle Azji, co dla Azji*°.

Potrzeba wypracowania teologii, ktéra uwzgledniataby chinski obraz
Swiata, takze zwigzany z jezykiem (pisanym), jest waznym wyzwaniem dla
teologii. Swiadomos¢ wielu azjatyckich teologdéw jest taka, ze uczestnicza
w przemianach, ktére byly udziatem chrzescijan pierwszych wiekow, ktorzy
w ogniu sporow wielkich herezji wyksztalcili stownictwo trynitarne, chry-
stologiczne, a nastgpnie dotyczace innych doktrynalnych formul chrzesci-
janstwa. Chinska trynitologia jest wcigz otwartym rozdziatem, nie istnieja
zadne ogolnokoscielne regulacje jezykowe, ktore nadaja jakim$§ znakom
chinski priorytet, uznajac, ze na rowni z greckimi formulami pierwszych
wiekdw mogg sta¢ si¢ no$nikami chrzescijanskiego orgdzia.

Asian countries, many of them members of indigenous peoples, reflected on the theological signi-
ficance of the heritage of Asian primal religions and proposed new ways of responding to them.
For the first time the Christian churches in Asia acknowledged that in the past the religious tra-
ditions and practices of indigenous peoples were treated unjustly and their adherents marginal-
ised within the Church.

The need for a new approach was expressed in order to come to a more profound encounter
between the core values of indigenous peoples and the Biblical faith. The Asian churches reflec-
ted on the fact that the Christian church has grown and continues to grow especially among indi-
genous peoples. Christians are not only called to evangelise indigenous peoples but must be
evangelised by them and learn from them new insights in areas such as ecology, community life
and the celebration of life's joys and tragedies. Since much of the indigenous people's world view
and ethos is compatible with the Christian faith, traditional beliefs, rites, myths and symbols of
indigenous peoples provide material for developing indigenous theologics and liturgical cere-
monies. There was a call for a more consistent way of dealing with the phenomenon of primal re-
ligions in Asia by, for example, setting up a special commission within the Office for Inter-reli-
gious Affairs of the FABC exploring further steps of entering into dialogue with the religious
heritage and values of Asian primal religions. A demand was made also to make the concerns of
indigenous peoples and their cultural and religious heritage a priority for the Special Assembly
for Asia of the Synod of Bishops to be held in 1998.

39 Szerzej na ten temat pisze J. MAJEWSKI, Spér o rozumienie Kosciola. Eklezjologiczne
uwarunkowania i perspektywy wielkich debat teologicznych na przelomie XX i XXI wieku, War-
szawa 2005, s. 65n.
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% ok ok

Czwarty rozdzial pracy byl analiza chinskich poj¢¢ pneumatologicz-
nych. Stosujac metode podobng do dwdch poprzednich rozdziatéw, zauwa-
zyliSmy kolejny problem ekumeniczny, polegajacy na tym, ze katolicy
i protestanci stosuja odmienne nazwy na okreslenie Ducha Swigtego. Prze-
analizowaliémy nazwy Ducha Swietego , katolickiego” % # Shéng Shén
i ,,protestanckiego” % % Shéng Ling oraz niezwykle istotne dla kultury
chinskiej pojecie Tchnienia % ¢i, ktore musi by¢ uwzglednione takze przez
teologig, jesli ma ona przyjmowac chinskie oblicze.

Takze przy analizie chinskiej terminologii pneumatologicznej moglismy
dostrzec, jak bardzo istotne dla chrze$cijanstwa pojecia sa uwarunkowane
kulturg z calym jej bogactwem jezykowym, ktore wyraza si¢ m.in. w obra-
zach znakow zwigzanych z magia, filozofia i odmienng wizja §wiata od tej,
w ktorej funkcjonuje teologia w Europie.

Rozdzial ten konczy analize poje¢ SciSle trynitarnych. Ostatni rozdzial
bedzie zasygnalizowaniem mozliwych kierunkéw dalszych badan chinskich
poje¢ zwiazanych z trynitologia oraz innymi dziedzinami teologii.



Rozdzial V

KIERUNKI ROZWOJU POJEC TRYNITARNYCH

W niniejszym, najkrotszym rozdziale pracy, w kilku punktach chcemy
przedstawi¢ inne, wazne dla kultury chinskiej, pojecia, ktorymi nie zostaty
w teologii chinskiej wprost nazwane hipostazy Trojcy Swietej, ale ktorych
nie mozna pomina¢, mowigc o Bogu, 1 ktore teologia chrzescijanska musi
uwzgledni¢ w swym rozwoju, chcace inkulturowa¢ w swiat chinski 1 jedno-
czesnie czerpa¢ z bogactwa kultury chinskiej. Takich pojec¢ jest wiele, jed-
nak w tym rozdziale zostang zasygnalizowane te, ktore sg szczegolnie po-
jemne, nasycone chinskim, czy szerzej — azjatyckim obrazem $wiata. Sg to
pojecia tak no$ne w kulturze azjatyckiej, ze kazdemu z nich mozna poswig-
ci¢ oddzielng monografie.

Odczytujac sens ponizszych znakow, chcemy szuka¢ odpowiedzi na py-
tania: Jakie do§wiadczenie chrzescijanskie opisujg pojecia kultury chinskiej
zapisane konkretnymi znakami — obrazami $wiata? Jak do$wiadczenie
chrzescijanskie wplywa na reinterpretacje tych znakow, jaki nowy sens im
nadaje? Te pytania wyznaczaja teren poszukiwan teologicznych, nie wyra-
zajac (nierealnego na tym etapie rozwoju teologii chinskiej) oczekiwania
gotowych, petnych i systematycznych odpowiedzi.

1. Bog jako harmonia 1 hé

W rozwazaniach poswigeconych Niebiosom wskazali§my na istotng
w $wiecie konfucjanskim formute K N\ Fl— Tiandi rén héyi, ktora wska-
zuje na relacje pomiedzy chinska ,.trojcg”: Nieba (K tian), Cztowieka (A
ren) i Ziemi (M di). Relacja ta jest / powinna by¢ harmonijna. Harmonia
jest istotnym pojeciem, porzadkujacym rzeczywistos¢, jako co$ nadrzedne-
go. Pojeciowo wigze sie ze szczeSciem # fit. Mowige o Bogu, chrzescijan-
skiej wizji $wiata, o Jezusie Chrystusie i czlowieku, nie mozna poming¢ ka-
tegorii harmonii. Wiedzieli o tym starozytni chrzescijanie, ktérzy dotarli do
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Chin, 1 w tek$cie zwanym ,,Gloria z Xi’an” odwotujg si¢ wprost do kate-
gorii harmonii: ,,Chwata na wysoko$ci Bogu i harmonia, i pokdj”!. Chrze-
$cijanie w wydarzeniu Jezusa Chrystusa widza szczyt kosmicznej harmonii,
ktora dokonala si¢ miedzy Bogiem, czlowiekiem i kosmosem. Dlatego
w dalszych rozwazaniach zwigzanych z uwarunkowaniami kulturowymi
poje¢ trynitarnych, nalezatoby zbada¢, w jaki sposob ta kategoria odnosi si¢
do Boskich Hipostaz.
,Droge harmonii” w konfucjanskiej wizji §wiata opisat Xinzhong Yao:

W konfucjanskich dok-
trynach Drogi brakuje wy-
raznej drogi podzialu mig-
dzy Niebem a ludzkoscia,
totez Droga Nieba i Droga
Ludzi sg niezmiennie w ta-
ki czy inny sposéb powig-
zane. Terminy opisujace
dziedzing Nieba, jak gi (si-
ta materialna), yin-yang,

tai-ji (Najwyzszy Kres),

yuan (prapoczatek) itp., s3
bez wyjatku stosowane w odniesieniu do ludzi, okreslenia za$ zwigzane ze sfe-
rg ludzi, na przyktad xin (serce-umyst), xing (natura [ludzkal), ging (uczucia),
moga by¢ takze uzywane do oznaczenia Nieba. Inne terminy w rodzaju de
(cnota), i (zasada), dao (droga) przenikaja zaré6wno dziedzin¢ nieba, jak
i ludzkosci. Pokazuje to, ze powinowactwo Nieba z ludzkoscig stanowi funda-
ment $wiatopogladu konfucjanskiego, bedac przede wszystkim zwigzkiem har-
monii, a nie konfrontacji czy konfliktu?.

Chinski znak ,.harmonia” ! hé pojawia si¢ na naczyniach z brazu 4z 3
Jinwén, na ktorych w prosty sposob jest zapisywany, jako ro$lina K hé
1 usta I kou. Jednakze ideogram ten stuzy do przedstawienia starszego,
bardziej skomplikowanego znaku: fik hé, w ktorego sktad wchodzi czton #F

! J. CHARBONNIER, Histoire des chrétiens de Chine, Paris 2002, s. 30.
2 XINZHONG Y A0, Konfucjanizm. Wprowadzenie, Krakow 2009, s. 171n.
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yué, wyrazajacy jego znaczenie, oraz K hé, wskazu-
jacy na jego wymowe. Analizujgc znak # yué mo-
zemy dostrzec, ze konfucjanskie znaczenie harmonii
ma zwigzek z muzyka: ukazuje on flet lub rodzaj
fletni Pana o trzech otworach, w ktére dmucha si¢
ustami pod dachem nieba.

Wprost do pojecia ,,harmonii” odnosi si¢ kilka
dokumentow wydanych przez Federacje Konferenc;ji
Episkopatow Azji. Biskupi azjatyccy zdaja sobie
sprawe z donioslosci tego pojecia dla catej kultury
azjatyckiej 1 probuja wyjasni¢ doswiadczenie chrze-
Scijanskie oraz przeslanie biblijne za pomoca obra-
zOow 1 terminologii bliskiej Azjatom. Dokumentem
w cato$ci poswieconym harmonii jest Azjatyckie
chrzescijanskie perspektywy na temat harmonii>.
Dokument ten jest interesujacym zrddlem teologicz-
nym, ukazujagcym wyzwania zwigzane z teologia
harmonii w Azji. Biskupi potwierdzaja potrzeby pro-
mowania postaw umyshu i serca zwigzanych z har-
monig, interpretujg biblijne poczatki stworzenia
w kategoriach harmonii, a grzech ukazujg jako dys-
harmonig¢. Osoba Jezusa Chrystusa w tym dokumen-
cie przedstawiona jest jako przywracajaca harmonig.
Harmonia jest uzywana jako ekwiwalent stowa ,.ko-
munia”. Kos$ciot jest nazwany ,,sakramentem harmo-
nii”, pozostaje on ,,w stuzbie harmonii catego ko-
smosu”, jest ,,instrumentem dynamicznej harmonii”
1 ma do spetnienia ,,misj¢ harmonii”. Dokument po-
daje wiele wytycznych dla Kosciotow Azji w zwigz-
ku z kategorig harmonii, ukazuje, jak praktycznie
zy¢ harmonig. W tym dokumencie harmonia zostaje
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3 THEOLOGICAL ADVISORY COMMISSION OF THE FEDERATION OF ASIAN BISHOPS' CONFE-
RENCES, Asian Christian Perspectives On Harmony, http://www.ucanews.com/html/fabc-papers-

/fabc-75.htm, (01.09.2012).
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powigzana bardzo szeroko z kreatologig, chrystologia, soteriologia i sakra-
mentologia.

Harmonia w kulturze chinskiej jest zdecydowanie czyms$ warto$ciowym
1 waznym. W jaki sposdb wigze si¢ z pojeciem harmonii teologia chrzesci-
janska? W jaki sposob azjatycka kategoria harmonii odnosi si¢ do Jezusa
Chrystusa? Pytania te wcigz czekaja na glebsze 1 systematyczne opracowa-
nie takze po to, aby Europejczycy mogli czerpa¢ z glebokich doswiadczen
madrosci Wschodu, zachowujac swojg tozsamos¢ 1 jednoczesnie ubogaca-
jac si¢ tym, co dobre i warto§ciowe w chinskiej kulturze.
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2. Bog jako Szczescie 14 fit

W swej krotkiej pracy pt. Chrystus a religie Hans Waldenfels pokazuje,
jak ludzie r6znych cywilizacji opowiadaja swoje historie, ktore za pomoca
roznych obrazow i stow sg w pewien sposob uniwersalne i zwigzane z reli-
gig, z ostatecznym przeznaczeniem cztowieka. Sg to historie cierpienia i po-
szukiwania, obietnicy i1 zbawienia oraz Boga. Gdy mowi o historiach zba-
wienia, odwoluje si¢ do chifiskiego znaku 45 fil.

Trescig obietnic s3: szczescie 1 harmonia, $wiatto i zrozumienie, wybawie-
nie, wyzwolenie i wolno$¢, pokdj 1 wspdlnota, brak cierpienia, uleczenie, zba-
wienie i mifos¢. Tresci te, wyrazone czgSciowo w jezyku obrazowym, mozna
odnalez¢ (...) w najrozniejszych religiach, ktore akcentuja przerézne elementy.
(...) Dlatego ludzie stawiaja sobie powszechnie pytania: ,,Co powinienem zro-
bi¢, aby moje zycie «powiodlo sig»?”, ,,Czym jest «szczg$cie» mojego zycia?”
Kto chociaz raz swigtowal w otoczeniu Chinczykow Nowy Rok, dostrzegt na
pewno, jak wszedzie rzuca si¢ w oczy zyczenie szczgscia, w jezyku chinskim
wyrazone znakiem oznaczajacym whasnie ,,szczescie” #f. (...) Na catym Dale-
kim Wschodzie odpowiada temu tgsknota za pokojem, ktory pojawia si¢ wte-
dy, gdy bieguny yin i yang beda wspétistnie¢ obok siebie w harmonii i réwno-
wadze, a serca ludzi otworzg sie na siebie*.

Nalezatoby zbada¢, w jakim stopniu istotne dla kultury chinskiej pojecie
szczgscia, wyrazone znakiem #f fil, posiada znaczenie soteriologiczne
z perspektywy chrzescijanskiej. Z jaka nadzieja 1 z jaka obietnica si¢ wigze?
Gdy Chifczyk zyczy sobie #f fit, to czego tak naprawde sobie zyczy? Czym

4 H. WALDENFELS, Chrystus a religie, Krakow 2004, s. 85-87. W rozwazaniach dotycza-
cych styku chrzeécijanstwa i religii azjatyckich, czy azjatyckich filozofii, Hans Waldenfels jest
autorem szczegolnie interesujagcym i zastugujacym na uwage. TENZE, Medytacja na Wschodzie
i Zachodzie, Warszawa 1984; TENZE, Ukrzyzowany i religie swiata, Warszawa 1985; TENZE, Reli-
gie odpowiedzig na pytanie o sens istnienia cztowieka, Warszawa 1986; TENZE, Fenomen chrze-
Scijanstwa wsrod religii Swiata, Warszawa 1995. Aby dobrze zrozumie¢ aktualne problemy dia-
logu chrzescijanstwa z innymi religiami, konieczne wydaje si¢ przestudiowanie: J. DUPUIS,
Chrzescijanstwo i religie. Od konfrontacji do dialogu, Krakow 2003.
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w kulturze chinskiej jest szcze$cie? 1 czy i fil
ma ograniczony zakres, czy tez jest szczesciem
petnym dla czlowieka, we wszystkich wymiarach
jego cztowieczenstwa? Jak chrzescijanstwo moze
inkulturowa¢ ze swymi soteriologicznymi propo-
zycjami w pojecie 45 fii? 1, co wiecej: Jak chrze-
Scijanstwo swoje dotychczasowe myslenie o petni
szcze$cia moze ubogaci¢ pojeciem 45 fii? W jaki
sposob przeznaczeniem czlowieka jest Bog Troj-
jedyny jako ## fi? Sa to pytania wyznaczajace
ewentualne dalsze perspektywy badan pojec¢ teo-
logicznych, zwigzanych z chinskim jezykiem
i kulturg.

W samym obrazie znaku Chinczycy odniesli
sie jako$ do koncepcji szczes$cia. Znak # fii jest
skomponowany z kilku elementow. Po lewej stro-
nie mamy ten sam znak, ktory omawialiSmy przy
katolickiej koncepcji Ducha Swigtego. Jest to
znak 7K shi, ktory ewidentnie zwraca uwage na
co$ zstepujacego z nieba. Zatem w znaku szczg-
$cia istotnym elementem jest co§ pochodzacego
ze Swiata boskiego, symbolizowanego przez trzy
kreski oznaczajace stonce, ksiezyc, gwiazdy oraz
niebo (kreska powyzej). Po prawej stronie znaj-
dujemy znak posiadajacy znaczenie fonetyczne
i fii. Ten znak takze jest zlozony. Ponizej znaj-
dujemy znak H tian, ukazujacy pole wypetione
ptodami ziemi, poprzedzielane kanatami iryga-
cyjnymi. Gorna czg$¢ znaku jest skrotem ozna-
czajagcym ,wysoki”. Calo$¢ oznacza ,,nadmiar”.
Nadmiar jest wiec stertg owocdéw zebranych z po-
la>.

Konotacje soteriologiczne zwigzane z chin-

skim pojeciem szczg$cia mieszczg si¢ w odpowiedziach na pytania: Czy

> T, s. 76.
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do Jezusa Chrystusa, ktory zstapit z nieba (wcielajac si¢), moze by¢ od-
noszone to szczescie, o ktorym mowi chinski znak #5 fit? Moze znak ten
ma takze konotacje eschatologiczne, zwigzane ze szczg¢Sciem ostatecz-
nym, takze ,,zstepujacym z nieba” i takze opisywanym poprzez obrazy
przepychu, nadmiaru Niebieskiego Jeruzalem? Co z koncepcji chinskiego
szczeScia A fu moze by¢ ocalone, a co odrzucone przez
chrzescijanstwo? Do ktoérej z Hipostaz odnies¢ nalezy t¢ kategorie? Jest
to kolejna przestrzen poszukiwan chinskich poje¢ trynitarnych.
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3. Medytacja ##J chdnna

Zen podbito Zachod. Obszerna literatura dotyczaca ,,filozofii” 1 praktyki
zen, wiele szkot, sesji i zachwytow, ktére sg obecne w Europie i Ameryce,
ukazuje wcigz niegasngcy zapatl do poglebiania tego, czym jest zenS.

Zen jest praktyka medytacyjng. Wywodzi si¢ z sinizowanego buddy-
zmu, ktory wydat nowa jako$¢ ,,pobozno$ci” jako metody pracy nad soba.
Samo okreslenie tego, czym jest zen, jest trudne, poniewaz sami praktyku-
jacy te forme medytacji nie chcg jej definiowaé. Thomas Merton prébowat
za pomocg wymownego obrazu opisa¢ zen dla ludzi Zachodu:

Tam, gdzie lezy padlina, kotu-
ja 1 opadaja drapiezne ptaki. Jest
zycie i jest $mieré. Zywe stworze-
nia rzucaja si¢ na martwe dla wta-
snej korzysci. Martwe nic na tym
nie traca. One tez korzystaja, bo
zostaja usunigte. Tak si¢ w kaz-
dym razie wydaje, jesli juz musi-

my mysle¢ kategoriami zysku
i straty. Czy przystepujecie zatem
do zglebiania zenu z mysla, ze
mozecie co$ na tym skorzystac? To pytanie nie kryje w podtekscie oskarzenia.
Niemniej jest to pytanie powazne. Jesli gdzie$ robi si¢ duzo hatasu wokot ,,du-
chowosci”, ,,oéwiecenia” lub po prostu narkotycznego ,haju”, dzieje si¢ tak

®Do szerszego rozwinigcia niniejszej tematyki pomocne moga by¢ prace: THICH NHAT
HANH, Zywy Budda, zywy Chrystus, Poznan 1998; TENZE, Bouddha et Jésus son des fi<res, Paris
2002; J. BOLEWSKI, Daleki Wschod na Zachodzie. Od reinkarnacji do regeneracji, Krakow
2006; R. LE GALL, JIGME RINPOCZE, F. RENOIR, Mnich i Lama, Katowice 2002; T. MATUS, Joga
i Modlitwa Jezusowa. Doswiadczenie w wierze, Krakow 2003; MISTRZ KAISEN, Buddyzm
i chrzescijanstwo. Odpowiedz mistrza zen papiezowi Janowi Pawtowi II, Katowice 1996;
A. SZOSTKIEWICZ, Przebudzony. Opowies¢ o Buddzie i o tym, czego w buddyzmie szukajg ludzie
Zachodu, Warszawa 2004; L. FREEMAN, Jezus wewnetrzny Nauczyciel, Krakéw 2007;
M. KLOCKER, M. 1 U. TWORUSCHKA, Etyka wielkich religii. Maty stownik, Warszawa 2002.
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czesto dlatego, ze nad zwlokami kotuja s¢py. Zglebianie zenu jest czym$ zu-
pelnie odmiennym od tego krazenia, tego kotowania, tego opadania, tej cele-
bracji zwyciestwa, chocby nawet w innych uktadach byty to bardzo pozytecz-
ne ¢wiczenia. Wzbogacaja za$ one ptaki zadzy.

Zen nie wzbogaca nikogo. Nie szuka si¢ tu zadnego ciala — zywego czy
martwego. Ptaki moga nadlecie¢ i zatacza¢ kota nad miejscem, w ktorym spo-
dziewaja si¢ znalez¢ jakas padling. Ale wkrotce odleca gdzie indziej. Kiedy juz
ich nie bedzie, owo ,,nic”, 6w ,nikt”, ktory si¢ tam znajdowatl, pojawi si¢ na-
gle. Oto jest zen. Byt tam przez caly czas, ale towcy Scierwa nan nie natrafili,
bo co innego pada ich tupem’.

Probe ,,ochrzczenia” zen na szerokg skale podjat Thomas Merton®, Hu-
go Makibi Enomiya-Lassalle’ oraz Kakichi Kadowaki, ktory po jednej ze
swych konferencji wygloszonych w Niemczech, zostal zach¢cony przez
jednego z profesorow, zafascynowanych jego tre$ciami, do usystematyzo-
wania 1 wydania drukiem swych badan na temat zwigzkow zen 1 modlitwy
chrze$cijanskiej'?. Profesorem tym byl ks. Joseph Ratzinger, obecny papiez
Benedykt XVI. Wszyscy wymienieni teologowie zajmujacy si¢ zenem po-
wotywali si¢ na punkty wspolne z wielkimi mistykami chrze$cijanstwa.

Z zen jest zwigzana ogromna literatura, wiele symboli, tytutdw 1 poje¢
obecnych w popularnej kulturze, od ,,Sutry serca” poczynajac, poprzez ka-
tegori¢ pustki, a skonczywszy na filmach, jak np. ,,Maly Budda” w rezyserii
Bernardo Bertolucciego. Mowiac o duchowosci, modlitwie, medytacji, nie
sposob dzisiaj nie odnies¢ si¢ do tego, czym jest zen.

Zen wywodzi si¢ z Chin, ale znane jest w Swiecie bardziej dzigki kultu-
rze japonskiej'!. Staje si¢ wyzwaniem dla chrze$cijanstwa jako odpowiedz

7T. MERTON, Zen i ptaki Zgdzy, Krakow 1995, s. 7.

8 TENZE, Mistycy i mistrzowie zen, Poznan 2003; TENZE, Dziennik azjatycki, Krakow 2007.
Interesujacym studium, ukazujacym zen jako kategori¢ duchowosci chrzescijanskiej, jest:
L. KNOSALA, Reinterpretacja modlitwy chrzescijanskiej w swietle buddyzmu zen na podstawie
tworczosci Tomasa Mertona, Opole 2012 (na prawach maszynopisu).

® H.M. ENOMIYA-LASSALLE, Medytacja zen dla chrzescijan, Krakow 2008.

101 K. KADOWAKI, Le Zen et la Bible, Paris 1992.

""'Na Zachodzie zen bylo rozpowszechnione przez Suzukiego i Kapleau; D.T. SUZUKI,
Wprowadzenie do buddyzmu zen, Poznan 2004; PH. KAPLEAU, Swit na Zachodzie, Warszawa
1992; TENZE, Tizy filary zen, Warszawa 1988.
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na pytania: Czy chrzes$cijanie moga postugiwac
si¢ technikami medytacyjnymi wyrostymi z do-
swiadczen innych religii? Czy zen dopuszcza
koncentracj¢ na osobie Jezusa Chrystusa? Czy
mistyka chrzescijanska dopuszcza takie formy
medytacji, jak zen?

W znaku zen (po chinsku chdn) f& pojawiajg
si¢ dwa elementy. Po lewej stronie znajduje si¢
element wspdlny ze znakami il shén (Duch), 1
fu (szczescie), ukazujacy co$ zstgpujacego z nie-
ba. Po prawej stronie jest znak 5. (%) dan, kto-
ry oznacza: pojedynczy, jednoosobowy, wolny,
kawaler, panna, a w swej etymologii wywodzi
si¢ z walki proca. Czy zen mozna zatem inter-
pretowac jako aktywno$¢ boskiej mocy (taski)
zstepujace] z nieba 1 aktywno$¢ cztowieka, wy-
strzelajacg jak z procy do nieba? Czyli jaki ob-
raz $wiata kryje si¢ w znaku ## chdn, w filozofii
z nim zwigzanej oraz jakie konotacje teologicz-
ne mozna wyprowadzi¢ na uzytek chrzescijan?
Zen jest istotng przestrzenig badan teologicz-
nych, ktore powinny odpowiada¢ na pytania
o mozliwos¢ modlitwy chrzescijan, czyli stawa-
niem w obecnosci Trojjedynego Boga, w takiej
wlasnie formie.
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4. Kenoza / niewiedza Syna Bozego jako &1 wiiming

Ogromnym obszarem badan zwigzanych z teologia chinskg sg kategorie
wywodzace si¢ ze swiata buddyjskiego. Kategorie te byly stabo reprezento-
wane w niniejszej pracy, poniewaz sg mniej zwigzane z obrazami $wiata
znajdujacymi si¢ w chinskich znakach, a bardziej dotycza pewnej filozofii.
Geneza tej filozofii nie jest chinska, poniewaz przywedrowata z Indii, ob-
szaru po drugiej stronie Himalajow, ktory stworzyt ogromng kulture, od-
mienng od chinskiej.

Kultura chinska spetnia taka role w Azji na pétnocny-wschdd od Hima-
lajow, jaka Grecja i Rzym pelnig dla Europy. Esencjonalne spojrzenie na
kulturg chinska opublikowal abp Alfons Nossol, piszac o jej wielkich moz-
liwo$ciach sinizacyjnych $wiata!>. Wptyw kultury chinskiej na antropolo-
gie, kosmologie¢ 1 jezyk dotyczy przede wszystkim takich krajow, jak: Japo-
nia, Korea, Wietnam, Singapur, Tajwan, a takze Mongolii, Tybetu, Laosu,
Bhutanu, Birmy, Nepalu, itd. W tych krajach wiele poje¢, jak i1 elementéw
obrazu $wiata, formowato si¢ pod wplywem kultury chinskie;j.

Chiny takze ulegaty wplywom sasiednich ludow. Druga potega kulturo-
wa Dalekiego Wschodu sg wlasnie Indie. Upraszczajac perspektywe, mozna
powiedzie¢, ze wszystkie panstwa tamtego regionu pozostawaty pod wigk-
szym lub mniejszym wptywem obu tych kultur: chinskiej 1 indyjskiej; doda-
jac wlasne elementy, tworzyly barwng réznorodnos¢.

Wazna cezura, wyznaczajaca wptyw Indii na Chiny, bylo wkroczenie
buddyzmu do Panstwa Srodka.

Sinizacja $wiata zachodniego na wielka skale, ktora w pewnej mierze juz
si¢ dokonata i trwa nadal, nie powinna dziwi¢ az tak bardzo cztowieka cywili-
zacji atlantyckiej, zwlaszcza, gdy wezmiemy pod uwage histori¢ sinizacji bud-
dyzmu. W momencie, gdy buddyzm pojawit si¢ w Chinach, Chinczycy zrobili
to, co robig teraz: to znaczy po krotkim czasie, gdy buddyzm osiadat w formie
zycia klasztornego, czyli po ok. 200-250 latach, przyjeli go do wiadomosci

12 A. NOSSOL, Przedmowa, w: D. KLEINOWSKI-ROZYCKT F13 F (red.), 7 /5 #7 5 £ it
Chrystologia chinska. Teologia i Kosciol w kontekscie chinskim, Opole 2008, s. 5-8.



286 KIERUNKI ROZWOJU POJEC TRYNITARNYCH

i zaczeli od thumaczenia na gigantyczna, wrecz niewyobrazalng dla nas — ludzi
Zachodu — skale tekstow zrédtowych, czyli sutr. Obecnie sinizujg Zachod
w ten sam sposob'3.

Taka sinizacja dokonuje si¢ takze na gruncie chrzescijanstwa nie tylko
w Chinach, ale takze w USA, Japonii, a zwlaszcza w Korei. Dobrymi przy-
ktadami sa teologowie azjatyccy, ktorzy probuja tworzy¢ rodzimg teologie,
jak Japonczycy: Kazoh Kitamori, Kosuke Koyama, Seiichi Yagi, Kakichi
Kadowaki'4, czy Koreaficzycy: Byung Mu Ahn, Park Jae Soon, Kim Yong-
Bock, Chung Hyun Kyung, Heup Young Kim.

Kakichi Kadowaki w chrystologii stosuje kategorig¢, ktéra ma genezeg
chinskg, wyrosta na bazie zsinizowanego buddyzmu, jakim jest zen. Chodzi
o kategorie #EH] wiiming, ktora jest szczegdlnie istotna w buddyjskiej an-
tropologii, a ktora zastosowana do cztowieczenstwa Chrystusa ukazuje nie-
znane dla Europejczykow obszary mozliwego spojrzenia na Jego kenoze.
W buddyjskiej antropologii, ktéra przybyta do Chin z Indii, wraz terminolo-
gig indyjska, istnieje dwanascie nidan, czyli ogniw tancucha istnienia: 1)
Avidya: niewiedza albo stan nieo$wiecony; 2) Samskara: dziatanie, dziatal-
nos¢, koncepcja, sktonnos¢; 3) Vijnana: §wiadomos¢; 4) Namarupa: nazwa
1 forma; 5) Sadayatana: sze$¢ organéw zmyslow, tj. oko, ucho, nos, jezyk,
ciato 1 umysk; 6) Sparsa: kontakt, dotyk; 7) Vedana: doznanie, odczucie; 8)
Trsna: pragnienie, pozadanie, tesknota; 9) Upadana: chwytanie, czepianie
si¢, Igniecie; 10) Bhava: bycie, istnienie; 11) Jati: narodziny; 12) Jaramara-
na: staro$¢, Smierc.

Zdaniem Kadowakiego, kenoza Chrystusa polega na tym, ze On dobro-
wolnie wszedl na najnizszy poziom ogniw tafncuch istnienia, jakim jest avi-
dya, co po chinsku okre$la sie jako 8 witming (po japonsku: mumyo).

Zdaniem Kadowakiego kenoza Chrystusa podobna jest do f Mu, ale je
przekracza nieporéwnywalnie. Jako Bog-czlowiek, Jezus Chrystus uczynit
swoje ,,Ja” pustym (ogotocit si¢) w sposob doskonaty (Flp 2, 2— 8)'5. Przez

3 Tumze, s. 6.

4 K. KADOWAKI, Michi no Keijijogaku [Teologia Drogi], Tokyo 1995; TENZE, Zen
and the Bible, NY 2002.

15 Biblia Pasterska w Flp 2, 8 uzywa 7 bidn: uwlaczajacy, ublizajacy, ponizajacy,
a w komentarzu pojawia si¢ stowo Ji % giiziin.
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swoje doskonate ogotocenie osiagnat stan Mu, jedno-
czac si¢ z kazda osobg i rzeczg wszech§wiata. Bog

»taln-H

Ojciec przez Ducha Swietego wskrzesit Jezusa
Chrystusa i wyniost do swej chwatly. Dziatanie Boga

nie tylko zbawilo ludzka naturg, ale pozwolito wie-

>

rzacym sta¢ si¢ uczestnikami kenozy, powotato
chrzescijan do bycia Jego wspotpracownikami dla
zbawienia innych ludzi i catego uniwersum. Zda-

niem japonskiego teologa owo zjednoczenie wier- I
/N

nych z Chrystusem w kenozie dla zbawienia $wiata
»Scisle moéwiac jest racjg, dla ktorej Chrystus usta-
nowit sakrament Eucharystii”. Tak jak w tekscie Flp

2, 1- 11, chrzescijanie sa powotani do misterium

il

Mu (pustki, ogotocenia) Chrystusa, ale tez do Jego

chwaty. W dynamice owego misterium pustki chrze-

Scijanie milujg si¢ wzajemnie, przekonani, ze dziata
w nich boska dynamika Mu Chrystusa (Flp 2, 5. 13).
Owo nauczanie obecne w pismach $w. Pawla, zda-

o o

niem Kadowakiego, byto znane, rozpowszechnione

i akceptowane w starozytnosci chrzescijanskiej. Po-

i

winno ono by¢ podjete takze wspoélczesnie przez
chrzescijan celebrujacych Eucharystie!'®.

&

360 Mo om o

Znak M wii oznacza: nic, nie, nie mieé. Wcze-
sna forma znaku f wi ukazuje tanczacg postaé
#E1V7. Pozniejsza forma znaku, bardzo zmieniona, %
ukazuje las #K lin, zniszczenie T wdng, wielo§é
it xi, i wielkiego czlowieka K da. Jaki zatem ob-
raz §wiata niesie w sobie? (IR )

Buddyjski kontekst duchowos$ci chrzescijan-
skiej jest takze zauwazany, doceniany i uznany

plr

16 D. KLEINOWSKI-ROZYCKI, Wphyw buddyzmu zen na Kakichi Kadowakiego interpretacje
Eucharystii, w: P. JASKOLA, R. PORADA (red.), Wspolna Eucharystia — cel ekumenii, Opole
2005, s. 125.

17 Podobnie jak przy omawianiu znaku AR wii powotywali$my si¢ na obraz tanczacych cza-

5y ST

rownic, gdy omawiali$my znak ,,protestanckiego” Ducha Swietego” i ling.
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jako miejsce dialogu teologicznego przez Federacj¢ Konferencji Episko-
patow Azji. Biskupi azjatyccy ukazujg zwigzek terminologii buddyjskiej
z istniejagcymi w kulturze chinskiej kategoriami pustki ¥ kong (z sanskry-
tu: Sinyatd) oraz nie-dziatania 7% wu wéi's. Sg one istotnymi kategoria-
mi duchowosci §wiata chinskiego, bez ktorych chrzescijanstwo nie mogto-
by wejs¢ w kulturg chinskg. Co wigcej: teologia chrzescijanska nie tylko
powinna zauwazy¢ te kategorie, ale odnalez¢ swojg droge ich interpretacji
1 ocalenia, poprzez nadanie im chrzescijanskiej tresci, tak jak to czynili
Ojcowie Kosciota w kulturze grecko-rzymskiej w pierwszych wiekach
chrzescijanstwa.

% 3k ok

Ostatni rozdziat pracy ukazat mozliwe kierunki rozwoju poje¢ trynitar-
nych poprzez ukazanie poje¢ szczegolnie waznych dla kultury §wiata chin-
skiego. Do poje¢ tych naleza: harmonia Fl hé, szczeScie #f fii, medytacja
FHS channa, kenoza MW wiming, a takze: pustka %= kong i nie-dzialanie
it %5 wii wéi. Sg to pojecia istotne dla azjatyckiej tozsamosci, ktorg teolo-
gia musi uwzglednié, jesli chrzescijanstwo wysuwa roszczenie, ze jest ad-
resowane dla kazdej kultury, jezyka, ludu 1 narodu.

Zauwazylismy jednoczesnie, ze rozwoj teologii chinskiej i — szerzej —
azjatyckiej, znajduje si¢ we wczesnym, jednocze$nie niezwykle znamien-
nym stadium rozwoju, analogicznym do tego, gdy Ojcowie Kosciota pierw-
szych wiekow, w ogniu herezji, wypracowywali terminologi¢ trynitarna
1 teologiczng.

¥ THEOLOGICAL CONCERNS OF THE FEDERATION OF ASIAN BISHOPS' CONFERENCES, The
Spirit At Work In Asia Today, http://www.ucanews.com/html/fabc-papers/fabe-81.htm, Paper 81,
(01.09.2012).
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Celem niniejszej pracy bylo przedstawienie i zbadanie, w jaki sposob
teologia chrzescijanska wyrazana w chinskich znakach i kulturze modyfiku-
je znaczenia poje¢ trynitarnych w nazwach odnoszacych si¢ do poszczegol-
nych Hipostaz. We wstepie przedstawiono problem, ktéry w rozprawie stara-
no si¢ rozwigzac¢. Aby osiggna¢ ten cel, nalezalo zebra¢ ogromng literaturg
zaréwno lingwistyczng, filozoficzng, jak i teologiczng, autorow chinskich,
jak 1 zachodnich, podda¢ jg analizie wedlug naukowych wymogow 1 ukazaé
istotne elementy tych nazw trynitarnych, w ktorych najbardziej wyraza si¢
ich ,,chinskos¢”.

W realizacji wytyczonego celu pojawity sie pewne trudnosci. Wéréd nich
nalezy zwrdci¢ uwage na trzy. Pierwszg trudno$¢ stanowito zebranie duzej
liczby rozproszonych tekstow obcojezycznych, zwlaszcza chinskich, ale tak-
ze zachodnich, podejmujacych problem specyfiki teologii chinskie;.

Druga trudnoscig bylo zawezenie spektrum poszukiwan i analiz jedynie
do tematyki zwigzanej z chinskimi znakami. Trudnos¢ ta polega na tym, ze
niewielu autorow zajmuje si¢ ta dziedzing, a autorzy chinscy, zakladajac ja
jako oczywisto$¢, nie dostrzegaja jej znaczenia w konfrontacji ze §wiatem
teologii zachodniej. Chinczycy uprawiaja wiele teologii zaangazowane]
w problemy spoteczne, a jesli zajmuja si¢ teologia zwigzang z kulturg chin-
ska, to bardziej ktada nacisk na tresci zwigzane z literaturg klasyczna i filo-
zofig. Tymczasem kazdy naréd ma swoje problemy spoteczne i polityczne
oraz swych filozofow 1 literatur¢ klasyczng, ktora teologia powinna
uwzgledni¢. Jednak zaden nardd nie pisze znakami (ideogramami) na wiel-
ka skale oprocz Chinczykow.

Trzecia trudnoscig jest dokonanie wilasciwej oceny stosowania przez
Chinczykow poje¢ teologicznych wyrazonych w znakach mocno powigza-
nych z niechrze$cijanska kulturg starozytng Chin. Poza ogélnymi wypowie-
dziami Federacji Konferencji Episkopatow Azji, ktore to wypowiedzi czgsto
sa diagnoza obecnego stanu, nie ma oficjalnych wypowiedzi Magisterium
Kosciofa uznajacych, ze dany znak chinski jest dobrym (= ortodoksyjnym)
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no$nikiem tresci wiary, jak to miato miejsce najczesciej na soborach z wielo-
ma sformulowaniami w jezyku greckim czy lacinskim.

Wydaje si¢, ze mimo zasygnalizowanych trudno$ci niniejsza rozprawa
zdolata wykaza¢, iz pojecia trynitarne wyrazone w chinskich znakach sa
mocno zwigzane z chinskim obrazem $wiata. W nastepstwie przeprowa-
dzonych badan mozna sformutowac¢ istotne dla teologii wnioski. Wyraznie
wida¢, ze jezyk nie jest jedynie prostym przekaZznikiem informacji, ale
przekazuje te informacje w okreslony sposob, mimowolnie jakby kodujac
znaczenia o tym, jak cztowiek, ktéry si¢ nim komunikuje, postrzega §wiat,
cztowieka 1 to, co poza $wiatem. Tym bardziej jest to widoczne w takim je-
zyku, jak chinski, ktory w swej warstwie pisemnej jest namalowanym
swiatem. Wkroczenie teologii chrzeScijanskiej na terytorium chinskich
znakow okazuje si¢ jednoczesnym wpltywem chinskiego obrazu $wiata
(z jego filozofia, konotacjami, magia) na terytorium teologii chrzescijan-
skiej, ktéra w Chinach ma juz swojg historie, co zostalo ukazane w pierw-
szym rozdziale pracy.

W drugim rozdziale, odnoszac do Pierwszej Hipostazy Trojcy Swictej
pojecia chinskie, jak Niebiosa X Tian, Ojciec % Fu, Wiadca Niebios K 3
Tianzhii i Pan na Wysoko$ciach =% Shangdi, zobaczyliémy, jak zywotna
w historii mysli chinskiej i1 jak odmienna od europejskiej jest koncepcja nie-
ba. MogliSmy takze dokona¢ analizy pojecia ojcostwa, ktoére w chinskiej
kulturze mocno jest zwigzane z hierarchia spoteczng i konfucjanizmem. Za
pomoca pojec liturgicznych: Wiladcy Niebios i Pana na Wysokosciach za-
uwazyliSmy problem ekumeniczny, polegajacy na tym, ze katolicy 1 prote-
stanci uzywaja odmiennych nazw na okreslenie Boga, cho¢ kazde z chin-
skich okreslen ma swoje uzasadnienie, bogatg histori¢ 1 wzbudza odmienne
konotacje tresciowe.

Najwiecej miejsca poswigciliSmy w trzecim rozdziale Hipostazie Syna,
poniewaz z Jego Osobg wigze si¢ najwigcej sformulowan wypracowanych
w antropologii chinskiej. Byty to pojecia: Syn - Zi, Droga i Ddo, pelia
w znaczeniu 2[5 yinydng, czlowiek AN rén (Swiety — medrzec B2 shéng),
natura ludzka % xing i % ¥ qi zhi oraz Jezus Chrystus HBfif 3L Yési
Jidii. Na ich podstawie zobaczyliSmy, no$nikiem jakich warto$ci kultury
chinskiej staje si¢ Jezus Chrystus okre§lany tymi pojgciami. Synostwo jest
mocno zwigzane z cnotami konfucjanskimi, zwtaszcza ,,poboznoscia sy-
nowska”. Ideat cztowieczefstwa w Chinach to §wigty — medrzec. Natura



ZAKONCZENIE 291

ludzka jest przez Chinczykow definiowana przez pryzmat cnot i jest no$ni-
kiem energii. Waznymi terminami odnoszonymi do Jezusa Chrystusa jest
Droga oraz pelnia w znaczeniu yinyang. Sa to terminy, ktore stajg si¢
szczegdlnym wyzwaniem dla teologii, poniewaz najmocniej s3 nacechowa-
ne odmiennym obrazem §wiata niz ten, w ktorym powstala i rozwijala si¢
teologia chrzescijanska.

Terminy pneumatologiczne analizowane w czwartym rozdziale ukazaty
nam, w jaki sposob znaki chinskie odnoszace si¢ do Trzeciej Hipostazy sa
,uwiklane” w chinski obraz $§wiata z jego bogactwem znakow 1 filozofii.
Jest to $wiat dzialania przer6znych duchow, bostw 1 energii, magow, sztuk
walki 1 odmiennej medycyny — stad dbatos¢ o ortodoksje jest szczegolnie
wystawiona na probg 1 ukazuje zadania inkulturacyjne jakie stoja przed teo-
logia chinskg. Przeanalizowane zostaty nazwy Ducha Swigtego , katolickie-
go” Bt Sheng Shén i ,protestanckiego” ¥ % Shéng Ling (poniewaz i tu
rysuje si¢ problem ekumeniczny) oraz niezwykle istotne dla kultury chin-
skiej pojecie Tchnienia % gi.

Niniejsza rozprawa z pewnoscig nie wyczerpuje wszystkich watkow
chinskich poje¢ trynitarnych. Dlatego tez piaty rozdziat zostat pomyslany ja-
ko sugestia i propozycja dalszych mozliwych badan poje¢ szczegolnie istot-
nych dla kulturowej tozsamosci §wiata chinskiego, dlatego tez istotnych dla
chrze$cijanstwa i teologii. Naleza do nich m.in.: harmonia H! hé, szczeScie
# fil, medytacja A chdnna, kenoza ] wiming, a takze: pustka 7%
kong i nie-dziatanie f£25 wi wéi.

Przeprowadzone badania pozwalaja dostrzec, ze teologia chinska jest
poprzez jezyk 1 kulture nie tylko ,,uwiktana” w inny obraz $wiata, ale réw-
niez i to, ze rozwqj teologii chinskiej 1 — szerzej — azjatyckiej znajduje si¢
we wczesnym, jednocze$nie niezwykle znamiennym, stadium rozwoju, ana-
logicznym do tego, gdy Ojcowie Ko$ciota pierwszych wiekow, w ogniu he-
rezji, wypracowywali terminologi¢ trynitarng i teologiczng.
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I. Wykaz starozytnych ksiag klasycznych

W pracy wielokrotnie

zostaja przywolane ponizsze starozytne ksiegi

klasyczne, ktore sg Zrédlem znaczen omawianych chinskich termindw.

HE Wiijing

& Yijing
FFRE Shijing
¥ERC Liji
EH& Shijing
K Chingiii

VU SiShi
KE: Daxué
R Zhongyong
Hae Lunyi
it Meéngzi

Inne ksiegi starozytne:

FE&t Chiict

Hi P& Dong Zhongshii

Piecioksiag konfucjanski:

,»Ksiega Przemian”

,Ksiega Piesni” lub ,,Ksiega Od”
,»Ksiega Rytuatow”

»Ksigga Dokumentoéw”

,,Kroniki Wiosen i Jesieni”

Czteroksiag konfucjanski:

,,Wielka Nauka”
,,Doktryna Srodka”
,»Dialogi konfucjanskie”
Mencjusz

»Piesni z Chu” albo ,,Elegie z Chu” jest to antolo-
gia chinskiej poezji autorstwa Jii J Qi Yudn i ‘&
£ Song Yu, zyjacych w epoce Walczacych Kro-
lestw w panstwie Chu. W skfad dzieta wchodzi 58
krotkich 1 6 dlugich utworéw poetyckich. Jest to
drugi (po ,Ksiedze Pie$ni”’) zachowany zbior
chinskiej poezji, a pierwszy, ktorego autorzy sg
nieanonimowi.

dzieto 1 uczony zyjacy w latach 179-104 przed
Chr. za dynastii Han zachodnich V434 Xi Han, tra-
dycyjnie uwazany za promotora konfucjanizmu ja-



204 TEOLOGIA CHINSKA. UWARUNKOWANIA KULTUROWE POJEC TRYNITARNYCH

WA Erya

NFAH Gong Yang Zhuan

Paran v .
B Gudnzi

B5E Guoyi

AEF Han Féizi

ko oficjalnej ideologii panstwowej w Chinach.
Dong Zhongshu probowat potaczy¢ konfucjanska
etyke z kosmologia yin i yang. Uwazal, ze istnie-
nie pigciu elementdéw 1 ich wzajemne oddziatywa-
nie wywiera wptyw na to, co dzigje si¢ w Swiecie.
Wprowadzil do konfucjanizmu na szerokg skale
zastosowanie astrologii, odczytywanie zjawisk
przyrody jako pomysinych lub niepomysinych dla
wladcy badz catej dynastii.

Erya — najstarszy chinski leksykon, ktorego frag-
menty powstaty juz w III w. przed Chr.

Komentarz do ,,Kroniki Wiosen i Jesieni”, jedna
z klasycznych ksigg historii starozytnych Chin,
autorstwa 1 & Zi Xia, ucznia A F: i Gong
Yang Gao.

Encyklopedia zlozona z tekstow pochodzacych
z epoki Walczacych Krolestw, przedstawiajaca
rézne nurty mys$li Akademii Jixia (% 525 jixia
xuegong) w panstwie Qi w Shandong, istniejgca
od IV w. do 221 r. przed Chr.

,»Opowiesci o panstwach” to chinski traktat histo-
ryczno-polityczny z IV w. przed Chr., zawierajacy
opis wydarzen w poszczeg6lnych ksiestwach, na
ktére byly wowczas rozbite Chiny. Dzieto jest
uwazane za pierwsza chinskg powies¢ historycz-
na.

Mistrz Han Fei byl uczonym i politykiem, ostat-
nim i najwybitniejszym przedstawicielem szkoty
legistow. Pochodzit z ksigzgcego rodu Han i zaj-
mowal si¢ historig, etykg sprawowania wtadzy, ro-
la prawa w zyciu cztowieka i spoleczenstwa. Jego
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HEF T Hudindnzi

H8 SC Jidgiiwén

& Jinwén

Z¥ Ldozi

filozofia polityczna znajdowala si¢ pod silnym
wplywem taoizmu. Swoje poglady przedstawit
w 55 esejach.

Traktat zredagowany w Il w. przed Chr., pod pa-
nowaniem zachodniej dynastii Han 74 X7 Han.
21 rozdziatéw traktatu dotyczy réznych tematow,
bedac encyklopedia 6wczesnej wiedzy. Reprezen-
towane sg w niej wszystkie wazniejsze prady my-
slowe: konfucjanizm, moizm, legalizm, teoria yin-
yang 1 pigciu elementow, a zwlaszcza taoizm.

Wyrocznia — sg to znaki pisma chinskiego z XV w.
przed Chr., zapisane (grawerowane) najczesciej na
kosciach zwierzecych gii ('), np. topatkach z by-
dfa, lub na pancerzach zétwia jid ("), stad nazwa
Jiaguwén, czyli pismo na kosciach. Wigkszos¢ na-
pisow dotyczy spraw nadprzyrodzonych, zwigza-
nych z wrozbami, dlatego nazywane sg wyrocznia,
inskrypcjami wrozebnymi.

Napisach na naczyniach z brazu to druga po in-
skrypcjach wrézebnych najstarsza forma pisma
chinskiego, si¢ggajgca XIII w. przed Chr. Napisy te
majg czasem zniuansowane znaczenia zaleznie od
tego, czy naczynia powstawaly pod panowaniem
zachodniej dynastii Zhou VY J& Xi Zhou, czy
wschodniej dynastii Zhou * J& Déngzhou. U obu
dynastii znaki niejednokrotnie réznity si¢ wygla-
dem.

Laozi, tworca taoizmu. Jego imieniem jest tez na-
zywany traktat ,Ksiega Drogi i Cnoty” i & &%
Dao dé jing.
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HflT Lun Héng

= G Liishi chiingii

HIVEE Qidn Han Shii

WA & Shang Jin Shii

LLIEELE Shanhdi Jing

SEC Shiji

Lunheng — zbior krytycznych esejow, autorstwa
T 78 Wang Chong, na temat nauk przyrodniczych,
chinskiej mitologii, filozofii i literatury.

»Roczniki Wiosen i Jesieni Li” jest to dzieto en-
cyklopedyczne, zbierajace cato§¢ wiedzy czasow
pierwszego cesarza Chin %% 4 &2 77 Qin Shihu-
ang, zatozyciela dynastii Qin. Dzieto zostato zre-
dagowane przez premiera = AN & Lii Buwéi ok.
239 r. przed Chr. kierujacego grupa uczonych.

,Ksigga Wczesniejszych Hanow” to dzieto histo-
ryczne, opisujace dzieje Wczesnej (Zachodniej)
dynastii Han (206 przed Chr.—25 po Chr.), wraz
z ,,Zapiskami historyka” stanowigce model dla ca-
tej pozniejszej tradycyjnej historiografii chinskie;.
Jest jednocze$nie najstarszym zroédtem historycz-
nym zawierajagcym informacje o Japonii.

»Ksigga Pana Shang” jest wczesnym dzietem
ogoblnej teorii legizmu. Antykonfucjanski legizm
uczy, ze prawa maja na celu zapewnienie stabilno-
$ci panstwa i sg dla ludzi, ktorzy sg z natury ego-
istyczni 1 ignorantami. Nie ma czego$ takiego jak
obiektywne dobro i cnota, ale liczy si¢ postuszen-
stwo.

,Ksigga Gor 1 Morz” jest to rodzaj encyklopedii,
bestiariusza, opisujacego kolejne regiony geogra-
ficzne Chin, zwyczaje Chin przedcesarskich, po-
wstaly od IV do II w. przed Chr., przypisywany
Wielkiemu Yu K & Da Yii. To jedno z najwaz-
niejszych zrédet poznania mitologii chinskie;.

»Zapiski historyka” lub ,,Zapiski historyczne” to
jedna z najwazniejszych kronik historii Chin, uwa-
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SRR Shuoweén Jiezi

T Xunzi

BRI TR Zhan gué cé

JAAE Zhouli

W7 Zhuangzi

K Zha Xt

zana za czolowe osiggniecie chinskiej historiogra-
fii i wzor dla pokolen dziejopisarzy. Powstata
w latach 109-91 przed Chr., a jej autorem byt ]
5 ¥& Simd Qian — historyk na dworze dynastii
Han. Zapiski siegajg czasow mitycznego Zoltego
Cesarza, a konczg si¢ na epoce autora. Ze wzgledu
na role, jaka pelnig w chinskiej tradycji, Sima
Qian bywa nazywany chinskim Herodotem.

dost.: Objasnienie znakdéw prostych i zlozonych —
to pierwszy chinski stownik etymologiczny, opra-
cowany przez Xu Shena na poczatku II w. To tak-
ze pierwsza chinska publikacja, w ktorej do upo-
rzadkowania znakow uzyto systemu 540 kluczy.

Xunzi — filozof z pafistwa i Zhdo, kontynuator
mysli Konfucjusza.

»Intrygi Walczacych Panstw” — zbidr opowiesci
o wydarzeniach z okresu Walczgcych Krolestw.

»Rytuat Zhou” — jeden z klasycznych tekstow
konfucjanskich, zawiera opis rytuatow i regut rzg-
dzacych zyciem za czaso6w wczesnej dynastii
Zhou, w tym bardzo szczegdlowe wykazy urze-
dow, tytutow, obrzedow itp.

Zhuangzi — filozof taoistyczny it J& Zhuang
Zhou i jego dzieto z IV przed Chr., autor ,,Praw-
dziwej ksiggi potudniowego kwiatu”.

filozof (1130-1200) z okresu dynastii Song, uwa-
zany za gtownego przedstawiciela neokonfucjani-
zmu. Zajmowal si¢ metafizyka, ktorg charaktery-
zuje dualizm /i-gi (formy i materii) oraz zasada
taiji (Najwyzszej Jedno$ci) rzadzaca $wiatem. Ko-
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A Zuo Zhuan

mentarze Zhu Xi za czas6w dynastii Yuan i na-
stepnych staty si¢ czgscig oficjalnej wyktadni dok-
tryny konfucjanskiej i podstawa programowa eg-
zaminOw na stopnie urzednicze (takze w Korei
1 Japonii).

»Komentarz Pana Zuo” — najstarsze chinskie dzie-
to opisujagce wydarzenia historyczne w sposob
narracyjny; tradycyjnie przypisywany Zuo Qiu-
mingowi (/¢ . W) i traktowany jako komentarz
do ,,Kronik Wiosen 1 Jesieni”.
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IL. Credo 1§ £ xin jing

Ponizej znajduje si¢ tekst Credo niceo-kanstantynopolitanskiego z ro-
manizacja pinyin 1 dostownym thumaczeniem.

Tekst chinski

FfFME— IR T

LI,
AL PTIE o

PR A ME— 1 =

IS fR B
REMIAT

bAETT THEZ 1T
HIE

At H R ERR

Transkrypcja pinyin
W6 xin wéi y1 de tian-
zhu,
quannéng de shéng fu,
tiandi wanwui,
wulun youxing
wuxing,
dou shi tasud chuang-
zao de.

W6 xin wéi y1 de zhu,

Yesi Jida,
Tianzhu de dashéngzi

ta zai wanshi zhiqian
you shéng fu sud

shéng.

Ta shi chiizi Tianzhu
de Tianzhu

Doslowne ttumaczenie
nieliterackie
Wierze w jedynego Pa-

na Niebios,
Wszechmogacego
Swietego Ojca,

niebo, ziemia, dziesigc
tysigcy rzeczy (wszyst-
ko),

zard6wno majace forme
1 nie majace formy,
wszystko przez Niego
zostato stworzone (=
On to stworzyl).
Wierze w jedynego Pa-
na,

Jezusa Chrystusa,
Jednorodzonego Syna
Pana Niebios.

On przed dziesigcioma
tysigcami wiekéw [byl],
Od Swietego Boga si¢
narodzit (= pochodzacy
od Swietego Ojca ro-
dziciela).

On jest Panem Niebios
pochodzacym od Boga
Niebios,
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chiizi guangming de
guangming,

chiizi zhén Tianzhu de
zhén Tianzht.

ta shi sheéng fu suo
shéng,
ér féi shéng fu suo zao,

yu sheéng fu tongxing
tongti,

Wanwu shi jizhe ta ér
zaochéng de.

Ta weile women rénléi,

Bing weile women de
déjiu,

Cong tian jiangxia.
Ta yin shéng shén
shouyun,

you tongzhén md li yad
qudé rou qu

Er chéngwéi rén.

Ta zaiban que bila
dud zhizhéng shi,

wei women bei ding
zai shizijia shang
shounan ér bei mai-
zang.

Ta zhéngra shengjing
suo zai,

Swiattoscig pochodzaca
ze $wiattosci,
prawdziwym Panem
Niebios pochodzagcym
od prawdziwego Pana
Niebios.

On narodzit si¢ z Swig-
tego Ojca,

ale nie byt przez Swie-
tego Ojca stworzony (=
uczyniony),

Wraz ze Swietym Oj-
cem tej samej natury
(pfcei, ciata, substancji),
Dziesig¢ tysigcy rzeczy
(= wszystko) przez Nie-
go zostato stworzone.
On dla nas rodzaju
ludzkiego,

1 dla naszego zbawie-
nia,

zstapit z nieba.

On poczat si¢ z Ducha
Swietego,

Przez Dziewice Maryje
otrzymat ciato,

1 stat si¢ cztowiekiem.
Za czasOw rzadzenia (=
za wladzy) Poncjusz Pi-
lata,

za nas zostal przygwoz-
dzony do krzyza,
cierpiat 1 byt pogrzeba-
ny.

On, tak jak jest napisa-
ne w Pismie Swietym,
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Ta shéngle tian,

zuo zai sheng fu de
youbian.

Ta hai yao guangrong
de jiang lai,

shénpan shéng zh¢
sizh¢,

ta de shén guod wanshi
wujiang.

W xin sheng shén,

ta shi zhu ji fuyu
shéngming zhé¢,

you shéng fu sheng zi
suo0 gong fa.

Ta hé sheng fu shéng
AR

tong shou qin chong,
tong xidng guangrong,
ta céng ji xianzhimen
fayan.

W6 xin wéi yi,

zhi shéng,

zhi gong,

cong

zong tu

zhuan xialai de
jiaohui.

w trzecim dniu zmar-
twychwstal.

Wstapil do nieba,
siedzi po prawej stronie
Swietego Ojca.

On Zstapi jeszcze

w chwale,

by sadzi¢ zywych

1 umartych,

Jego Boze krolestwo po
dziesigciotysieczne
wieki (czas) 1 bez kresu
(przestrzen).

Wierze w Ducha Swig-
tego,

On jest Panem, Dawca
zycia,

zostat wspodlnie wysta-
ny przez Swigtego Ojca
i Swietego Syna.

On ze Swigtym Ojcem
i ze Swietym Synem,
razem jest czczony,
razem uwielbiony,

On moéwil przez proro-
kow.

Wierze w jedyny,
najswigtszy,
najbardziej katolicki
(powszechny),

od

Apostolow

przekazany

Kosciol.
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FACAHBAR ) 25 BE W6 chéngrén shé zui  Wyznaje, ze odpusz-

de sheng xi, czajacy grzechy chrzest
swiety,
HA Zhiydu yige. jest tylko jeden.
IR IE NI IS W qidai sirén de Oczekuje wskrzeszenia
fuhuo, umarlych,
SRR A A Jilaishi de shengming. 1 zycia przysztego.

My A mén. Amen.
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IIL. Ojcze nasz MBI R womén dé tianfu

Ponizej znajduje si¢ tekst Ojcze nasz z romanizacjg pinyin 1 dostownym
thumaczeniem.

AR AL, Womén dé Tianfi, Nasz Niebios Ojcze,

BEVR ) 44 %2 g s yuian Ni dé ming shou xi- Niech imie Twoje be-
an-yang. dzie stawione

BERR ) 2 24 i, Yuan Ni dé guo lai-lin.  Niech przyjdzie kro-

lestwo Twoje
FEVRIN i =2 1TE A, Yuan Ni dé zhi-yi fén-  Niech wola Twoja be-

g-xing zai rén-jian, dzie zrealizowana
(nastgpi) na ziemi
wiFEfER b ru-tong-zai tian-shang.  tak jak w niebie
RS REHBAMHA  Qiu NI jin-tian shing-gei Prosimy Cie, aby$
OREY:- wo-mén ri-yong dé shi-  dzisiaj dal nam chleb
liang. nasz powszedni
SRARTL AR,  Qiu Ni kuan-shu wo- Btagamy Cie, by$
meén dé zui-guo, nam odpuscil nasze
winy
WA AN —H%, ri-tong wo-mén ku- Tak jak my odpusz-
an-shu bié-rén yi-yang.  czamy innym
ANEEEIRAM BN A,  Bl-yao rang wo-mén xi- Nie pozwol, aby$my
an-yu you-huo, wpadli w pokusy
RRCERAM G > XL dan jiu wo-mén mian-ya Ale zbaw nas od zle-
xiong-¢. g0

B {1 A-mén. Amen
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IV. Tablica chronologiczna

— B A Sanhuang wudi wg tradycji 2850~
Trzech Dostojnych i Pigciu Ce- 2205 przed Chr.
sarzy

=2 Xia XXI w— XVI w.

przed Chr.

&} Shang XVI w.—XI w. przed

Chr.

J Zhou XI w.—256 r. przed

Chr.
V8 Xizhou Zachodnia Dyna- ok. 1100771 przed
stia Zhou Chr.
W Dongzhou Wschodnia 770-256 przed Chr.
Dynastia Zhou
K ChiinQiii Okres Wioseni 770476 przed Chr.
Jesieni
ik B AR Zhangud Shidai 475-221 przed Chr.
Okres Walczacych Krolestw
7% Qin 221-206 przed Chr.
A Han 206 przed Chr.—220
po Chr.
Wi - Qian Han Zachodni 206 przed Chr.—8 po
Han Chr.
T3¢ - Wing Mdng 9-23
127 - Hou Han Wschodni 25-220
Han

7NE Lit: Chdo Sze$é Dynastii 221-618

— Sangué Epoka Trzech Krélestw 221-280

[iiE; Xt Jin Zachodnia Dynastia Jin 265-316

Wi Daéng Jin Wschodnia Dynastia 317-420
Jin

[Eapleti] Nénbéichao Potudniowe i Pot- 420-581

nocne Dynastie
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7 Sui 581-618
JE Tang 618-907
hAt Wiidaishiguo Pig¢ Dynastii 907-960
i Dzesig¢ Krolestw
e Lidgo (Kitanowie) 916-1124
[y Xixia 1032-1226
PN Song 9601124
JG Yudn (Mongotowie) 12801367
A Ming 1368—1644
i QOing (Mandzurowie) 1644-1911
Hh 3 I Zhonghua Minguo 1912
Rzeczpospolita Chinska (od 1949 na Tajwa-
nie)
g A RGILAIE  Zhonghua Rénmin Gon- od 1949

ghégud
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V. Romanizacja 3UEHES hanyii pinyin

Wigkszo$¢ nazw chinskich zostala w niniejszej pracy zromanizowana w
systemie hanyu pinyin (oprocz nazw utrwalonych, np. Pekin, a nie Beijing),
co oznacza, ze nalezy czyta¢ je w sposob zaprezentowany ponizej. Dodat-
kowo w wigkszosci przypadkéw zaznaczone sa tony, ktore nie wystepuja
w jezykach indoeuropejskich, bedace modulacjg sylaby, co wplywa istotnie
na jej znaczenie.

Nagtos Przyblizona wymowa
b p

c ch
ch czh
d t

f f

g k

h h

] dz
k kh
1 1

m m
n n

p ph
q ¢h

—

z albo amerykanskie r; cos,
co jest jednocze$nie ri z

S S
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sh SZ
t th
w t
X $
y J
z c
zh dz
Koncowki Przyblizona wymowa
a,-a a
0, -0 0
e, - e
1, -1 1
wu, -u u
yu, -i i}
e, - e
1, -1 1
ai, -ai aj
ei, -ei 0j
ao, -ao al
ou, -ou ot
en, -en en
ye, ie je
an, -an an
ang, -ang an

ying, -ing in
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you, -iu jot
eng, -eng en
weng, -ong un
ya, -ia ja
yao, -1ao jat
yan, -ian jen
yin, -in jin
yang, -iang jan
yong, -iong jon
er, -er er
wa, -ua fa
WO, -Uu0 o
wali, -uai laj
wel, -ui lej
wan, -uan tan
wen, -un ten
wang, -uang fag
weng, -ueng fen
yue, -le ue
yuan, -iian uan

yun, -in un



Summary

Chinese Theology. Cultural factors of the trynitarian notions

Language is the basis of each culture. Language mirrors the world’s im-
age which is created by each civilization responding to the questions vital
for a human being, for the everyday life as well as for his/her final destiny.
The Chinese language is exceptional among world languages as it is
a painted world. Those signs possess their own history which is two thou-
sand years older than Christianity. However, Christianity in order to record
their faith’s dogma in the Chinese language has to make use of those signs
which refer to other image of the world than the one in which Christianity
came into being, the world of shaman’s rituals, taoistic energy, Confucian
virtues and Buddhist anthropology.

The Holy Trinity belongs to the vital truths of Christianity. Particular
persons of the Holy Trinity has been recorded by means of signs available
in the Chinese language, entangled in specific philosophy, ontology, ethics
as well as magic. Christian’s efforts aiming at recording in Chinese in the
best possible way what Christianity is, lasted until the 7" century. In addi-
tion, Catholics and Protestants recorded in a different way who the Father
and the Holy Spirit is. What is more, beyond those signs not also a painted
world is hidden abut also meanings which are denoted nowadays and
which functioned in the ancient texts as well as the variety of Chinese
philosophy.

To the First Divine Person refer the following notions connected with
the Chinese culture: Heavens, the Father, God in the Highest. Those are no-
tions connected with a vital role which is played by Heaven’s Will in the
Chinese image of the world, the role of a father in the Confucian vision of
society and cult of a person who rules the world.

To the Second Divine Person refer other notions: the Son, the Way, yin-
yang, a man, human nature, Jesus Christ. The notion of Son is connected
with the Confucian filial piety, the Way — with the basic taoistic category,
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yin-yang — with transformations which are at the basis of reality, man and
human nature — not with ontology (as it is in the West) but with ethics. The
name of Jesus Christ recorded in the Chinese language also has got its long
history and different variants.

To the Third Divine Person refer such notions of Chinese culture as:
God, Spirit, Saint, Breath. Those are words connected with cosmic energies
which are at the basis of the cosmic order with which a human being ought
to live in harmony in order to become saint.

Many different words function in Chinese culture to which Christian
theology refers to such as harmony, happiness, meditation, kenosis as well
as emptiness and non-activity. Those are directions in the development of
the theological and trynitarian notions.
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Seria: Ekumenizm i Integracja

Dotychczas ukazaty sie:

L.

10.
11.

12.

13.

14.
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255 Shéng Ling - to Duch Swiety po chinsku. Drugi znak,
ftumaczony jako Duch, jest namalowany z elementéw o réznych
znaczeniach. Starozytne etymologie widzg w fym znaku
czarownice zaklinajgce deszcz. W chrzescijanskiej interpretacii
znak ten przyjmuje nowe znaczenia.

Niebo, z ktérego pada
deszcz

Usta modlgcych sie lub tych,
na ktérych pada deszcz

Tanczgce czarownice
zaklinajgce deszcz

Jezyk chinski to krolestwo znakdw, ktdérymi namalowany
jest obraz Swiata. Znaki tfe majg swojq historie dwa tysigce
lat starszg niz chrzescijanstwo. Chrzescijanie jednak, aby
zapisa¢ dogmaty swej wiary w jezyku chinskim, muszg
uzywac tych wtadnie znakdw, ktére odwotujq sie do innego
obrazu $wiata niz ten, w ktérym powstato chrzescijanstwo,
Swiata wyroczni, kosci wrézebnych, taoistycznych energii,
konfucjanskich cndt i buddyijskiej antropologii. O tym jak
Osoby Tréjcy Swietej zostaty zapisane chifskimi znakami
jest ta ksigzka.
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