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Inspiracjg do pracy nad analizg porownawczg mysli moralnej Kon-
fucjusza i Tomasza z Akwinu byt dla mnie dokument Miedzynarodowej
Komisji Teologicznej proponujgcy nowg metode poszukiwania uniwer-
salnych fundamentéw ludzkiej moralnosci. Autorzy watykanskiego doku-
mentu probowali odpowiedzie¢ w nowy sposob na jakze aktualne wcigz
pytania. ,Czy istniejg obiektywne wartosci moralne zdolne zjednoczyc¢
ludziiprzyniesc¢ im pokoj i szczescie? Jakie to wartosci? Jak je rozpoznac?
Jak urzeczywistniac je w zyciu 0sob i wspolnot? Dzisiaj, kiedy ludzie jas-
niej zdali sobie sprawe z faktu, iz tworzg jedna, globalng wspolnote, te
odwieczne pytania sa, bardziej niz kiedykolwiek, naglace™. I autorzy
dokumentu odpowiadajg na te pytania w nowy sposob, co pokazuje sam
tytut moéwigey o ,nowym spojrzeniu” czy nowym poszukiwaniu (search)
prawdy o prawie naturalnym wspolnym catej ludzkosci. Do tej prawdy
dociera sie nie jak w dotychczasowy znany nam z historii mysli teolo-
gicznej, filozoficznej czy prawnej sposob, czyli dedukcyjnie, wywodzac
prawo naturalne z faktu stworzenia swiata czy prawa Bozego, a w sposdb
indukcyjny, badajac roznorodne aspekty ludzkiej moralnosci ujawniajgce
sie w réznych epokach i w réznych czesciach swiata. W wyniku tychze
obserwacji okazato sig, ze ludzkos¢ wypracowata bardzo podobne zespoty
zachowan moralnych oraz wyciggata z nich bardzo podobne do siebie
wnioski, cho¢ méwimy tu o bardzo réznych autorach pochodzgcych
z niezwigzanych ze sobg kregdw cywilizacyjnych oddzielonych od siebie
nie tylko wielkimi odlegtos$ciami geograficznymi, ale i czasowymi.

Co charakterystyczne i wazne zwtaszcza dla przeprowadzanych
przeze mnie poszukiwan, w watykanskim tekscie pojawity sie odniesienia
zarowno do Konfucjusza, jak i do Tomasza z Akwinu. To zainspirowato
mnie do pogtebienia badan, w wyniku ktérych postanowitem porow-
nac systemy moralne wypracowane przez obu autorow. W trakcie moich
badan poréwnawczych doszedtem do wniosku, ze tym szczegolnym
momentem spotkania obu systemow sg cnoty spoteczne jako sprawnosci

1 Miedzynarodowa Komisja Teologiczna, W poszukiwaniu etyki uniwersalnej: Nowe spoj-
rzenie na prawo naturalne, przet. P. Napiwodzki, Watykan 2008, n. 1.
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budowane w rodzinie i przez rodzine?. Stad temat mojej pracy i jej gtdwna
hipoteza badawcza o poréwnywalnosci obu autorow wtasnie, jesli chodzi
O sprawnosci moralne spoteczne w rozumieniu tej rzeczywistosci jako
przedpolitycznej i rodzinnej. Sprzyjato takiemu wyborowi W.F. Bednar-
skiego ttumaczenie cnoét dotgczonych do sprawiedliwosci jako cndt spo-
tecznych i cho¢ sam Akwinata nie uzywa tego sformutowania, to w mojej
opinii trafnie oddaje ono specyfike tychze sprawnosci jako niepolitycz-
nych. To wazne, bo ewentualne spotkanie z myslg konfucjanska jest realne
i mozliwe wtasnie na gruncie tego, co spoteczne, a nie polityczne, co bede
chciat wykazac¢ w ponizszym opracowaniu.

Gdy moéwi sie o Panstwie Srodka, ze jest to nie ustrdj polityczny,
lecz cywilizacja, to podkresla sie to, co przedpolityczne i co trwa nie-
zmienione pomimo radykalnych nieraz przemian ustrojowych. Zresztg
wedtug badacza cywilizacji F. Konecznego zasadniczo o wyksztatceniu
narodu politycznego mozna mowic¢ jedynie w przypadku cywilizacji
tacinskiej. W tym znaczeniu cywilizacja chinska bytaby wcigz w fazie
zycia przedpolitycznego, charakteryzujgcej sie nadal plemiennym sta-
dium rozwoju (i rzeczywiscie w Chinach mamy 16 poteznych plemion
na czele z najwiekszym Han) i wielkg rolg rodziny rozumianej w sze-
rokim sensie rodu. I wtasnie to jest ten odpowiedni moment, ktory
czyni mozliwym poréwnanie mysli konfucjanskiej z doktryng Tomasza
z Akwinu. Z jednej bowiem strony mysl Akwinaty wyrdznia sie na tle
wczesniejszego arystotelesowskiego fundamentu witasnie podkresle-
niem roli rodziny i moralnosci spotecznej, w duzej mierze rodzinnej,
z drugiej zas strony ten moment ksztattowania sie mysli europejskiej jest
jeszcze przed wielkg destrukcjg tego, co rodzinne i rzeczywistosci spo-
tecznych z rodzing powigzanych. Dlatego cnoty spoteczne jako ksztat-
towalne w rodzinie sg wedtug mnie najlepszym punktem spotkania obu
tak odlegtych geograficznie i historycznie autorow.

2 Por. A. Machowski, Cnoty jako naturalna podstawa budowania duchowej wspdolnoty spo-
tecznej 1 politycznej wedtug Tomasza z Akwinu i Konfucjusza, w: Uwarunkowania kulturowe
wspotczesnej Azji, J. Marszatek-Kawa i R. Gawtowski (red.), Torun 2011, s. 47-63; A. Machow-
ski, Dialog Konfucjusza i Tomasza z Akwinu. Zycie moralne jako podstawa otwarcia sie na
dialog z innymi, w: Dialog kultur, cywilizacji i religii, H. Czakowska i M. Kucinski (red.), Byd-
goszcz 2011, s. 47-62; A. Machowski, Cnoty spoteczne jako wychowanie rodzinne do zycia
wspdlnotowego i punkt spotkania filozofit Wschodu i Zachodu na podstawie mysli Konfucju-
sza i Tomasza z Akwinu, w: Edukacja dorostych w XXI wieku, E. Juszczyszyn (red.), Siedlce
2020, s. 177-188.
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Jako metode prowadzgca do odpowiedzi na powyzsze pytania wybra-
tem refleksje hermeneutyczng, ktéra studiuje dany tekst, interpretujac
go w kontekscie zdobyczy innych nauk i wiedzy dostarczonej przez nie
(w niniejszym opracowaniu szczegdlna jest rola nauk historycznych
i historii filozofii), i ktérej celem jest odkrycie, wydobycie prawdy o stu-
diowanym przedmiocie badan, o sprawnosciach spotecznych w mysli
Konfucjusza i Tomasza z Akwinu. Interpretacja hermeneutyczna tekstu
umozliwia nam uchwycenie mysli autora na tle epoki, ale takze pozwala
czynic¢ proby zrozumienia tej mysli we wspotczesnym kontekscie. Metoda
ta pomaga odkry¢ prawdziwg zawartosc¢ dziet Mistrza Kong i Akwinaty
w ich wtasnej epoce i zrozumiec¢ ich mysl w kategoriach wspotczes-
nych i uwarunkowaniach aktualnego swiata. Refleksja hermeneutyczna
pozwala takze na kreatywng interpretacje studiowanego tekstu, aby
odkry¢ jego przestanie, ktore dociera do naszych czasodw i moze wniesc¢
co$ waznego do wspotczesnego rozumienia swiata spotecznego. Takze
umozliwia podjecie studidow poréwnawczych nad oboma kierunkami
rozwoju mysli ludzkiej tak odlegtymi i czasowo, i geograficznie od siebie.

Siegniecie po filozofie byto konieczne, gdyz umozliwia ona rozpocze-
cie badan porownawczych pomiedzy roznymi systemami, jak zauwazat
juz T. Kuhn. Nieprzekraczalnosc¢ i nieporownywalnosc¢ poszczegolnych
paradygmatow naukowych moze zosta¢ pokonana jedynie za pomoca
odpowiednich narzedzi filozoficznych.

Ta analiza porownawcza jako filozoficzny fundament do badania teo-
logicznego doktryny Tomasza z Akwinu i Konfucjusza jest uwarunko-
wana wieloma zatozeniami metodologicznymi. Dlatego w niniejszym
studium wyrdznitem pierwszg czesc¢ pracy ukazujacg wage tej proble-
matyki, szanse i zagrozenia, jakie ona ze sobg niesie. Przyjecie filozo-
fii komparatystycznej jako tej, ktéra umozliwia dotarcie do autentycznej
mys$li autora pochodzacego z odmiennego kregu kulturowego, pozwala
na odkrywanie i budowanie prawdziwej sieci jego pojec i porownywanie
ich z zatozeniami pochodzacymi z innego systemu mysli. Takie poste-
powanie jest konieczne, gdy chcemy w sposdb adekwatny odniesc sie do
tekstow pochodzacych z tak oddalonych czasowo i geograficznie miejsc,
jak starozytne Chiny Konfucjusza i $Sredniowieczna Europa Tomasza
z Akwinu. Poza tym odpowiada ono podziatowi zastosowanemu przez
samego Tomasza z Akwinu, ktéry rozwazajgc kwestie ludzkiej moralnosci,
dzieli jg na Pars Prima czesci drugiej Summa theologiae, w ktorej omawia
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kwestie teologii moralnej fundamentalnej’, i Pars Secunda, w ktérej ana-
lizie poddaje poszczegdlne sprawnosci moralne* — i do tej czesci odwo-
tuje sie druga czes$¢ mojej pracy badajgca konkretne sprawnosci moralne
u Konfucjusza i Akwinaty. Taki sposob postepowania pozwala takze unik-
nyc fatszywego zatozenia ,neutralnego” punktu widzenia, ktory, jak wyka-
zat A. MacIntyre w swoich artykutach krytycznych poswieconych filozo-
fii komparatystycznej, jest praktycznie niemozliwy do osiggniecia. Inna
kwestia, ze systemowe rozwigzania Akwinaty utatwiajg studia porownaw-
cze nad myslg moralng dotyczacag sprawnosci spotecznych.

Dlatego tez bardzo pomocna byta w moich dociekaniach metoda
historyczno-empiryczna, aby moc odczyta¢ mysl moralng Konfucjusza
i Tomasza z Akwinu w specyficznych uwarunkowaniach ich epok?, tak
roznych od siebie i od naszego czasu. Zresztg takiej metody wtasnie uzy-
wali i Konfucjusz, i Tomasz z Akwinu w swoich dociekaniach moralnych.
Chinski Mistrz wielokrotnie w swych Analektach przywotuje zdarzenia
1 postaci historyczne, by wskaza¢ odpowiednie wzorce zachowan moral-
nych. Jego komentarze do najwiekszych dziet chinskiej klasyki miaty ten
wtadnie sens. Podobnie postepowat Akwinata (szczegdlnie w De regno
i w Komentarzu do Polityki, gdzie mozemy znalez¢ bardzo duzo przy-
ktadow), postepujac tak za samym Arystotelesem. Dlatego w mojej pracy,
omawiajgc cnoty spoteczne u obu autorow, bede odwotywat sie do litera-
tury badawczej ukazujacej specyficzny kontekst ich pisania o moralnosci
spotecznej. Pomoze to ukazac specyfike nauczania Mistrza Kong i odréz-
nic jego doktryne od innych kierunkoéw chinskiego myslenia o sprawach
moralnych takich jak np. mohizm czy daoizm. Podobnie jesli chodzi
0 nauczanie Tomasza z Akwinu. W tym przypadku wazne jest ukazanie
réznic pomiedzy nauczaniem Arystotelesa a doktryng Akwinaty. Moim
zdaniem Tomasz z Akwinu bardzo akcentuje spoteczny aspekt zycia
moralnego, co pozwala zresztg na spotkanie z myslg konfucjanska.

Dlatego tez czyms$ koniecznym byto siegniecie do tekstow zrod-
towych Konfucjusza i Akwinaty. O ile nad tymi drugimi pracowatem
juz wczesniej i miatem do nich dostep, to trzeba byto poszukac teks-
tow zrodtowych Mistrza Kong. Przede wszystkim Analektow, ale takze

3 Por.S. Th., I-IL
4 Por.S. Th., II-IL

5 Por. J. Domanski, Pomocnica nauk i teologii: kilka watkow metanaukowej refleksji nad
historig w XII wieku, ,Przeglad Tomistyczny” 2003, nr 9, s. 57-110.
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wspottworzonych przez niego komentarzy do pieciu gtéwnych dziet
klasyki chinskiej. Charakterystyczne, ze zaréwno jego dialogi z ucz-
niami zebrane w Analektach, jak i jego prace nad dzietami klasycznymi
ukierunkowane byty na poszukiwanie madrosci zyciowej ujmowanej
jako pewne wskazania moralne. I jest tak zaréwno w przypadku Ksiegi
Piesni, jak i Ksiegi Dokumentow. Co prawda autorstwo Konfucjusza
w przypadku pieciu chinskich klasykow jest wspotczesnie mocno dys-
kutowane i skutecznie podwazane, jednak dla uproszczenia mojej pracy
analitycznej i porownawczej w zrodtach ukazane sg jako autorskie prace
Mistrza Kong. W mojej pracy badawczej postugiwat sie bede tekstami
w jezyku oryginalnym, a wiec chinskim, zaréwno tym z czaséw Kon-
fucjusza, jak i jego najnowszg mandarynska wersjg. Mnogosc¢ cytatow
pozwala skutecznie skonsultowac¢ porownywane terminy i koncepcje
zwtaszcza w Swietle licznych ttumaczen na jezyki zachodnie, do ktérych
odwotuje sie w mojej pracy, a ktore zawsze sg mniej lub bardziej udang
interpretacjg mysli konfucjanskiej. By jednak nie utraci¢ wartosci tych
ttumaczen, podaje je w oryginale, by dalsze ttumaczenie nie powodo-
wato mozliwosci mojej nadinterpretaciji, a czytelnikowi pozwoli to zapo-
znac sie z bogactwem odniesien mozliwych w ttumaczeniach z jezyka
chinskiego. Nie zabraknie tez w mojej pracy odwotan do chinskich kon-
tynuatoréow tego dorobku, takich jak np. Mencjusz, czy do innych kie-
runkoéw filozoficznych z Panistwa Srodka, takich jak daocizm czy mohizm,
co pozwala lepiej uchwycic¢ istote nauczania Mistrza Kong.

Powracajac do kwestii zrodet w przypadku Tomasza z Akwinu,
w tym studium pracowatem nade wszystko na tekstach zrdédtowych
w jezyku tacinskim. Badanie tychze tekstow byto konieczne, nie tylko
z braku niektdorych ttumaczen, ale takze ze wspomnianego juz powy-
zej powodu, zZe nie ma opracowanej w wystarczajacy sposob literatury
odnoszacej sie do kwestii cnodt spotecznych u Akwinaty. Jesli nawet sie
ukazuje, to jakby miedzy wierszami, niewyodrebniona jasno od innych
pryncypiow filozofii politycznej Tomasza z Akwinu. Stad tez pomyst na
temat mojej pracy, gdyz okazuje sie, ze w tekstach tacinskich mozna jg
tatwiej odnalezc.

Inna sprawa, ze niektore teksty Akwinaty nie sg wcigz w catosci
przettumaczone na jezyki nowozytne, a z drugiej strony istniejgce ttu-
maczenia sg juz pewng interpretacjg i nie zawsze wiernie oddajg mysl
samego Tomasza, szczegdlnie w jej politycznym wymiarze. Stgd mogg
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nas poprowadzi¢ fatszywgq Sciezkg interpretacyjng, gdzie rézni ttuma-
cze mieszajg to, co pochodzi wprost od Tomasza, z tym, co pochodzi
ze $wiata idei charakterystycznego dla ich wtasnego czasu, i dotyczy to
takze rozrdznienia tego, co polityczne od tego, co spoteczne oraz zakresu
obu rzeczywisto$ci w mys$li Akwinaty®. A jest to kwestia kluczowa dla
mozliwosci poprowadzenia studiow porodwnawczych z myslg chinska,
co pokaze w pierwszej czesci niniejszego opracowania. Dlatego w mojej
pracy znajduje sie duzo cytatow wprost z taciny zgodnych z najlepszymi
edycjami dziet Tomasza z Akwinu, tak aby dotrze¢ do jego autentycznej
mysli i uniknag¢ niebezpieczenstw zwigzanych z ograniczeniami lub bte-
dami w ttumaczeniach.

Pomiedzy podstawowymi zrodtami sg oczywiscie Suma teologiczna,
gdzie odnajdujemy cnoty, ktére polski ttumacz FW. Bednarski nazywa
spotecznymi, oraz dzieta polityczne Tomasza z Akwinu, w ktdérych poja-
wia sie temat rozroznienia tego, co polityczne i tego, co spoteczne:
Komentarz do Polityki Arystotelesa, De regno, List do ksieznej Brabantu
i czesci polityczno-prawne Summa Theologiae’ (szczegdlnie z jej dru-
giej czesci) oraz Komentarz do Sentencji Piotra Lombarda. To pozwala
nam wyodrebnic¢ i odrézni¢ stanowisko Tomasza z Akwinu od doktryny
Mistrza ze Stagiry.

Inne teksty Zrédtowe, jak komentarze do Pisma Swietego (przede
wszystkim do Listow sw. Pawta, gdzie Tomasz rozwija swojg mysl ekle-
zjologiczna, poréwnujac wspolnote Kosciota do wspolnoty politycznej)s,
takze wnoszg pewne swiatto do poruszanej przez nas kwestii. W tekscie

6 Por. np.: R. Imbach, Démocratie ou monarchie? La discussion sur le meilleur régime
politique chez quelques interprétes francais de Thomas d’Aquin (1893-1928), w: Saint Thomas
au XXe siécle, Paris 1994, s. 335-350; W. Senikko, Problem recepcji mysli sw. Tomasza z Akwinu,
W drodze” 1982, nr 1-4, s. 14-21; W. Zuziak, Ocena ustrojow panstwowych u Tomasza
z Akwinu, ,Analecta Cracoviensia” 1993, nr 25, s. 583-595.

7 Por. np.: F. von der Heydte, Politicita nella Summa theologica di San Tommaso, w: San
Tommaso e la filosofia del diritto oggi, ,Studi Tomistici” 1973, nr 4, s. 129-140.

8 Por. np.: Y. Congar, ,Ecclesia” et ,populus (fidelis)” dans l'ecclésiologie de S. Thomas,
w: St. Thomas Aquinas 1274-1974 Commemorative Studies, E. Gilson (red.), vol. 1, Hardcover
1974, s. 159-174; Y. Congar, L'Eglise de saint Augustin a 'époque moderne, Paris 1970; Tenze,
L'idée de I’Eglise chez S. Thomas d’Aquin, w: tenze, Esquisses du mystére de I’Eglise, ,Unam
sanctam” 1953, nr 8, s. 59-91; Y. Congar, Orientations de Bonaventure et surtout de Thomas
d’Aquin dans leur vision de Z’Eglise et celle de 'Etat, w: 1274 — Anné-charniére — Mutations et
continuités, Colloques internationaux du CNRS 558, Paris 1977, s. 691-708; Y. Congar, Vision
de U'Eglise chez Thomas d’Aquin, ,Revue des sciences philosophiques et théologiques” 1978,
nr 62, s. 523-542; J. S. Torrell, Yves Congar et l'ecclésiologie de Saint Thomas d’Aquin, Revue
des sciences philosophiques et théologiques 1998, nr 82, s. 201-242.
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znajdziemy rowniez przypisy do dziet starozytnych myslicieli, m.in. do
Polityki Arystotelesa (wielkiego przewodnika Akwinaty po sprawach
spotecznych i politycznych), aczkolwiek z podkresleniem, ze interpreta-
cja Tomasza z Akwinu wydaje sie, przynajmniej w mojej opinii, bardziej
przystosowana do porownywania z myslg wschodnia,.

Wtasnie bardziej ogdlnemu przedstawieniu nauczania obu autorow
oraz ukazaniu potrzeby i szans studidw komparatystycznych niz ich
obecnemu stanowi poswiecone sg pierwsze rozdziaty czesci pierwszej
niniejszego opracowania. Jest to niejako metodologiczny wstep do stu-
diow poréwnawczych na temat poszczegdlnych cnét spotecznych, ktore
podejmowat bede w czesci drugiej mojej ksigzki. Sg one konieczne, by
pokazac ogodlne tto rozwazan szczegotowych, a taka metoda nauczania
zgodna jest z wymogami teologii moralnej, ktéra od wiedzy fundamen-
talnej przechodzi do moralnosci szczegdtowej (tak tez postepowat sam
Tomasz z Akwinu, a mysle, ze zamyst Konfucjusza mozna odczytywac
w podobny sposéb — od ogdlnego pytania o ren do szczegoétowych odpo-
wiedzi na zachowanie sie w konkretnych sytuacjach).

Jak juz wspominalismy, Konfucjusz w swych tekstach interesuje sie
przede wszystkim dziataniem moralnym cztowieka. Podobne zaintere-
sowania w swoich gtownych dzietach wyraza w XIII-wiecznej Europie
Tomasz z Akwinu. Przede wszystkim, w ich czesciach dotyczacych czto-
wieka, ukierunkowane sg na opisanie i wskazanie poprawnego dziata-
nia moralnego osoby ludzkiej. Tak jest chocby z drugg czescig Summa
Theologiae, ktora jest gtownym zrodtem, jesli chodzi o dociekania na
temat ludzkiej moralnosci ogolnie, i jesli chodzi o badania, ktére podej-
muje w niniejszym studium.

Co charakterystyczne i co bede chciat ukaza¢ w pierwszej czesci
mojej pracy, refleksje obu autorow poprowadzity ich do zaskakujgco
podobnych wnioskéw odnoszacych sie generalnie do natury cztowieka
i natury ludzkiej moralnosci. Ich odkrywanie natury moralnej cztowieka
rozni sie jednak co do metody postepowania. O ile Tomasz z Akwinu
systematyzuje to w ramach doktryny o prawie naturalnym dotycza-
cym catego wszechs$wiata i bedgcym czescig planu i dziatania Bozego
i stad jej potezne fundamenty metafizyczne?®, o tyle Konfucjusz o samej

9 Por.: JV. Schall, Political Philosophy: Remarks on its Relation to Metaphysics and Theology,
LJAngelicum” 1993, nr 70, s. 487-503; C.A. Boyd, Participation Metaphysics in Aquinas’ Natural
Law Morality, ,American Catholic Philosophical Quarterly” 2005, nr 79, s. 431-445; C.A. Boyd,
Participation Metaphysics, the Imago Dei, and the Natural Law in Aquinas’ Ethics, ,New
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naturze cztowieka wzmiankuje bardzo mato, niemniej opisuje jg jako
ukierunkowang na dobro i domagajaca sie realizacji ,droge” samorea-
lizacji cztowieka (dao). Cho¢, co ciekawe, rowniez i ten aspekt mozemy
zauwazy¢ w tomaszowej doktrynie moralnej. Wszak aretologia arystote-
lesowsko-tomaszowa prezentuje mocno autarkiczny punkt widzenia na
moralnosc¢ cztowieka. Cnote naturalng moge zbudowac w sobie jedynie
jasam — inni mogg mi pomagac lub przeszkadzac¢, jednak nie moga tego
uczynic¢ za mnie czy bez mojego udziatu (tak jest nawet w przypadku cnoét
nadprzyrodzonych, ktére tworzy w nas Bog, ale nie bez naszego udziatu).
Inna sprawa, ze interpretacja prawa naturalnego przez Akwinate i scisle
hierarchiczne wyprowadzanie go z prawa Bozego bardziej odpowiadajg
i daja sie porownac z niepanteistyczng i Scisle hierarchiczng wizjg Kon-
fucjusza (np. wizja prawa naturalnego u rzymskich stoikéw byta zdecy-
dowanie panteistyczna).

Tym wazniejszy staje sie osobowy wzorzec zaprezentowany przez
dany system doktryny moralnej i stanowigcy zaproszenie do pracy
moralnej nad sobg. Obaj autorzy wieszajg poprzeczke bardzo wysoko,
domagajac sie od ludzi szlachetnego zycia i dokonywania radykalnych
nieraz wyborow, by zrealizowac¢ dobro moralne i odeprze¢ pokuse do
czynienia zta. Co wazne jednak, zarazem rezygnujg z elitarystycznego
pojmowania moralnosci, ktére niestychanie zaweza grupe ludzi szla-
chetnych jedynie do tych, ktérzy sg pochodzenia arystokratycznego.
Sprawnos¢ moralng moze wybudowac kazdy, choc jest to bardzo trudne
i jedynie nieliczni dojdg do celu - takie jest przekonanie obu autorow.
Konfucjusz jest tu nawet wiekszym pesymistg, wskazujac, ze nie spotkat
jeszcze nikogo, a nie mysli w tym miejscu takze o sobie, kto zdotatby
w petni zrealizowa¢ wymagania stawiane przed junzi. By¢ moze Akwi-
nata jest wiekszym optymistg, majgc w perspektywie nie tylko naturalne
dziatania cztowieka, ale bogaty swiat taski, przez ktérg Bog moze czto-
wieka wspiera¢. W sposdéb oczywisty takiej perspektywy nie ma natura
ludzka opisywana przez Mistrza Kong.

Blackfriars” 2007, nr 1015, s. 274-287; R.A. Armstrong, Primary and Secondary Precepts in
Thomistic Natural Law Teaching, Nijhoff 1966; M. Beuchot, La ley natural en Santo Tomas de
Aquino y Leo Strauss, ,Convivium" 1995, nr 8, s. 12-23; SW. Farrell, Sources of St. Thomas’
Concept of Natural Law, ,The Thomist” 1957, nr 20, s. 237-294; S.M. Hall, Narrative and
the Natural Law: An Interpretation of Thomistic Ethics, Notre Dame 1994; J. Maritain, Les droits
de 'homme et la loi naturelle, New York 1942.
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W ten sposob zarowno Konfucjusz, jak i Tomasz z Akwinu dochodza
do odkrycia czegos, co mozemy nazwac pewng wewnetrzng dyspozycja
wypracowang przez samego cztowieka, ktora kieruje go w kierunku dobra.
W tradycji zachodniej, a szczegdlnie arystotelesowsko-tomistycznej, zwy-
klismy nazywac to cnotg (arete, virtus), a w tradycji chinskiej zmierzaniem
ku petni cztowieczenstwa (ren lub de — zaleznie od ttumaczenia i interpre-
tacji). Ale przeciez, jak wiemy, takze taki — a moze przede wszystkim taki —
wymiar ma cnota moralna u Akwinaty. Jest to aktualizacja petni cztowie-
czenstwa nade wszystko, a dopiero pozniej patrze¢ nalezy na zewnetrzne
efekty cnotliwego dziatania.

Obaj autorzy dostrzegli tez spoteczny wymiar sprawnosci moralnych,;
to, ze uczymy sie ich i ksztattujemy je w relacjach z innymi. [ pierwszg
wspolnotg spoteczng, gdzie sie to dokonuje, jest rodzina. Dlatego spraw-
nosci spoteczne to w duzej mierze zarowno u Konfucjusza, jak i Tomasza
z Akwinu sprawnosci rodzinne.

W ten sposdb, po przygotowaniu wtasciwych narzedzi poznawczych,
przystapitem do omawiania poszczegolnych cnot spotecznych w dok-
trynie Konfucjusza i Tomasza z Akwinu, co stanowi drugg czes¢ mojej
ksigzki. Sama struktura rozdziatéw pochodzi z mysli Akwinaty, z dru-
giej czesci Sumy teologicznej, w ktdorej po omowieniu cnoty gtownej
sprawiedliwosci spotykamy szczegodtowg analize sprawnosci dotgczo-
nych i pomocniczych wzgledem niej. Dlatego tez te czes¢ mojej pracy
rozpoczyna rozdziat ukazujgcy wzajemne relacje miedzy cnotami spo-
tecznymi oraz ich wewnetrzng hierarchie. Z jednej strony dostrzec tu
mozemy pewne podobienstwo miedzy zamystem Tomasza z Akwinu
i Konfucjusza (pierwszorzedna rola religijnosci i czci synowskiej), z dru-
giej zas strony uwidaczniajg sie tez pewne roznice, takie jak np. kwe-
stia pierwszenstwa sprawnosci w czczeniu i postuszenstwie wzgledem
rodzicéw (u Mistrza Kong) czy odniesien religijnych (jak to ma miejsce
u Akwinaty).

W nastepnych rozdziatach przystgpitem do analizy konkretnych cnot
spotecznych, poréwnujac w tym temacie mysl konfucjanska i tomaszowa.
Badania te rozpoczynam od ukazania hierarchii ich waznosci i wzajem-
nego ustosunkowania. Obaj autorzy klasyczni podkreslali np. fundamen-
talng role religijnosci czy czci synowskiej dla rozwoju pozostatych spraw-
nosci ksztattujgcych relacje spoteczne.
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Najpierw omoéwione zostang cnoty, ktore uzdalniajg nas do relacji
z tymi, ktérzy nie sg nam réwni, przerastajg nas pod pewnym wzgledem.
Jak pisze Tomasz z Akwinu o sprawnosciach spotecznych pokrewnych
cnocie sprawiedliwosci: ,0tdéz niektdre cnoty uprawniajg cztowieka
w oddawaniu drugim tego, co sie im nalezy, ale nie mogg go uzdolnic,
by oddat réwno tyle, ile sie nalezy"0.

Pierwszg z nich, i w ogdle pierwszg cnotg spoteczng, jest religij-
nos¢, ktéra oddaje Bogu czy niebiosom (w przypadku Konfucjusza) to,
co sie nalezy, ale przeciez nie jest w stanie oddac¢ wszystkiego i w takim
stopniu, w jakim otrzymalismy. Obaj autorzy wyrazajg to przekonanie
pomimo réoznego tta doktrynalnego, cywilizacyjnego i metafizycznego
tak waznych dla sposobow realizacji tej cnoty szczegdlnie w srodowisku
rodzinnym.

Odda¢ nie w petni to, co otrzymaliSmy od drugich, ma za zadanie
takze cnota czci synowskiej, bardzo podobnie opisywanej przez Konfu-
cjusza i Tomasza z Akwinu. Na Wschodzie widziano w niej prawdziwy
fundament zycia rodzinnego i spotecznego, ale takze klasycznej mysli
zachodniej, a wiec i u Akwinaty odgrywa ona bardzo wazng role.

Z dwoch poprzednich cnét wynika takze wezwanie do ksztattowania
sprawnosci szacunku zwtaszcza wzgledem starszych, jak i przewodzg-
cych danej wspodlnocie. Szacunek ten wyrazamy, postugujac sie innymi
cnotami, ktoérymi sg czes¢ przetozonych i postuszenstwo. W ten sposéb
cho¢ w czesci sptacamy to wszystko, co otrzymujemy od wspolnoty
ludzkiej jako pewnej catosci. U obu autorow spotykamy roéznice w opisie
tychze sprawnosci, wynikajgce przede wszystkim z réznych uwarunko-
wan spotecznych i politycznych.

Nastepne rozdziaty czesci drugiej sg poswiecone cnotom umozliwia-
jacym realizacje moralnych naleznosci wzgledem innych, co pozwala
na budowanie wtasciwych relacji spotecznych. Jak bowiem pisat Akwi-
nata: ,Naleznos¢ zas wtasciwa sprawiedliwosci jest dwojaka, a miano-
wicie moralna i prawna. Dlatego Arystoteles wyodrebnia dwojakiego
rodzaju usprawnienia: obyczajowe i prawne. Otoz wtedy cos$ nalezy sie
komus prawnie, gdy na mocy prawa ktos jest obowigzany oddac¢ mu to.

108 Th, I-1I, g. 80, a. 1, corp.: ,Sunt enim quaedam virtutes quae debitum quidem alteri
reddunt, sed non possunt reddere aequale”.
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Natomiast moralnie nalezy sie komus to, co kto§ mu winien na podsta-
wie wymagan jakiejkolwiek innej cnoty"i%.

Wsrdd tych sprawnosci jest wdziecznos¢ umozliwiajgca zbudowanie
trwatych wiezi poprzez dziekczynienie za otrzymywane dobro w postaci
pragnienia odwzajemnienia sie realizowanego przez te cnote.

Inng sprawnoscig spoteczng jest che¢ odwzajemnienia sie za uczy-
nione zto polegajgca na realizacji pragnienia przywrocenia sprawied-
liwego porzadku, przy czym Tomasz z Akwinu zwraca w tym miejscu
uwage na relacje miedzy jednostkami, a z kolei Konfucjusz postuluje
przywrocenie spotecznego tadu i harmonii zaktéconych przez ludzkie
wystepki.

Naleznoscig wzgledem innych ludzi jest takze prawda, czyli zgod-
nos$¢ miedzy stowami i czynami. Tak to opisywali zarowno Konfucjusz,
jak 1 Tomasz z Akwinu, przekonani o koniecznosci prawdy w relacjach
miedzy ludzmi. W ten sposéb prawdomownos¢ prowadzi do wzajem-
nego zaufania, jak i postawy lojalnosci wobec innych osoéb.

Innego rodzaju cnotami spotecznymi wedtug Akwinaty sg te, ktore
umozliwiajg piekno zycia moralnego i ludzkich relacji. Jak bowiem
zaznacza autor Sumy teologicznej: ,Istnieje jeszcze inna naleznosc,
amianowicie taka, ktéra jest niezbedna do spotegowania piekna cnoty”12.

Tutaj z kolei spotykamy bardzo wazng dla myslenia konfucjanskiego,
ale i dla Tomasza z Akwinu, cnote przyjacielskosci otwierajacg nas na
relacje z innymi i czasem umozliwiajgcg budowanie prawdziwych przy-
jazni przerastajgcych nawet pod niektorymi wzgledami relacje tgczace
nas z rodzing.

Nastepny rozdziat poswiecony jest cnocie hojnosci zdolnej do dal-
szego upiekszenia ludzkich relacji. Cztowiek hojny to ten, ktory potrafi
zobaczy¢ i odpowiedzie¢ na dziejgce sie nieszczescia, ktérych doswiad-
cza ktos inny, nieraz nam zupeltnie obcy.

1S Th, I-II, g. 80, a. 1, corp.: ,A ratione vero debiti iustitiae defectus potest attendi
secundum quod est duplex debitum, scilicet morale et legale, unde et philosophus, in VIII
Ethic., secundum hoc duplex iustum assignat. Debitum quidem legale est ad quod reddendum
aliquis lege adstringitur, et tale debitum proprie attendit iustitia quae est principalis virtus.
Debitum autem morale est quod aliquis debet ex honestate virtutis”.

2.8 Th, I-II, g. 80, a. 1, corp.: ,Aliud vero debitum est necessarium sicut conferens ad
maiorem honestatem, sine quo tamen honestas conservari potest”.
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Ostatni rozdziat drugiej czesci ksigzki jest zwigzany z omowieniem
cnoty stusznosci jako niezwykle waznym, pozaprawnym czy ponadpraw-
nym regulatorze zycia spotecznego. U Konfucjusza petni ona wtasciwe
role sprawiedliwosci, na skutek braku sformalizowania tego, co polityczne
w cywilizacji chinskiej, podczas gdy u Akwinaty jest koniecznym dopet-
nieniem tego, co ustalone prawnie i politycznie (iustitia legalis3). Jednak
obaj autorzy klasyczni wyrazajg wyrazne przekonanie, ze trzeba realizo-
wac to, co stuszne, nawet w niesprzyjajacych uwarunkowaniach, i jest to
prawdzie zwienczenie katalogu cnoét spotecznych, ktory zaobserwowac
mozemy zarowno u Mistrza Kong, jak i Mistrza z Akwinu.

138 Th, I-1I, g. 80, a. 1, corp.: ,Ad quintum dicendum quod epieikeia non adiungitur
iustitiae particulari, sed legali. Et videtur esse idem cum ea quae dicta est eugnomosyna”.
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By podjac¢ studia porownawcze nad zagadnieniem cnot spotecz-
nych u Konfucjusza i Tomasza z Akwinu, potrzebne byto zdobycie
odpowiednich narzedzi jezykowych i kompetencji poznawczych, ktére
umozliwiatyby wtasciwe podejscie do badanego tematu. Poznajac tak
odlegte (czasowo i geograficznie) doktryny moralne obu autoréw i pré-
bujac znalez¢ materiat do studidéw poréwnawczych, trzeba byto zdoby¢
takze swiadomosc¢ istnienia wielorakich trudnosci, jakie towarzyszg
takiemu studium komparatystycznemu. Z drugiej zas strony waga
1 wrecz koniecznosc¢ takiego wtasnie podejscia w uwarunkowaniach
wspotczesnych byty dla mnie motywacjg do podjecia tego wysitku.
Jak bede starat sie wykazac¢ w czesci pierwszej mojej pracy, wysitek
ten ma sens, poniewaz odkry¢ mozna wielkie nieraz podobienstwa
w doktrynie moralnej obu autorow. Tak jest, jesli chodzi o odkrywanie
w naturze ludzkiej zdolnosci do moralnego dobra. Obie tradycje wypra-
cowaty rowniez pewien wzorzec moralnego dziatania — wzorzec 0so-
bowy, ktory byt dostepny nie tylko dla arystokratycznych elit, ale stat
sie powszechng propozycja moralnego wzrostu pomimo znacznych
trudnosci w osigganiu moralnego ideatu wzmiankowanych przez obu
autorow. Wreszcie zarowno Konfucjusz, jak i Tomasz z Akwinu odkry-
wali koniecznos¢ wybudowania pewnych sprawnosci dobrych, ktore
umozliwiajg realizacje tego wzorca, co w zachodniej tradycji nazy-
wamy cnotg moralng. Ma ona, dostrzezony przez obu Mistrzow, cha-
rakter relacyjny — spoteczny, co oznacza, wedtug Akwinaty i Konfucju-
sza, ze jest wypracowywana we wspolnotach najbardziej naturalnych,
a wiec ma charakter rodzinny.
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I.1.

Wybdr przedmiotu

do studium poréwnawczego —
doktryna Mistrza Kong 1 Akwinaty
o cnotach spotecznych

Inspiracjg do podjecia studiéw porownawczych nad moralng myslg
Konfucjusza i Tomasza z Akwinu byt dla mnie dokument Miedzynaro-
dowej Komisji Teologicznej zatytutowany: In Search of a Universal Ethic:
A New Look at the Natural Law'*. Papieska Komisja wielokrotnie powo-
tuje sie w nim na mysl Tomasza z Akwinu, a kilkakrotnie odwotuje sie do
nauczania Konfucjusza. Teolodzy Papieskiej Komisji wskazywali w swym
przedtozeniu na wspolne naturalne zrodta moralnosci ludzkiej dla wielu
kregow cywilizacyjnych i kulturowych. A skoro wtasnie w tym dokumen-
cie pojawiaja sie Konfucjusz i Akwinata, postanowitem poréownac ich mysl
moralng odnoszacy sie do cnot spotecznych.

W watykanskim przedtozeniu prezentowane jest, jak sam jego tytut
wskazuje, nowe spojrzenie na prawo naturalne, inne od dotychczaso-
wego, co moim zdaniem umozliwia studium poréwnawcze nad autorami
pochodzacymi z roznych epok czy stron Swiata. Wczesniej w badaniach
teologicznych, ale i w filozofii czy w prawie (np. doktryna prawna Gro-
cjusza), formutowano te prawde w sposéb dedukcyjny, wywodzac prawo
natury z rozumnego Bozego planu stwarzania wszechswiata lub z samej
jego struktury!3. W ten sposéb dochodzono do prawdy, ze i cztowiek ma
cos$ istotowego w sobie, cos, co jest jego naturg, lub — jak bySmy mogli

14 Miedzynarodowa Komisja Teologiczna, In Search of a Universal Ethic: A New Look at
the Natural Law, https://www.vatican.va/roman_curia/congregations/cfaith/cti_documents/
rc_con_cfaith_doc_20090520_legge-naturale_en.html [dostep: 13.09.2018].

15 Tak Akwinata wskazuje np. na naturalng konieczno$¢ cnoty postuszenstwa - S. Th., II-11,
qg. 104, a. 1: ,Oportuit autem in rebus naturalibus ut superiora moverent inferiora ad suas
actiones, per excellentiam naturalis virtutis collatae divinitus. Unde etiam oportet in rebus
humanis quod superiores moveant inferiores per suam voluntatem, ex vi auctoritatis divinitus
ordinatae. Movere autem per rationem et voluntatem est praecipere. Et ideo, sicut ex ipso
ordine naturali divinitus instituto inferiora in rebus naturalibus necesse habent subdi motioni
superiorum, ita etiam in rebus humanis, ex ordine iuris naturalis et divini, tenentur inferiores
suis superioribus obedire”.
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powiedzie¢ to w odniesieniu do moralnosci - czyni to, co lezy w jego
naturze. Tymczasem watykanski dokument proponuje nam inng droge
dochodzenia do prawdy o wspdlnej wszystkim ludziom naturze moral-
nosci. Jest to, mozna powiedzie¢, droga indukcyjna, poprzez analize
poszczegolnych zachowan ludzkich i refleksji nad ludzkg moralnoscia
w roznych zakagtkach swiata i na przestrzeni dziejow, w wyniku ktorej
doj$¢ mozemy do bardzo podobnych nieraz wnioskéw. Okazato sie, co
zresztag wykazujg watykanisci, ze praktykowanie ludzkiej moralnosci
i badania nad nig skutkowaty odkrywaniem podobnych mechanizmow
dziatajgcych w etycznej sferze ludzkiego funkcjonowania. Sitg rzeczy pro-
wadzito to do porownywania réznorakich fenomendéw moralnych i jako
jedng z metod postepowania wybierano studium komparatystyczne.

W ten sposdb mozna odkry¢, ze tym pierwszym zrodtem moralnosci
ludzkiej jest przede wszystkim sama natura ludzka. To ona domaga sie
z czasem sformutowania pewnych wskazowek odnoszgcych sie do zycia
moralnego, ktére pdzniej zaczety by¢ formutowane w okreslone systemy
moralneietyczne. Nic wiec dziwnego, ze nieraz w bardzo nawet odlegtych
terytorialnie i czasowo kregach kulturowych mozna odnalez¢ pewne
pierwiastki wspodlne. Ich poszukiwanie i analiza bedg celem niniejszego
przedtozenia i badan dotyczacych dwoch bardzo réznych epok i dwoch
odlegtych geograficznie zakatkow Swiata.

Gtéwnymi bohaterami tego studium komparatystycznego beda dwaj
autorzy uchodzacy za myslicieli klasycznych w swoich kregach kultu-
rowych. Obaj stworzyli pewng catosciowg wizje zycia moralnego, ktéra
oddziatywata przez wieki na, odpowiednio, europejski i azjatycki sposob
myslenia o zyciu moralnym cztowieka.

Jednym z nich jest Konfucjusz, zyjacy w VI wieku przed Chrystu-
sem, ktdry dokonat proby pewnej systematyzacji nauczania moral-
nego w dobie kryzysu targajgcego owczesnym panstwem chinskim.
Oproécz nauczania wtasnego zebrat on m.in. i skomentowat w swych
Dialogach pie¢ klasycznych dziet okreslanych w tradycji chinskiej
takze jako Mao shi — £3%16: Ksiega Od (Shijing — 4% lub po prostu

16 por. A.C. Muller, Comment, w: The Analects of Confucius, http://www.acmuller.net/
con-dao/analects. html#div-18 [dostep: 12.11.2018].

17 Por. ShiJing, %4%, Ksiega Od, przet. J. Legge, w: Chinese Text Project, https://ctext.org/
book-of-poetry [dostep: 13.09.2020]. Por. Shi Jing, 554%, w: Shisanjing Zhushu, Beijing 1980,
s. 259-630.
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Shi - #%518); Ksiega Dokumentow (Shajing lub Shang Shu — (%3)!°, Ksiega
Przemian (I Ching lub Yi Jing — 54%)20, Ksiega Rytow (f&z¢ — Liji?l) i Kro-
nika Wiosny i Jesieni (Ffk — Chunqiu??) bedaca kronikag panstwa Lu?3.
Wszystkie te dokumenty komentowane, a nawet zredagowane na nowo
przez Mistrza Kong, pdéZniej zostaty okreslone jako klasyczne (jing) przez
cesarza Wu z dynastii Han?* i wywarly niesamowity wptyw na rozwoj
mysli chinskiej, a szczegodlnie konfucjanizmu i neokonfucjanizmu.
Pierwszg, najbardziej znang i najwazniejszg z wyzej wymienionego
katalogu chinskich klasykow wspottworzonych przez Konfucjusza, jest
Ksiega Od czy inaczej Ksiega Piesni lub Ksiega Poezji — Shijing to kolek-
cja poematdéw napisanych w okresie od poczagtkow dynastii Zhou az do
Srodkowej epoki Wiosny i Jesieni, a wiec do czasow, w ktorych zyt Kon-
fucjusz. On sam nadawat jej specjalne znaczenie sposrod innych dziet
klasyki chinskiej dla sity jej moralnego nauczania i wezwania do pracy
intelektualnej?s. Pokazuje to m.in. na poczatku Analektow, kiedy Mistrz
Kong pochwala doktadnag znajomosc tej ksiegi: , FEHH - &M - 1M
FEES - ol o TH o A - REEMLE - BFEEL - TEH - &% - A1)
Wit ~ MBIy ~ B 2558 7H - Bl - B EEFEE - SedEmask
# - "[,2i Gong said: »What do you pronounce concerning the poor man
who yet does not flatter, and the rich man who is not proud?«. The Master
replied: »They will do; but they are not equal to him, who, though poor, is
yet cheerful, and to him, who, though rich, loves the rules of propriety«.
Zi Gong replied: »It is said in the Book of Poetry, ‘As you cut and then

18 Ten znak oznacza po prostu poezje, poemat, wiersz, ode — shi — £ — poetry; poem, verse,
ode — Chinese Text Project, https://ctext.org/dictionary.pl?if=en&char=%E8%A9%A9 [dostep:
13.09.2020]. Por. np. Analekta, lib. I, cap. 16; Analekta, lib. III, cap. 8.

19 Shang Shu, 2, przet. J. Legge, w: Chinese Text Project, https://ctext.org/shang-shu
[dostep: 18.11.2020].

20 Por. Yi Jing, 5#%%, przet. J. Legge, w: Chinese Text Project, https://ctext.org/book-of-
changes [dostep: 18.11.2020].

21 Por.: Liji, 142, przet. J. Legge, w: Chinese Text Project, https://ctext.org/liji [dostep:
18.11.2020]; Liji Jijie, vol. 1-3, Beijing 1989.

22 W chinskim tradycyjnym nazywana 4% — linjing — por. Chunqia Fanlu Yizheng, Beijing
1992; Chuingit Zaozhuan Zhu, col. 1-4, Beijing 1981; Chungqit Fanlu, EfkE#, w: Chinese Text
Project, https://ctext.org/chun-giu-fan-lu [dostep: 18.11.2020].

25 The Longman Anthology of World Literature, D. Damrosch i D. L. Pike (red.), vol. A:
The Ancient World, P. DuBois, S. Pollock, D.L. Pike, D. Damrosch i P. Yu (red.), New York 2009,
s.1047.

24 Por. E. Wilkinson, Chinese history: a manual, Harvard 2000, s. 475-477.
25 A.C. Muller, dz. cyt. Por. np. Analekta, lib. I, cap. 16; Analekta, lib. I, cap. 8.
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file, as you carve and then polish’ — The meaning is the same, I appre-
hend, as that which you have just expressed«. The Master said: »With
one like Ci, I can begin to talk about the odes. I told him one point, and
he knew its proper sequence«”]26,

Przyjmuje sie, ze Mistrz Kong wybrat 305 fragmentdw sposrdd wiecej
niz 3000 i utozyt je w ksiege majaca byc¢ podrecznikiem do nauki. Chin-
ska nazwa pochodzi z pierwszych wersetéw otwierajacych ksiege?’.
Potwierdza to sam tekst Analektow, gdzie w ksiedze drugiej chinski
Mistrz zaznacza: , +H - 55 =H - —=i> ~ H - B, " [,The Master
said: »The 300 verses of the Book of Odes can be summed up in a single
phrase: ‘Don't think in an evil way'«"]28,

Nastepny z pieciu chinskich klasykéw komentowany, a nawet wspot-
tworzony, przez Konfucjusza to Ksiega dokumentow (Shtjing, wczesdniej
znana jako Shu King, réwniez znana jako Shangshu — Czcigodne doku-
menty. Jest zbior historycznych dokumentow chinskich z VI wieku p.n.e,,
ktérego utozenie przypisywane jest wtasnie Konfucjuszowi (pierwszy
raz w czasach dynastii Han29). Jest to blisko 30 utwordw, zawierajacych
krotkie przemodwienia i umoralniajgce wskazania, przypisywane madrym
1 cnotliwym wtadcom starozytnosci z czasow od XXII do VII wieku p.n.e.
Stanowig one najwczesniejsze pisane Zrodto chinskiej historii.

Czas powstania ksiegi nie zostat dotychczas doktadnie ustalony,
najwczesniejsze powotanie sie na nig w innych tekstach pochodzi
z 717 roku p.n.e. Niektorzy chinscy uczeni przypisujg jg Konfucjuszowi,
w rzeczywistosci jednak jedynie jg przeredagowat, dokonat wyboru
dokumentoéw sposréd wiekszej ich liczby, jakg mogt w swoich czasach
znalez¢ w ksigzecych archiwach. Przy okazji prawdopodobnie usunat
z niej elementy mitologiczne i legendarne, co zdaniem dzisiejszych
badaczy zmniejszyto bogactwo i paradoksalnie rowniez wiarygodnosc
dzieta. Ale tym samym przyczynit sie do wielkiej popularyzacji tej ksiegi

26 Analekta, lib. I, cap. 16 [przet. J. Leggel.
27 A.C. Muller, dz. cyt.
28 Analekta, lib. II, cap. 2. [przet. A.C. Muller]. Przet. J. Legge: ,The Master said: »In the Book

of Poetry are three hundred pieces, but the design of them all may be embraced in one sen-
tence - Having no depraved thoughts«”.

29 Por. M. Nylan, The Five ,Confucian” Classics, Yale 2001, s. 127-128.
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w swoich czasach i wérdéd swych nastepcéw?30. Zresztg sam bez zazna-
czenia tego szesciokrotnie cytuje ja w swych Analektach3?.

Nie jest to w Scistym tego stowa znaczeniu kronika historyczna. Jest
to zbidr historycznych dokumentéw wzajemnie ze sobg niepowigza-
nych i réznigcych sie charakterem i formg. Poezja i przemowy pochodzg
z wczesnych rzadow dynastii Zhou (XI wiek p.n.e.). Shujing zawiera m.in.
listy wtadcodw 1 opisy roznych wydarzen pogrupowane w cztery czesci
opisujace cztery mityczne dynastie: Yu, Xia, Shang i Zhou, przy czym
zapisy odnoszgce sie do ostatniej dynastii zajmujg potowe tekstu.

Dokumenty w wiekszosci wypadkdéw nie mogty powsta¢ w czasach,
ktérych tres¢ ich dotyczy. Sadzac ze stylu i bogactwa stownikowego,
musiaty one zosta¢ napisane dopiero kilka wiekdéw po okresie, z ktorego
pochodzg najwczesniejsze znane dzisiaj napisy na kosciach wrézebnych.

Pod koniec III wieku p.n.e. na rozkaz Qin Shi Huangdi wszyst-
kie egzemplarze ksiegi zostaly zniszczone. Ksiega zostata czesciowo
odtworzona za czasOw panowania cesarza Wendi (179-157 p.n.e.) przez
uczonego Fu Shenga, ktory w ruinach swojego domu odnalazt 29 roz-
dziatow dzieta (pian - #). Odtworzong wersje Fu Shenga nazwano
Nowym tekstem (&3 - jin wén, literalnie ,nowym pismem’, gdyz
zostata napisana specyficzng kaligrafig zwang kaligrafig kancelaryjng -
lishu — 3£2)32.

W II wieku p.n.e. (doktadnie w 189 roku p.n.e.) Kong Anguo, jeden
z potomkoéw samego Konfucjusza, na murze jego domu w Qufu odnalazt
zapisany tekst ksiegi poszerzony o 16 rozdziatéw?33. Tekst z muru nazwano
Starym tekstem (#53Z — g wén dostownie ,stare pismo’, gdyz zapisane
pismem pieczeciowym — £ — zhuanshu3?). Istnienie dwdch réznigcych
sie od siebie wersji tekstu sprawito, ze przez wieki uczeni chinscy, a potem
europejscy, kwestionowali ich autentyczno$é¢3s. Dopiero w potowie

30 por. M. Nylan, dz. cyt, s. 127.
31 Por. M.E. Lewis, Writing and authority in early China, New York 1999, s. 105-108.

32 Por. M. Nylan, dz. cyt.; E.L. Shaughnessy, Shang shu [, w: Early Chinese Texts: A Bib-
liographical Guide. Loewe M. (red.), Berkeley 1993, s. 381

33 Por. E.L. Shaughnessy, dz. cyt.
34 Por. E.L. Shaughnessy, dz. cyt.

35 S. Allan, On Shu & (Documents) and the origin of the Shang shu 2 (Ancient Documents)
in light of recently discovered bamboo slip manuscripts, ,Bulletin of the School of Oriental and
African Studies” 2012, nr 75, s. 550.
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XX wieku po odkryciu kosci wrézebnych z Anyang i zwojow bambuso-
wych w grobach w prowincji Hubei potwierdzono jej autentycznosc.

Z kolei wspotautorstwo Ksiegi Przemian, wspotdzielone z Fu Xi, krolem
Wen z dynastii Zhou, i ksieciem Zhou, przypisywat Konfucjuszowi jeden
z uczniow szkoty konfucjaniskiej Ma Rong w II wieku n.e.36.

Wreszcie ostatni z konfucjanskich klasykow — Kronika Wiosny i Jesieni
(FHFFk - Chungin), ktéra jest kronikg panstwa Lu®’ z lat 722-481 p.n.e.
i jest niezwykle zwiezta — liczy jedynie 16 tysiecy znakéw. Dawniej, az
do XX wieku, autorstwo przypisywano samemu Konfucjuszowi, obecnie
sie to kwestionuje38, wskazujac na autorstwo wczesniejszych kronikarzy,
choc¢ sam Mistrz Kong miat dokonac¢ kompilacji dzieta. Tak twierdzit uczen
Konfucjusza Mencjusz. W czasach Konfucjusza termin ,wiosny i jesienie”
stosowano na oznaczenia catego roku, a zdaniem niektdrych interpreta-
torow w tej ksiedze Mistrz Kong wyktadat ,wznioste zasady w subtelnych
stowach” (wéiyan dayi — (= K%)%°.

W moim studium odwotywat sie bede jednak do gtdwnego dzieta kon-
fucjanskiego, jakim jest zapis jego dialogdéw, gtdwnie z uczniami. Kata-
rzyna Pejda tytutuje ten zbidr powiedzen jako Analekta, chociaz starsze
polskie ttumaczenie uzywa tytutu Dialogi. Poniewaz tytut Analekta zbli-
zony jest bardziej do poprawnego ttumaczenia chinskiego tytutu® i do
roznych przektadow angielskich, dlatego bede go uzywat w niniejszym
opracowaniu. Samo dzieto przypisuje sie Konfucjuszowi i w jezyku chin-
skim nosi tytut: Lun yu - ifHzE*. Tytuty poszczegdlnych ksiag rozpoczy-
naja sie od pierwszych stow danego dialogu Konfucjusza stanowigcych
poszczegodlne rozdziaty danej ksiegi — np. ksiega pierwsza w numerycznej
kolejnosci nosi tytut £jf; — Xue Er od pierwszych stow rozmowy Konfu-
cjusza w pierwszym dialogu: ,FH = BMlFE 2 ~ AIREF - HRHEETTK -
FIREET: - AFRIMRME - FIETF - "2

36 B. Nielsen, A Companion to Yi Jing Numerology and Cosmology: Chinese Studies of

Images and Numbers from Han (202 BCE-220 CE) to Song (960-1279 CE), London 2003,
s. 249.

37 The Longman..., dz. cyt.

38 A. Cheng, Ch'un ch'iu &fk, Kung yang /A%, Ku liang 2% and Tso chuan /={#, w: Early
Chinese Texts: A Bibliographical Guide. M. Loewe, (red.), Berkeley 1993, s. 67.

39 Por. E. Wilkinson. Chinese History: A New Manual, Harvard 2012, s. 612.

40 K. Pejda, Konfucjuszowskie doswiadczenie sacrum — analiza wybranych poje¢ w tekscie
,Analektow”, ,Roczniki Humanistyczne” 2015, nr 63, s. 115.

41 Por. Lun yu - i#zg, w: Chinese Text Project, https://ctext.org/analects [dostep: 12.03.2017].
42 Analekta, lib. I, cap. 1.
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Rzecz jasna, ta systematyzacja rézni sie od tych dokonywanych na
Zachodzie. Niemniej autorytet autora wywart potezny i trwajgcy do dzi-
siaj wptyw na mys$l chinska i generalnie wschodnig (wszak mamy takze
np. japonski czy koreanski konfucjanizm). Trudnos¢ w interpretacji etyki
Konfucjusza sprawia m.in. to, ze nie spisat on swych nauk. Jego dialogi
zostaty pdzniej spisane przez ucznidow, a sposob nauczania przypo-
mina nam oddziatywanie wychowawcze greckiego medrca — Sokratesa.
Z tym ze dialogi te sg duzo krotsze i bardziej rozproszone tematycznie
niz w przypadku tworcy pochodzgcego z antycznej Grecji. Choc z dru-
giej strony koncentruje sie zdecydowanie na tematach etycznych, pod-
czas gdy mysliciel grecki w swych rozmowach poruszat kwestie etyczne
razem z tematyka metafizyczng czy np. religijng. Pierwszej kompilacji
konfucjanskich Dialogow dokonywali bezposredni uczniowie, zbie-
rajagc mysli Mistrza Konga w pewne grupy tematyczne i dodajgc swoje
komentarze. Catos¢ nam przekazana sprawia, ze nie mozemy od mysli
konfucjanskiej domagac sie takiej samej spdjnosci czy koherenciji jak
od mysli zachodniej. Zauwazat to m.in. A. MacIntyre, zresztg za innymi
autorami, widzgc w tym potezng trudnosc potencjalnych studiow kom-
paratystycznych nad Konfucjuszem, zdajgc sobie sprawe, ze konfucjan-
ska wizja moralna w niewielkim stopniu zalezy od tego, co uznalibysmy
za twierdzenia teoretyczne lub pojeciowe w zachodnim rozumieniu
tych stéw. Nie przekresla to jeszcze samych mozliwosci poroéwnaw-
czych, ale je mocno utrudnia, i trzeba je przeprowadzac na takim pozio-
mie, na ktérym ostateczny cel takiego poréwnania ma na celu ustalenie
prawdziwosci lub fatszu wysuwanych twierdzen konstruowanych wokot
omawianych systemow43.

Powodem tego sg m.in. skrajnie réznigce sie wizje Swiata, ktoére powo-
dujg wybdr odmiennych metod w mysleniu filozoficznym. Jak zauwaza
A.A. Pang-White: ,Rdznice w postrzeganiu rzeczywistosci (nawet gdy rze-
czywistosc¢ jest pewnym continuum i nawet wtedy, gdy ukazuje ludzkiemu
rozumowi siebie w swej catosci) generujg takze bardzo rézne metody
filozoficzne. Tradycje zachodnie sktaniajg sie ku filozofowaniu analitycz-
nemu, podczas gdy tradycje wschodnie sktaniajg sie ku temu, co bar-
dziej syntetyczne, metaforyczne i niebezposrednie. Tradycje zachodnie

43 Por. V. Silius, Neo-Aristotelian Confucianism? Applicability of virtue ethics in early Con-
fucian studies, ,International Journal of Area Studies” 2013, nr 8, s. 73. Por. takze: D. Hall,
R.T. Ames, Thinking from the Han: Self, Truth, and Transcendence in Chinese and Western
Culture, Albany 1998, s. XII-XIIIL.
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generalnie sktaniajg sie do odkrywania »sity« rozumu, podczas gdy tra-
dycje wschodnie sktaniajg sie ku podkreslaniu »ograniczen rozumuc.
Stad, dla przyktadu, styl analitycznego dyskursu w filozofii Arystotelesa,
Kartezjusza i Kanta stat sie dominujgcym na Zachodzie, i aforyzm, para-
bola i paradoks jaki widzimy w klasykach Lao Tse, Konfucjusza czy Zen
sg stylem preferowanym na Wschodzie"#4. Zatem odmienne widzenie
rzeczywistosci jest takze owocem uzycia zupetnie réznych narzedzi opi-
sywania $wiata, w tym takze kwestii moralnych.

Jednakze pomimo pewnych trudnosci interpretacyjnych dzisiaj kon-
fucjanizm przezywa swoisty renesans — znowu wchodzac coraz bar-
dziej w sktad oficjalnej doktryny chinskiego panstwa?3. To dlatego m.in.
aktualne przywodztwo Chin odrzuca zasade wzrostu ekonomicznego za
wszelkg cene, wybierajac dgzenie do spotecznej harmonii. ,Jiang mowit
o czterokrotnym wzroscie w okresie 2002-2020, ale jego nastepcy
z czwartej generacji przywodcow postawili przed sobg inne cele, opo-
wiadajac sie za budowa »harmonijnego spoteczenstwa« (hexie shehui),
tez nawigzujac w ten sposdb do idei konfucjariskich"46. Réwniez z mysli
konfucjanskiej pochodzi dbatos¢ o merytoryczne przygotowanie klasy
rzadzacej poprzez staranne wyksztatcenie i wychowanie4’” oraz powrdt
do wartosci rodzinnych, co jest zresztg gtdownym tematem Konfucjusza
i przedmiotem moich badan.

Z drugiej strony mamy doktryne moralng Tomasza z Akwinu, euro-
pejskiego autora z XIII wieku po Chrystusie, ktéra stanowi jedng z naj-
doskonalszych syntez klasycznej zachodniej mysli o moralnosci. Autor
Sredniowieczny wyktada nam bowiem petng doktryne o ludzkiej moral-
nosci, omawiajgcg nie tylko nadprzyrodzone jej podstawy, pochodzgce
bezposrednio od Boga poprzez taske otrzymywang przez ludzi w Jezu-
sie Chrystusie przez dziatanie Ducha Swietego, ale ukazuje tez naturalny
wymiar ludzkiego dziatania etycznego. Nie lekcewazy go bynajmniej, lecz
przeciwnie — docenia (co nie oznacza, ze przecenia) zgodnie z gtoszona

44 AA. Pang-White, Analogy and Comparative Philosophy: A Hermeneutic Retrieval of
Confucius and Aquinas, ,The SACP Forum. Asian and Comparative Philosophy” 2006, nr 23,
s. 132-133.

45 Ch. Buckley, Leader Taps Into Chinese Classics in Seeking to Cement Power, ,New York
Times" 12 pazdziernika 2014, Section A, s. 15.

46 B. Goralczyk, Geostrategia Xi Jinpinga — Od skromnosci do globalnej asertywnosci,
,Gdanskie Studia Azji Wschodniej” 2017, nr 11, s. 42.

47 Por. B. Géralczyk, dz. cyt, s. 38.
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przez siebie zasada, ze ,gratia non tollit sino perficit naturam”. To, co natu-
ralne, jest odczytywane przez Mistrza z Akwinu jako podstawa do dziata-
nia Bozej taski. W mojej pracy skupie sie na omowieniu wtasnie tej czesci
Tomaszowego nauczania, gdyz tam wtasnie omawia cnoty spoteczne jako
potencjalne sktadniki cnoty sprawiedliwosci.

Oczywiscie pamieta¢ wtasnie w tym miejscu trzeba, ze Akwinata jest
wielkim admiratorem, kontynuatorem, komentatorem i tym, ktéry usy-
stematyzowat mysl Arystotelesa. Wedtug wielu autorow najwiekszym,
i jego mysl nie tylko jest komentarzem przemyslen Stagiryty odnoszga-
cych sie do ludzkiej moralnosci, ale takze jej niejednokrotnym przekra-
czaniem, i to w temacie, ktory bedzie podlegat mojej analizie. To wazna
uwaga, gdyz arystotelizm Tomasza mogtby stanowic jeden z zarzutow
podnoszonych wobec prawomocnosci w badaniach komparatystycz-
nych pomiedzy myslg zachodnig a chinskg. Mianowicie podnoszona
choc¢by przez A. MacIntyre'a nieprzystawalnos¢ mysli greckiej do mysli
wschodniej. Niektorzy odrzucajg sensownosc¢ takich studidow z racji
odlegtosci, nie tylko czasowej, dzielgcej Tomasza z Akwinu i Konfucju-
sza*®. Podstawg do tego miatby by¢ tez fakt, ze mysl chinskiego Medrca
stoi w sprzecznosci z tradycjg zachodnig, a szczegodlnie z pracami Ary-
stotelesa, ktory jest jednym z najpowazniejszych zrédet myslenia moral-
nego u Tomasza z Akwinu*®. Niektérzy w tym miejscu prébujg umoz-
liwi¢ takg synteze, negujac wage dziet Stagiryty dla doktryny moralnej
Akwinaty30, ale na dtuzsza mete jest to trudne do utrzymania, biorac
pod uwage wielki wptyw mysli Arystotelesa zwtaszcza na mysl moralng
Tomasza z Akwinu. Ale rozwigzanie tej aporii tkwi w tym, ze Akwinata,
twdrczo podchodzgc do mysli arystotelesowskiej, przekracza jg wtasnie
w tych punktach, w ktorych mozliwe staje sie spotkanie z myslg Kon-
fucjusza. Tym miejscem spotkania jest wymiar spoteczny (nie myli¢
z politycznym) doktryny moralnej Akwinaty, nieakcentowany tak przez
autora Etyki nikomachejskiej (dla ktérego sprawnosé moralna ma przede
wszystkim wymiar polityczny)3.

48 Qi Zhao, Relation-Centred Ethics in Confucius and Aquinas, ,An International Journal of
the Philosophical tradition of the East” 2013, nr 23, s. 291-304.

49 Qi Zhao, dz. cyt.

50 E. Stump, The Non-Aristotelian Character of Aquinas’s Ethics. Aquinas on the Passions,
,Faith and Philosophy” 2011, nr 29, s. 29-43.

51 Wida¢ to choc¢by w przypadku cnoty hojnosci, ktérej wymiaru rodzinnego Arystoteles
wydaje sie nie dostrzegad, a zostaje on podkreslony przez Tomasza z Akwinu — por. Rozdziat I1.9.
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W mojej ocenie, ale i pojawiajgcej sie nowej grupy komentatorow dziet
Mistrza Kong i Tomasza, to wtasnie mysl Akwinaty jako swego rodzaju
najpeiniejszy wyraz etyki klasycznej mozna zastosowac¢ do studiow
porownawczych nad mysla Konfucjusza. O wiele bardziej niz np. wspoét-
czesng filozofie moralng, ktéra neguje wprost wiele podstawowych war-
tosci uznawanych zarowno w klasyce chinskiej, jak i zachodniej. Tak jest
np. z podstawowg dla mysli chinskiej (ale takze, jak sie bedziemy mogli
przekonag, dla Akwinaty) rolg czci synowskiej jako budujacej silne wiezy
spoteczne. To odrzucato m.in. B. Russella od myslenia konfucjanskiego.
Jak pisat w swym, co charakterystyczne, powstatym juz w 1922 roku
dziele Problem of China: ,Czes¢ synowska 1 generalnie sita rodziny sg
najpewniej najstabszym punktem etyki konfucjanskiej, jedynym punk-
tem, w ktorym system ten odchodzi powaznie od zdrowego rozsadku"32.
W przypadku autorow klasycznych zachodnich, a szczegdlnie u Toma-
sza z Akwinu, sita wiezi rodzinnych i czes¢ synowska nie tylko ze nie
majg nic sprzecznego ze zdrowym rozsgdkiem, ale wrecz sg przezen
nakazane. Rodzina bowiem okazuje sie najpewniejszym 1 wrecz nieza-
stepowalnym czy przynajmniej trudnym do zastgpienia fundamentem
do budowania wiekszych spotecznosci, co zresztg bede starat sie ukazac
W niniejszym opracowaniu.

52 B. Russell, The Problem of China, London 1922, s. 40.
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I1.2.

Aktualny stan badan
komparatystycznych
nad Konfucjuszem

i Tomaszem z ARkwinu

Studia komparatystyczne w teologii, przynajmniej w wymiarze mie-
dzyreligijnym czy miedzykulturowym, sg zjawiskiem stosunkowo nowym,
niejako wymuszonym przez przemiany zachodzace we wspoétczesnym
Swiecie, przez proces globalizacji itp. Impuls do badan w tym zakresie
dat z pewnoscig watykanski dokument Miedzynarodowej Komisji Teo-
logicznej, bedacy, jak juz wspomniatem, inspiracjg do moich badan.
Innym projektem wprowadzajagcym spore ozywienie w studiach kom-
paratystycznych prowadzonych na Starym Kontynencie byt projekt
finansowany przez Unie Europejska: Comparative Theology (Translat-
ing god(s): Comparative Theology in Europe) i trwajacy do 2014 roku.
Z kolei w 2010 roku powstat miedzynarodowy zespot 14 naukowcow
pracujgcych nad zagadnieniami z teologii komparatywnej i miedzyre-
ligijnej, ktorego owocem byty monografie, liczne artykuty i prace dok-
torskie dotyczace zagadnien takich jak: analizy pordwnawcze chrzesci-
janstwa i islamu, eklezjologii i teologii ekumenicznej. Odbyty sie takze
kongresy i seminaria poswiecone teologii komparatywnej w Europie,
teologii miedzykulturowej i studiom miedzyreligijnym, by wspomniec¢
chocby pierwszy — From World Mission to Interreligious Witness. Inng,
juz sformalizowang inicjatywa byto powstanie specjalnej katedry do tych
badan na Uniwersytecie w Munster w Niemczech. To wszystko z wielkim
pozytkiem nie tylko dla badan teologicznych, ale takze majgce bardzo
wazny wymiar spoteczny i polityczny, bo dotyczacy dialogu pomiedzy
religiami i ich koegzystencji w sferze publiczne].

Ale filozofii czy wrecz teologii porownawczej mozna sie doszukiwac
znacznie wczesniej. Jak pisze A.A. Pang-White: ,Chociaz niektorzy uczeni
datuja poczatek filozofii poréwnawczej na XVII wiek, poczynajac od Leib-
niza, to historycznie wczesna wymiana idei i towarzyszace jej zderzenia
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kultur miaty miejsce na dtugo przed XVII wiekiem. Juz w V wieku przed
Chrystusem starozytny grecki historyk Herodot (485-430 przed Chr.) dat
nam zywy opis bardzo réznych sposobow, w jaki starozytni Grecy i Hin-
dusi traktowali ciata swoich zmartych rodzicéw. PdzZniej, starajac sie
zgtebi¢ implikacje biblijnej nauki i jej zastosowania w ziemskim miescie,
a takze probujac zachowac chrzescijanska tozsamos¢ w poganskim swie-
cie rzymskim, Augustyn (354-430 po Chr.) napisat swoje »Civitas Dei,
w ktorym skontrastowat miasto cztowieka z »miastem Bogax« (...) w okresie
od X do XIII wieku widzimy, jak mysliciele islamscy, zydowscy i chrzes-
cijanscy, tacy jak Awicenna, Awerroes, Majmonides i Akwinata, subtel-
nie wykorzystali teorie greckich filozoféw, aby lepiej wyjasni¢ ujawniong
tres¢, ich poszczegodlne religie i jak system myslowy Akwinaty skorzy-
stat z jego wiedzy o innych myslicielach z roznych cywilizacji"33. Z kolei
w Chinach poczatki podejscia komparatystycznego do filozofii datowane
sg na dziatalnosc¢ daoistow i konfucjanistow w trakcie trwania rzagdow
dynastii Song34.

Trzeba jednak zaznaczy¢ metodologiczne i teleologiczne inne zato-
zenia wspotczesnej komparatystyki. O ile dawniej przewazata analiza
tekstow pochodzacych z innych kregéw kulturowych, ktérej punktem
wyjscia byta nie tyle proba zrozumienia innego systemu myslenia jako
takiego, ile szukanie drog implementacji wtasnego myslenia w inng kul-
ture, a celem tego byta zaktadana z goéry konwersja innych do naszego
systemu myslenia, o tyle wspotczesnie mowi sie raczej o analizie innych
systemow mysli w ich wiasnym kontekscie, a celem jest wzajemne spot-
kanie, zrozumienie i ubogacanie sie. Dlatego mozna pisa¢, iz ta gatgz
filozofii czy teologii znajduje sie dopiero w powijakach w poréwnaniu
z innymi dziatami nauk filozoficznych czy teologicznych. I wydaje sie,
ze niepredko osiggnie swoj wiek dojrzaty. Na przyktad J.J. Holder wyraza
podobne obawy co do samej filozofii porownawczej, cytujac stwierdze-
nie J. Marksa i R.T. Amesa z monografii z 1995 roku: ,W ramach zachod-
niej tradycji filozoficznej, filozofia poréwnawcza jest stosunkowo nowym
i wcigz marginalnym ruchem. (..) pomimo obietnicy wzajemnego
wzbogacania sie zachodnich i niezachodnich tradycji filozoficznych”,

55 AA. Pang-White, dz. cyt, s. 129.

54 P.Ni, Traversing the Territory of Comparative Philosophy, ,SACP Forum” 2006, nr 46, s. 1,
http://forum.sacpweb.org/issues/2006/1/ [dostep: 2.12.2019].
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i sam Holder dodaje pesymistycznie, ze filozofia pordownawcza wydaje
sie na zawsze utknac¢ w powijakach33.

Pojawiaty sie zatem juz w historii proby porownywania obu syste-
mow filozoficznych i moralnych. Jedng z pierwszych podjeli ojcowie
jezuici podczas swej pierwszej misji w Chinach w XVII wieku. W prze-
ktadzie czesci Sumy teologicznej na chinski pojawita sie np. proba
porownywania filozofii Arystotelesa do konfucjanskich Dialogow,
przedstawiania mysli Stagiryty w przyblizonych kategoriach myslenia
chinskiego. Delikatng probe uktonu wobec chinskiej tradycji mozemy
odnalez¢ w hotdzie, jaki Buglio oddawat filozofii wschodniej poprzez
takie, a nie inne przettumaczenie Arystotelesowskiej Etyki jako Yali-
kejixue (co znaczy w doktadnym przetozeniu Doktryna przekraczania
siebie wedtug Arystotelesa), co stanowito jasne odniesienie do Analek-
téw KonfucjuszaZé.

W ten sposéb mozna spojrzec¢ na studia pordwnawcze odnoszace sie
konkretnie do mysli Tomasza z Akwinu jednak troche w innym aspekcie,
porownujac jego nauczanie do doktryny innych myslicieli chrzescijan-
skich. Takie prace powstawaty juz wczesniej, by wspomniec¢ np. artykuty:
E. Reinhardt — Estudio comparativo de las estructuras de las primeras
Summae teolégicas: de Hugo a Aquino3’, M. Lazaro — Dios permite el mal
para el bien. Dos aproximaciones diferentes desde la metafisica del ser del
bien en Santo Tomads y San Buenaventuras8, R. Ramis Barceld, El pensa-
miento juridico de Santo Tomds y de Ramon Llull en el contexto politico
e institucional del siglo XIII*°, S. Contrerasa — La ,ratio legis” en la teologia

55 J.J. Holder, The Purpose and Perils of Comparative Philosophy, ,SACP Forum” 2006,
nr 46, s. 4, http://forum.sacpweb.org/issues/2006/1/ [dostep: 2.12.2019].

56 M. Lackner, Some Preliminary Remarks on the First Chinese Translation of Thomas
Aquinas’ ,Summa theologica”, ,Geschichte der Germanistik. Historische Zeitschrift fur die
Philologien” 2018, nr 53/54, s. 31.

57 E.Reinhardt, Estudio comparativo de las estructuras de las primeras Summae teoldgicas:
de Hugo a Aquino, w: Cristo y el Dios de los cristianos. Hacia una comprension actual de la
teologia: XVIII Simposio Internacional de Teologia de la Universidad de Navarra, J. Morales
(red.), Pamplona 1998, s. 145-154.

58 M. Lazaro, Dios permite el mal para el bien. Dos aproximaciones diferentes desde la

metafisica del ser del bien en Santo Tomadas y San Buenaventura, ,Revista Espafiola de Filosofia
Medieval” 2014, nr 21, s. 95-103.

59 R. Ramis Barceld, El pensamiento juridico de Santo Tomas y de Ramon Llull en el con-
texto politico e institucional del siglo XIII, ,Angelicum” 2013, nr 90, s. 189-216.
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de Suarez y Santo Tomas. Una propuesta de comparacion® czy B. Oliva-
resa Bogeskova — Primacia de la contemplacion y santificacion del tra-
bajo en Santo Tomas de Aquino. Un estudio comparativo con la doctrina
de San Josemaria®!.

Innym wymiarem studiow komparatystycznych nad myslag Akwinaty
byty badania porownawcze nad relacjami pomiedzy jego myslg a doktry-
nami przedchrzescijanskimi (ze szczegdlnym uwzglednieniem naucza-
nia Arystotelesa, co oczywiste w przypadku Tomasza z Akwinu) czy
doktrynami filozoficznymi pézniejszymi (np. I. Kanta), a nawet niejako
postchrzescijaniskimi (chodzitoby tu o wspdtczesng filozofie 1 nauke).
Tu mozna wymieni¢ choc¢by prace J. Almeydy Sarmiento — Aristoteles
y Tomds de Aquino: un analisis en torno a la ,polis” y la ,res publica™?,
L. Vicente-Burgoa - Limites del conocimiento metafisico, segun Kant
y Tomds de Aquino®3, M. Elton i M. Mauri — La ,heteronomia” de la volun-
tad kantiana. Una comparacion con Tomads de Aquino®* czy J.J. Sangui-
neti — ;Se puede comparar la filosofia de Tomas de Aquino con la ciencia
moderna?%s,

Z kolei mysl konfucjaniska, szczegodlnie w jej wymiarze etycznym,
porownywano z mysla zachodnig — np. z filozofig Arystotelesa — Yu Jiyuan,
The Ethics of Confucius and Aristotle: Mirrors of Virtue (2007)%6; J. Wan,

60 S. Contreras, La ,ratio legis” en la teologia de Suarez y Santo Tomds. Una propuesta de
comparacion, ,Teologia y vida" 2012, nr 53, s. 503-519.

61 B. Olivares Bogeskov, Primacia de la contemplacion y santificacion del trabajo en Santo
Tomads de Aquino. Un estudio comparativo con la doctrina de San Josemaria, Simposio Inter-
nacional Fe Cristiana y Cultura Contemporanea, Pamplona 2006, s. 151-161.

62 J. Almeyda-Sarmiento, Aristételes y Tomds de Aquino: un analisis en torno a la ,polis”
y la ,res publica”, ,Revista Filosofia UIS", 2020, nr 19, https://doi.org/10.18273/revfil.v19n1-
2020011 [dostep: 12.09.2020].

63 L. Vicente-Burgoa, Limites del conocimiento metafisico, segun Kant y Tomds de Aquino,
,Topicos” 2009, nr 37, http://www.scielo.org.mx/scielo.php?script=sci_arttext&pid=S0188-
66492009000200007 [dostep: 12.09.2020].

64 M. Elton, M. Mauri, La ,heteronomia” de la voluntad kantiana. Una comparacion con
Tomds de Aquino, ,Pensamiento. Revista de investigacion e informacioén filoséfica” 2013,
nr 69, s. 115-129.

65 JJ. Sanguineti, ;Se puede comparar la filosofia de Tomds de Aquino con la ciencia
moderna?, ,Studium. Filosofia y Teologia” 2020, nr 45, s. 103-126. Pierwowzodr tego artykutu
w jezyku angielskim - por. J.J. Sanguineti, Can we compare Aquinas’ philosophy with modern
science?, ,Acta Philosophica” 2019, vol. 5/1, s. 421-435. Wyzej wymieniony jest takze autorem
stadium poréwnawczego odnoszacego sie do réznego widzenia nauki jako takiej w nurcie
arystotelesowskim (a wiec w tym, ktéry przejat Tomasz z Akwinu) i we wspotczesnosci —
por. J.J. Sanguineti, Ciencia aristotélica y ciencia moderna, Buenos Aires 1991.

66 1 Yu, The Ethics of Confucius and Aristotle: Mirrors of Virtue, New York—London 2007.
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Contrasting Confucian Virtue Ethics and Maclntyre’'s Aristotelian Virtue
Theory®’; M. Sim — Remastering Morals with Aristotle and Confucius®8,
E. Slingerlanda - Virtue Ethics, the Analects, and the Problem of Com-
mensurability®?; R.T. Amesa, i H. Rosemonta — Were the Early Confucians
Virtuous?’%; A. Cua — Moral Vision and Tradition: Essays in Chinese Ethics’},
PJ. Ivanhoe: Ethics in the Confucian Tradition: The Thought of Mengzi
and Wang Yangming’? i Confucian Moral Self Cultivation’3; R. Kinga —
Rudimentary Remarks on Comparing Ancient Chinese and Greco-Roman
Ethics’4; czy B. Van Nordena — Virtue Ethics and Consequentialism in Early
Chinese Philosophy’5. Z kolei my$l daoistyczng ze stoicyzmem pordwnat
J. Yu w pracy zatytutowanej Ethical Naturalism in Daoism and Stoicism?76.

Krytycznie natomiast do mozliwosci porownawczych mysli Stagi-
ryty odnidst sie m.in. A. Maclntyre — Incommensurability, Truth, and
the Conversation Between Confucians and Aristotelians about the Vir-
tues’’” i Once More on Confucian and Aristotelian Conceptions of
the Virtues: A Response to Professor Wan’8 — oraz V. Silius - Silius V.,

67 J. Wan, Contrasting Confucian Virtue Ethics and Maclntyre's Aristotelian Virtue Theory,
przet. E. Slingerland, w: Chinese Philosophy in an Era of Globalization, R.R. Wang (red.), Albany
2004, s. 123-149.

68 M. Sim, Remastering Morals with Aristotle and Confucius, Cambridge 2007.

69 E. Slingerland, Virtue Ethics, the ,Analects’, and the Problem of Commensurability,
,The Journal of Religious Ethics” 2001, nr 29, s. 97-125.

70 RT. Ames i H. Rosemont, Were the Early Confucians Virtuous?, w: Ethics in Early China:
An Anthology, Ch. Fraser, D. Robins, and T. O'Leary, (red.), Hong Kong 2011, s. 17-39.

71 AS. Cua, Moral Vision and Tradition: Essays in Chinese Ethics, Washington 1998.

72 PJ. Ivanhoe, Ethics in the Confucian Tradition: The Thought of Mengzi and Wang Yang-
ming, Indianapolis—-Cambridge 2002.

73 PJ. Ivanhoe, Confucian Moral Self Cultivation, New York 1993.

74 R. King, Rudimentary Remarks on Comparing Ancient Chinese and Greco-Roman
Ethics, w: How Should One Live? Comparing Ethics in Ancient China and Greco-Roman
Antiquity, R. King i D. Schilling (red.), Berlin-Boston 2011, s. 3-17.

75 B.W. Van Norden, Virtue Ethics and Consequentialism in Early Chinese Philosophy, Cam-
bridge 2007.

76 J.Yu, Ethical Naturalism in Daoism and Stoicism Chinese Metaphysics and Its Problems,
Ch. LiiF. Perkins (red.), Cambridge-New York 2015, s. 105-119.

77 A. MaclIntyre, Incommensurability, Truth, and the Conversation Between Confucians
and Aristotelians about the Virtues, w: Culture and Modernity: East-West Philosophic Perspec-
tives, E. Deutsch (red.), Honolulu 1991, s. 104-122.

78 A. MacIntyre, Once More on Confucian and Aristotelian Conceptions of the Virtues:
A Response to Professor Wan, w: Chinese Philosophy in an Era of Globalization, R.R. Wang
(red.), New York 2004, s. 151-162.
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Neo-Aristotelian Confucianism? Applicability of virtue ethics in early
Confucian studies’®.

Ponadto etyke chinskg z etykg Kanta poroéwnywata m.in. J. Ching -
Chinese Ethics and Kant80 czy generalnie mys$l Wschodu i Zachodu,
ktore poréwnywat T. Junyi w swej pracy zatytutowanej frpg#rE EAE > [
fEm LB (Collected Essays on Comparative Study of Chinese and West-
ern Thoughts)8l. Z kolei chinskg my$l do zachodniej metafizyki poréw-
nali W. Yu i J. Xu w pracy: Morality and Nature: The Essential Difference
between the Dao of Chinese Philosophy and the Metaphysics in Western
Philosophy®2 czy Ch. Li i F. Perkins w redagowanej przez siebie ksigzce
Chinese Metaphysics and Its Problems83.

Nie brak tez juz dzisiaj studiow zachodnich nad myslg Konfucjusza czy
neokonfucjanska. Wymienic tumozna cho¢by opracowania: S.C. Angle'a -
Sagehood: The Contemporary Significance of Neo-Confucian Philoso-
phy®4 czy prace dotyczace wptywu wspdtczesnego neokonfucjanizmu na
ekonomie — np. artykut R. Kima, R. Mondejara i Ch.W.L. Chu - Filial Piety
and Business Ethics: A Confucian Reflection, w: Handbook of Virtue Ethics
in Business and Management83 czy pozycje ksiazkowa zredagowana przez
D.A. Belli H. Chaibong: Confucianism for the Modern World8®.

Rzeczywiscie nowe sg studia poréwnawcze, jesli chodzi o mysl
Tomasza z Akwinu i mys$l chinskg generalnie czy mysl Konfucjusza kon-
kretnie. Tu wymieni¢ mozna prace nastepujgcych autorow: A.A. Pang-
-White, Analogy and Comparative Philosophy: A Hermeneutic Retrieval
of Confucius and Aquinas®” czy J. Tasivaldisa Ozolinsa - God and

79 V. Silius, dz. cyt., s. 70-89.
80 J. Ching, Chinese Ethics and Kant, ,Philosophy East and West" 1978, 28(1978), s. 161-172.

81 T Junyi, HoFGHEEEEAE > Hhlvsm V4 (Collected Essays on Comparative Study of Chinese
and Western Thoughts), Taipei 1988.

82 YuidJ. Xu, Morality and Nature: The Essential Difference between the Dao of Chinese Phi-
losophy and the Metaphysics in Western Philosophy, ,Frontier of Philosophy in China" 2009,
nr 4, s. 360-369.

83 Chinese Metaphysics and Its Problems, Ch. Lii F. Perkins (red.), Cambridge—New York 2015.

84 Por. St.C. Angle, Sagehood: The Contemporary Significance of Neo-Confucian Philoso-
phy, Oxford 2009.

85 Por. R. Kim, R. Mondejar i ChW.L. Chu, Filial Piety and Business Ethics: A Confucian
Reflection, w: Handbook of Virtue Ethics in Business and Management, L. van Liedekerke,
Ch. Luetge i A.J.G. Sison (red.), t. 1, Dodrecht 2017, s. 467-480.

86 Por. Confucianism for the Modern World, D.A. Bell, H. Chaibong (red.), Cambridge 2003.
87 A.A. Pang-White, dz. cyt, s. 129-147.
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Conceptions of Immanence and Transcedence in Aquinas and Mengzi®8
oraz K. Hudaka Klansera — Embracing Our Complexity: Thomas Aquinas
and Zhu Xi on Power and the Common Good, New York 201589 Mam
nadzieje, ze niniejsze opracowanie przyczyni sie do pogtebienia studiow
komparatystycznych dotyczgcych Mistrza Kong i Akwinaty i bedzie
swoistym zaproszeniem do dalszych badan w tym kierunku umozliwia-
jacych owocny dialog poprzez granice miejsca i czasu.

88 Por. J. Tasivaldis Ozolins, God and Conceptions of Immanence and Transcedence in
Aquinas and Mengzi, w: Religion and Culture in Dialogue. East and West Perpectives,
J. Tasivaldis Ozolins (red.), Dordrecht 2016, s. 95-110.

89 Por. K. Hudak Klanser, Embracing Our Complexity: Thomas Aquinas and Zhu Xi on
Power and the Common Good, New York 2015.



I.3.

Koniecznosé i szanse studiéw
komparatystycznych

Jak juz wspominatem we wstepie do niniejszego opracowania, studia
komparatystyczne sg pewng koniecznoscig spowodowang uwarunko-
waniami wspotczesnego Swiata. Tylko tego rodzaju badania dostarczajg
teologii i filozofii wtasciwych narzedzi do poprawnej analizy wielobar-
wnej rzeczywistosci i konstruowania mozliwych odpowiedzi na prob-
lemy nekajgce wspotczesne wielokulturowe spotecznosci. Jedynie wtedy
mozliwe stanie sie prowadzenie realnego dialogu z ludzmi pochodzacymi
z roznych kregow cywilizacyjnych i kulturowych bez uciekania za mur
niepewnosciiignorancji czy w fatszywy synkretyzm rozmywajacy wszel-
kie rdznice, ale i pozbawiajgcy kulturowego dziedzictwa. Kiedy studia
poréwnawcze prowadzone sg bez krzywdzacych nikogo apriorycznych
zatozen 1 bez poczucia wyzszosci, wowczas realne staje sie spotkanie
1 wspotpraca bardzo réznych nieraz ludzi, zas wypracowane przez tego
rodzaju badania bedg mogty postuzy¢ owocnie wielu dziatom nauk spo-
tecznych, filozoficznych czy teologicznych.

By jednak studia komparatystyczne przyniosty dobre owoce, trzeba
koniecznie uwzgledni¢ pewne elementy kluczowe dla wtasciwego ich
przeprowadzenia. Jak pisze J.J. Sanguineti: ,Porodwnania historyczne
i naukowe majg sens i osiggajg swoj cel, jesli przeprowadza sie je popraw-
nie. Trzeba utrzymac dywergencje tta, przede wszystkim, gdy poréwnanie
przeprowadza sie pomiedzy systemami bardzo odlegtymi. Trzeba rozpo-
znac¢ rozne poziomy, nie tylko pomiedzy porownywanymi terminami,
ale takze wewnatrz kazdego z poziomow'0, Dlatego tez, majgc do czy-
nienia z porownywaniem mysli tak odlegtej czasowo 1 terytorialnie, jak
w przypadku Konfucjusza i Tomasza z Akwinu, nie wystarcza sama ana-
liza tekstow, lecz trzeba studidéw nad uwarunkowaniami historycznymi,
spotecznymi czy kulturowymi i w dopiero w tym kontekscie to studium
zyskuje prawdziwg wartosc. Dlatego tez w niniejszym opracowaniu poja-
wiac sie bedg analizy proceséw zachodzgcych wewngtrz mysli chinskiej

9 JJ. Sanguineti, ;Se puede..., dz. cyt,, s. 104.
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czy zachodniej. Trzeba to uwzglednia¢, gdyz mysl ludzka w ramach jed-
nego kregu cywilizacyjnego potrafi sie zmienia¢ nieraz w sposob bardzo
radykalny. Problem ten zauwazat np. A. MacIntyre, piszagc m.in. o tej trud-
nosci w podejmowaniu studiéw porownawczych w artykule Incommen-
surability, Truth, and the Conversation Between Confucians and Aristote-
lians about the Virtues®L. Tak jego poglad na te kwestie streszcza V. Silius:
.Specyfika kazdego systemu myslowego, zdaniem Maclntyre'a, jest tak
wszechobecna, ze przejawia sie nie tylko w réznych pojeciach, ktorymi
postuguja sie wyznawcy tego systemu myslenia i praktyki, ale takze
w odmiennych i specyficznych dla tego systemu zasadach i sposobach
argumentacji, réznych standardach i miarach interpretacji, wyjasnie-
niach i uzasadnieniach, réznych normach wyznaczonych jako cele, i tak
dalej. Poniewaz jest oczywistym faktem, ze kultury i systemy mysli i prak-
tyki sg dynamicznymi bytami, ktore zmieniajg sie w czasie, Maclntyre
przyznaje, ze systemy, ktore byty niewspdétmierne w jednym momencie
historii, moga sta¢ sie wspdtmierne w innym"22,

Przy czym raczej nie kwestionuje sie juz samej mozliwosci prowadze-
nia badan poréwnawczych, ale zwraca sie duzg uwage na ich metodologie
iwtasciwy sposob ich przeprowadzania. Jak pisze Jijuan Yu: ,By powiedzie¢
jasno, problem nie dotyczy juz dtuzej samej mozliwosci pordwnywania,
ale jak porownywanie powinno byc¢ przeprowadzane i jakie wtasciwosci
podejmujacy sie takich studidw winni posiadac, by wtasciwie przeprowa-
dza¢ swoje prace"?. A z kolei inna autorka zajmujaca sie komparatystyka
zauwaza, ze ostatnie dwie dekady studidw komparatystycznych bynajmniej
nie rozwigzaty jeszcze kompletnie trawigcych je problemow. ,Jak pokazujg
badania naukowe z ostatnich dwoch dekad, a ostatnio artykuty autorstwa
Peimina Ni i J.J. Holdera, cele, problemy i metodologia filozofii porow-
nawczej sg nadal tematem, ktory jest szeroko dyskutowany, i nadal w duzej
mierze nierozwigzany'?4. Zatem wazne, aby studia komparatystyczne

91 Por. A. MacIntyre, dz. cyt.
92 V. Silius, dz. cyt,, s. 72.
93 1.Yu, dz. cyt, s. 7.

94 A A Pang-White, dz. cyt, s. 129. Autorka z Uniwersytetu z Pensylwanii odnosi sie w cyto-
wanym fragmencie do prac J.J. Holdera (por. J.J. Holder, dz. cyt.) i P.Ni (por. P. Ni, dz. cyt.). Por.
takze: G.J. Larson, Introduction: The ,Age-Old Distinction Between the Same and the Other”,
w: Interpreting Across Boundaries: New Essays in Comparative Philosophy, G. Larson
i E. Deutsch (red.), Princeton 1988, s. 3-18; N. Smart, The Analogy of Meaning and the Tasks
of Comparative Philosophy, w: Interpreting Across Boundaries: New Essays in Comparative
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odpowiednio przygotowac metodologicznie oraz poprzez wtasciwy wybor
porownywanych rzeczywistosci.

Tylko w ten sposob prawdziwie mozna odkry¢ pewng odpowiedniosc
czy nawet podobienstwo pomiedzy klasyczng mys$la Wschodu i Zachodu.
Okazuje sie, ze systemy te nie sg kompletnie nieprzystajagce do siebie.
Szczegolnie ma to miejsce w badaniach komparatystycznych dotyczacych
mysli filozoficznej. Zauwaza to m.in. J. Sanguineti, piszac, ze ,porowna-
nie jest fundamentalnie mozliwe, poniewaz stanowiska filozoficzne nie
sg nieprzystajace, w sensie Kuhna, i nawet w naukach dyskutowalne jest,
czy istnieje jakas nieprzystawalnosc¢ absolutna pomiedzy wizjami i kon-
ceptami réznych paradygmatéw naukowych@3. Co prawda np. A. MacIn-
tyre interpretuje stanowisko T. Kuhna w odmienny sposob, rozszerzajac
nieprzystawalnosc takze na filozofie, jednak stanowisko to polega juz na
Innym rozumieniu terminu niewspotmiernosci czy nieprzystawalnosci.
,Len poglad na niewspotmiernosc jest stuszny, poniewaz Kuhn mowit
takze o »przejsciu miedzy niewspodtmiernymis, ktére »musi nastgpi¢ od
razu (cho¢ niekoniecznie w jednej chwili) lub wcale«. Jednak niemoz-
nos¢ zmiany stopnia jakiegos stanu nie wyklucza mozliwosci zmiany

Philosophy, G. Larson i E. Deutsch (red.), Princeton 1988, s. 174-183; F. Dallmayr, Beyond
Orientalism: Essays on Cross-Cultural Encounter, Albany 1996.

95 JJ.Sanguineti, dz. cyt,, s. 103-126. Odwotanie w tekscie odnosi sie do ksigzki T. Kuhna —
por. T. Kuhn, La estructura de las revoluciones cientificas, Madrid 2005. Do tej samej ksigzki
Kuhna odnosi sie anglojezyczna dyskusja o przystawalnosci systemow filozoficznych, przy
czym R.J. Bernstein rozszerza wyraznie te nieprzystawalnos$¢ nie tylko na systemy poznania
naukowego, ale i na sfere pogladow filozoficznych, poréwnujac ksigzki R. Rorty'ego
i A. MacIntyre'a, co pdézniej sam Maclntyre zastosuje do kwestii studidow komparatystycznych
prowadzonych miedzy réznymi kulturami - ,Wedtug R.J. Bernsteina nieprzystawalnosc¢
(incommensurability) zostata wepchnieta do centrum anglo-amerykanskiej debaty filozoficz-
nej z powodu prowokacyjnej Thomasa Kuhna The Structure of Scientific Revolutions. Jakkol-
wiek Kuhn w swojej ksigzce byt zainteresowany wytgcznie w nieprzystawalnosci paradygma-
tow naukowych, to idea ta wkrotce zostata »uogdlniona i rozciggnieta na problem i konteksty
daleko poza oryginalny pomyst Kuhna by analizowac¢ badania naukowe«. Bernstein dyskutuje
o ksigzkach R. Rorty'ego: Philosophy and the Mirror of Nature i A. MacIntyre'a: Whose Justice?
Which Rationality? jako o jasnych przyktadach rozciggnietego uzycia tego terminu. MacIntyre
pdzniej rozcigga uzycie terminu w swym artykule z 1991 roku Incommensurability, Truth, and
the Conversation Between Confucians and Aristotelians About the Virtues, gdzie idea nieprzy-
stawalnosci zostata jasno zaaplikowana do studiéw interkulturowych”. Litewski autor odwo-
tuje sie w tym fragmencie do nastepujacego artykutu R.J. Bernsteina — por. R.J. Bernstein,
Incommensurability and Otherness Revisite, w: Culture and Modernity: East-West Philosophic
Perspectives, E. Deutsch (red.) Honolulu 1991, s. 87-89 [s. 85-103], a sam Bernstein do naste-
pujacych ksigzek: R. Rorty, Philosophy and the Mirror of Nature, Princeton 19811 A. MacIntyre,
Whose Justice? Which Rationality?, Notre Dame 1988. Nieprzystawalnos$¢ jest wedtug
Macintyre'a ,relacjg miedzy dwoma lub wiecej systemami mysli i praktyki, z ktérych kazdy
ucielesnia swoj wtasny schemat konceptualny, ponad pewnym okresem czasu” — por.
A. MacIntyre, Incommensurability..., dz. cyt., s. 109.
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samego stanu. Nikt nie moze by¢ dzi§ »bardziej« zamezny niz wczoraj,
ale z pewnoscig mozna by¢ zameznym lub niezameznym w réznych
momentach”®. Takie podejécie do nieprzystawalnosci czy wspdtmierno-
$ci systemow mysli filozoficznej nie uniemozliwia jednak prob podejmo-
wania badan pordéwnawczych, czego zresztg sam A. Maclntyre nie neguje.

To wtasnie mysl filozoficzna, a taka bedzie nam ciggle towarzyszyc¢
w naszym badaniu, pozwala na rozswietlenie konceptéw mysli chin-
skiej i europejskiej, analizowanych przeze mnie w niniejszym studium.
Ta wtasciwosc filozofii, konieczna przeciez w badaniach teologicznych
(dos¢ wspomnie¢ wprowadzajaca role filozofii dla teologii), jest szcze-
gdlnie przydatna w studiach komparatystycznych®’. Filozofia porow-
nawcza, definiowana przez J.J. Holdera jako ,kazde badanie filozoficzne,
ktore opiera sie na badaniu systemow filozoficznych i doktryn rozwinie-
tych w dwoch lub wiecej cywilizacjach lub odnosi sie do takich badan”8,
Z obietnicg wzajemnego zrozumienia sie 1 wzbogacenia jest zatem nie
tylko czyms praktycznym i aktualnym, ale takze koniecznym. Daje nam
mozliwosc¢ zastanowienia sie nad naszymi wzajemnymi powigzaniami
z innymi ludzmi, ideami i systemami ludzkiego myslenia. Jak zaznacza
A A. Pang-White, studia komparatystyczne podejmowane na gruncie
filozoficznym moga zaowocowac wieloma plusami. Dzieki filozoficznej
refleksji filozofia porownawcza zapewnia wiele praktycznych zyskow.
Po pierwsze, otwiera nas na inne mozliwosci. Swiadomoéé odmienno-
$ci roznych kultur 1 idei moze wzbogacic¢ i pogtebi¢ nasze rozumienie
siebie i Swiata. Po drugie, filozofia porownawcza jako filozofia angazuje
nas w doktadng analize przeciwstawnych punktéw widzenia i odstania
podstawowe zatozenia, ktore je podkreslajg. Po trzecie, uzycie racjonal-
nego dyskursu pomaga zredukowac nieuzasadnione uprzedzenia, ktére
dzielg rézne kultury. Po czwarte, filozofia porownawcza, jesli zostanie
witasciwie zastosowana, pozwala nam czerpac z mocnych stron rozbiez-

9% V. Silius, dz. cyt,, s. 78. A. MacIntyre odnosi sie w tym miejscu do nastepujacego frag-
mentu ksigzki T. Kuhna — T. Kuhn, The Structure of Scientific Revolutions, Chicago 1970,
s. 150.

97 Mozna to zauwazy¢ w komparatystyce mysli Tomasza z Akwinu i mysli wspotczesnej.
,Pytaniem tego studium byto przeegzaminowanie mozliwosci i celowosci porownywania
filozofii Akwinaty i nauki wspétczesnej. Odpowiedz brzmi, mozemy to czynic i jest to owocne,
zawsze, gdy przyjmujemy, ze poznanie naukowe nabiera sensu dzieki intelektualnej wizji
dostarczanej przez filozofie" — J.J. Sanguineti, dz. cyt., s. 124.

9 JJ.Holder, dz. cyt, s. 1.
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nych systemow filozoficznych jako zasoboéw w rozwigzywaniu wspot-
czesnych i przysztych probleméw spotecznych?.

Zwtaszcza ten ostatni aspekt staje sie nam blizszy, gdy spojrzymy na
gtowny temat naszych badan, jakim sg cnoty spoteczne. Samg aretolo-
gie probowano juz porownywac, badajac systemy mysli na Wschodzie
i Zachodzie. Takie proby podejmowano juz co do przedmiotu badan,
ktéorego dotyczy nasze studium (co prawda poréwnywano etyczng mysl
Konfucjusza i Arystotelesa, a nie samego Tomasza z Akwinu, co moim
zdaniem ma wptyw na samg jakos$é¢ studidw poréwnawczych). Wielu
wspotczesnych interpretatorow w ten sposoéb zauwazato podobienstwo
aretologii Stagiryty i Konfucjusza.

Odmiennego zdania w tym punkcie jest A. Maclntyre, zauwazajac,
wbrew wielu interpretatorom, radykalng nieprzystawalnosc¢ (incom-
mensurability) myslenia konfucjaniskiego do sposobu mys$lenia zachod-
niego, przy czym, co wazne, odnosi to do proby ujecia mysli chinskiej
w kategoriach arystotelesowskich cnét. To wazna uwaga, bo dotyczaca
takze w jakis sposdb tematu moich studiow komparatystycznych — cnot
spotecznych, ale takze zaznaczajaca, ze w zasadzie krytyka MacIntyre'a
odnosi sie do mozliwosci porownawczych tego greckiego medrca
z mys$lg chinska, a co bede starat sie wykaza¢ w mojej pracy, mysl Akwi-
naty akurat w tym punkcie odbiega od myslenia Stagiryty, co moim zda-
niem umozliwia poréwnywanie Tomasza z Akwinu i Konfucjusza w tym
punkcie ich nauczania. Powracajgc jednak do kwestii komparatystyki
Arystotelesa 1 Mistrza Kong, to, jak podsumowuje jego stowa V. Silius:
Jednakze, w tomie poswieconym studiom poréwnawczym, A. Macln-
tyre opublikowat artykut, w ktorym przedstawit wczesne mysli konfu-
cjanskie i Arystotelesa jako niewspotmierne systemy myslowe i wyraznie
wyrazit watpliwos¢, czy pojecia i stwierdzenia jednego niewspotmier-
nego systemu myslowego mozna odpowiednio wyrazi¢ i zaadresowac
w ramach innego". Z kolei np. J.J. Holder dostrzegat trzy zasadnicze

99 Por. A.A. Pang-White, dz. cyt., s. 130.

100 V. Silius, dz. cyt, s. 70-71. Litewski autor odnosi sie do nastepujacych artykutow
A. MacIntyre'a — por.: A. MacIntyre, Incommensurability..., dz. cyt. i A. MacIntyre, Once More...,
dz. cyt., zaznaczajac, ze ,wielu zrozumiato, ze stanowisko MacIntyre'a opowiada sie za radyka-
lizmem niemoznosci wzajemnego zrozumienia w dyskusjach miedzykulturowych oraz jako
jawnie zagrazajace samemu przedsiewzieciu filozoféw pordwnawczych. W rzeczywistosci
o ile MacIntyre zaprzeczyt adekwatnosci i stosownosci prostego poréwnywania poprzez
powtdrzenie tresci jednego systemu myslenia i praktyki w sposobach i metodach patrzenia na
inny rywalizujacy system, o tyle MacIntyre rzeczywidcie kwestionowat waznos¢ pewnego
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problemy zwigzane ze studiami komparatystycznymi, a jednym z nich
bytaby wspominana juz przez szkockiego filozofa nieprzystawalnosc:
~witasciwie identyfikuje trzy podstawowe problemy filozofii porownaw-
czej: (1) watpliwos¢, co do jakiejkolwiek prawdziwej filozofii istniejg-
cej poza tradycjg zachodnig, (2) problem niewspoétmiernosci (3) btedny
synkretyzm"10%,

Jednak moim zdaniem wage tak radykalnego ujecia kwestii studiow
poréwnawczych pomiedzy myslg zachodnia a wschodnig moze osta-
bi¢ fakt, ze mysl Tomasza z Akwinu jednak rozni sie od mysli Arystotelesa
wtasnie w punkcie, w ktérym staje sie bardziej ,przystawalna” do mysli
chinskiego Mistrza Kong. Mysle, ze to moze byc¢ kluczem do zrozumienia
1 w jakims sensie odparcia krytyki MacIntyre'a ukierunkowanej na ukazy-
wanie niekompatybilnosci myslenia chiniskiego i zachodniego o rzeczywi-
stosci cnot. Zarzuty szkockiego autora probowali odeprzec autorzy porow-
nujacy Konfucjusza do Arystotelesa, jednak czynili to w inny niz moj sposob
1 w mojej ocenie niewystarczajacy. To samo zauwaza V. Silius: ,Na tym tle
podsumuje kilka odpowiedzi sformutowanych konkretnie przez zwolen-
nikoéw interpretacji mysli konfucjanskiej poprzez etyke cnoty. W centrum
tego badania znajdujg sie uczeni, ktérzy proébowali sprosta¢ wyzwaniu
MacIntyre'a i pozosta¢ w ramach neoarystotelesowskich, wcigz porownu-
jac rozne tradycje. Podzielmy te odpowiedzi na dwie grupy - »negatywna«
(Yu Jiyuanl02, May Sim193), gdzie celem odpowiedzi jest obalenie krytyki
MaclIntyre poprzez wykazanie, ze jest ona sprzeczna, zta i/lub szkodliwa;
oraz »pozytywna« (Bryan Van Norden!%), gdzie celem odpowiedzi jest
sprostanie wyzwaniu Maclntyre'a poprzez opracowanie ram porownaw-

rodzaju badan poréwnawczych. W badaniach nad konfucjanizmem wielu zwolennikdéw etyki
cnot i takiej wtasnie interpretacji wezesnych konfucjanistow przyjeto stanowisko MacIntyre'a
jako wyzwanie dla ich wtasnych przedsiewzie¢. To jest szczegdlnie ostry problem, podejscie
poprzez etyke cnot do tekstow konfucjanskich jest gtowng tezg tej grupy uczonych — najlepiej
rozumie¢ te wczesng mysl konfucjanska jako forme etyki cnét — moze by¢ postrzegana jako
proba wyrazenia wrazliwosci jednej tradycji za pomocg stownika innej niewspoétmiernej tra-
dycji. Np. Jiyuan zauwaza, ze wersja niewspodtmiernosci opracowana przez Maclntyre'a
»zagraza naszemu projektowi poréwnania etyki Arystotelesa i Konfucjuszag, ale Yu zauwaza
jednak, ze nie znalazta u Maclntyre'a »odrzucenia mozliwosci poréwnywania arystotelizmu
i konfucjanizmu jako czego$ akceptowalnego«” — V. Silius, dz. cyt,, s. 76-77. V. Silius cytuje
w swym tekscie nastepujaca ksigzke J. Yu — por. J. Yu, The Ethics..., dz. cyt., s. 6-7.

101 JJ. Holder, dz. cyt,, s. 4.

102 Por. I. Yu, dz. cyt.

103 Por. M. Sim, dz. cyt.

104 Por. V. Van Norden, dz. cyt.
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czych, ktore bytyby odporne na krytyke wyrazang przez Maclntyre'a. Moje
twierdzenie w tym artykule jest takie, ze zadna z odpowiedzi udzielonych
przez interpretatorow Konfucjusza z perspektywy etyki cndt nie odniosta
sukcesu, poniewaz te negatywne majg tendencje do btednego odczyty-
wania poczatkowych twierdzenn Maclntyre'a, a pozytywne nie zapewniajg
prawdziwie neutralnego podtoza dla porownywania wczesnych konfu-
cjanskich i arystotelesowskich lub neoarystotelesowskich idei etycznych,
ktdra to niemozliwo$¢ stwierdzat MacIntyre05, W swoich studiach kom-
paratystycznych bede starat sie uwzglednia¢ zaréwno uwagi poczatkowe
MaclIntyre'a odnoszace sie do studidw komparatystycznych, jak i nie szukac
idealnego stanu zle pojetej ,neutralnosci”.

Mysle, ze drogg do tego jest uwzglednienie réznicy miedzy mysleniem
Stagiryty a Tomasza z Akwinu. Wyjatkowa kategoria arystotelesowska poli-
tycznosci, a w zwigzku z tym cnoty jako cechy cztowieka politycznego, jest
przez Akwinate ostabiona wtasnie przez zauwazenie, rozszerzenie i doce-
nienie tego, co spotecznel®. Co moim zdaniem - i co bede chciat pokazaé
w dalszej czesci mojej pracy — ma kolosalne znaczenie wtasnie dla o wiele
wiekszej porownywalnosci mysli Sredniowiecznego zakonnika do mysl
chinskiej. Do$¢ powiedzieé, ze arystotelesowskie ,zoon politikon"107 Akwi-
nata przeksztatca w ,animal politicum et sociale"%8 To pewnie pozwala
przynajmniej w czesci unikngc¢ powaznej przeszkody w studiach kom-
paratystycznych nad aretologig Wschodu i Zachodu. Wszak, jak zaznacza
A. MacIntyre, ,kazda wieksza teoria cnot ma w swym wnetrzu zatozong
w jakims$ znacznym stopniu, wtasng filozoficzng psychologie i wtasng
filozofie polityczna i socjologie%?. Przy czym $miem twierdzi¢, ze akurat

105y, Silius, dz. cyt., s. 71.

106 pisata o tym m.in. H. Arendt w swej ksigzce Condicién humana — por. H. Arendt,
La condicion humana, przet. R. Gil Novales, Barcelona 2016.

107" pol., lib. I, 1253a, v. 2-8

108 Por. De regno, lib. I, cap. 1. ,naturale autem est homini ut sit animal sociale et politicum".
Por. takze: A. Rocha Martins, The zoon politikon: Medieval Aristotelian Interpretations,
w: Revista Portuguesa de Filosofia 75 (2019), s. 1539-1574. Sam MacIntyre zresztg zmienit
w miedzyczasie swe stanowisko, odkrywajac w mysli Tomasza z Akwinu pogtebienie nauki
moralnoéci prezentowanej przez Stagiryte — ,When I wrote After Virtue, I was already an Aris-
totelian, but not yet a Thomist, something made plain in my account of Aquinas at the end of
chapter 13. I became a Thomist after writing After Virtue in part because I became convinced
that Aquinas was in some respects a better Aristotelian than Aristotle, that not only was he an
excellent interpreter of Aristotle’s texts, but that he had been able to extend and deepen both
Aristotle’s metaphysical and his moral enquiries” — A. MacIntyre, Prologue, w: A. Maclntyre,
After virtue: A Study in Moral Theory, Notre Dame 2007, s. X.

109 A MacIntyre, Incommensurability..., dz. cyt., s. 105.
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w przypadku cnot spotecznych mysl Akwinaty jest o wiele blizej Konfu-
cjusza niz np. mysl Arystotelesa.

Poznajac zatem oba systemy, mozna odkry¢ cos, co staje sie istotnym
dla nas punktem zaczepienia i co jest jednoczesnie istotne dla obu syste-
mow. Tym czyms, w mojej opinii i co bede chciat wykazac¢ w niniejszym
studium, sg wtasnie cnoty spoteczne w ich szerokim znaczeniu, takim,
jakie maja rzeczywiscie w obu sposobach mysleniallo,

One stang sie w moim badaniu swoistg siecig poréwnawczg (swoista
geografig poréwnawczg, jak pisze J. Sanguineti), ktéra wychwytywac bedzie
pewne podobienstwa i roznice pomiedzy podejsciem Konfucjusza i Toma-
sza z Akwinu do sprawnosci moralnych. Uwidoczni sie w ten sposob to, co
wczesniej czesto zakryte byto przed naszymi oczami. Dzieki temu bedzie
mozliwe samo postawienie pytan i uzyskiwanie na nie odpowiedzi!.

Wazne przy tym, by unika¢ pokusy myslenia redukcjonistycznego
1 prob sprowadzenia badanych rzeczywistosci do jednego tylko sposobu
mysSlenia i postrzegania Swiata. W ten sposdb nastepowataby proba cat-
kowitej ,westernizacji mysli chinskiej” czy ,sinifikacji mysli zachodniej”
1 swoiste zamkniecie na proby zrozumienia innego swiata. Polegatoby to
na prostym wttoczeniu tresci filozofii chinskiej w ramy myslenia zachod-
niego lub odwrotniell2,

Akwinata, dokonujgc usystematyzowania zachodniej mysli moral-
nej, wyktada jg przede wszystkim w swej Sumie teologicznej, co utatwia
studia nad moralnoscig ludzkg. Utatwienie to bede chciat spozytkowac,
odnajdujagc w mysli konfucjanskiej podobne, a czasem inne intuicje, ale
o tym w dalszym ciggu naszego opracowania. Stwarza to jednak pokuse
prostego przenoszenia danych do systemu opracowanego przez Tomasza

10 Na przyktad J.J. Sanguineti, poréwnujac podejscie do nauki Tomasza z Akwinu i $wiata
wspotczesnego, dostrzega wage naturalizmu i racjonalizmu dla obu sposobéw myslenia
o sprawach naukowych i na tym sie zresztg skupia w swoim studium poréwnawczym. ,Majac
na uwadze mozliwe sieci poréwnawcze, ktdre mogtyby zosta¢ ustanowione miedzy tomi-
stycznym systemem naukowym, wtaczajagc w to baze arystotelesowska, i to wszystko co dzi-
siaj wiemy dzigki nauce wspodtczesnej, w tym przedtozeniu bede odnosit sie do niektérych
aspektow, ktore mogtyby by¢ istotne dla debaty o tej kwestii. Baza lezgca u podstaw, ktdra
czyni mozliwym poréwnanie jest podwodjna: naturalizm i racjonalizm, brane w sensie gtebo-
kim i nie zredukowanym" — J.J. Sanguineti, ;Se puede..., dz. cyt,, s. 104.

1 JJ. Sanguineti uczynit tak w przypadku swojego studium komparatystycznego. ,W tym,
Cco nastepujace, zasugeruje jakies mozliwe elementy zgody lub niezgody pomiedzy filozofig
tomistycznag i nauka wspotczesna, postepujac za metodg stawiania pytan, ktére moga naszki-
cowac jakas geografie mozliwych porownan” — J.J. Sanguineti, dz. cyt., s. 106.

u2 P Nj, dz. cyt, s. 14.
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z Akwinu, bez uwzgledniania chinskiego sposobu myslenia i zaznaczania
roznic. By tego unikna¢, w mojej pracy znajdziemy liczne odwotania nie
tylko do konfucjanskich Analektow, ale do innych dziet filozofii chinskiej
oraz odniesienie do kontekstu, w ktérym ona powstawata.

Jednym z rozwigzan umozliwiajgcych prace komparatystyczne bytoby
myslenie analogiczne proponowane przez A A. Pang-Whitel3, Jak pisze
w swoim artykule: ,Rekomenduje metode analogii, odnaleziong w obu
filozofiach, w konfucjanizmie i u Akwinaty, jako jedng z najbardziej natu-
ralnych i praktycznych drég umozliwienia filozofii komparatywnej"114.
Jesli zdefiniujemy analogie tak jak czyni to A.A. Pang-White, to otwiera to
droge do wzajemnego zrozumienia i studiow komparatystycznych. ,Ana-
logia oznacza »podobienstwo, bliskos¢ lub podobienstwo dwdch rzeczy,
ktore skadingd sie réznig«. Nie przekazuje »ani jednoznacznosci, ani nie-
jednoznacznosci«. Rozumowanie analogiczne jest zatem formg wnio-
skowania indukcyjnego, ktora zaczyna sie od bytu lub stanu rzeczy, ktory
jest bardziej znany lub znajomy, i dochodzi do tego, co jest mniej znane
lub znajome. Z tej perspektywy rozumienie przez analogie jest najbardziej
naturalng forma ludzkiego rozumowania"s.

Jesli spojrzymy na mysl Konfucjusza, to wnioskowanie analogiczne jest
uzywane w sposob znaczacy, chociaz sam termin ,analogia” nie jest uzy-
wany wprost. W Analektach Konfucjusz czesto stosuje analogie ze wzgledu
na pouczenie, jakie ona ze sobg niesie. Na przyktad w Analekta, lib. III,
cap. 8 postuguje sie przyktadem ,zwyktego jedwabiu przerabianego w co$
wytwornego”’, przyktadu z Ksiegi Piesni, aby zilustrowac¢ zwigzek miedzy
cnotg cztowieczenstwa (ren) a rytualng przyzwoitoscia (li)"116. Wspominany
przez autorke fragment dialogow brzmi nastepujaco: , T EHH ° T5%EES -
EHGS ~ RUBHT - (Rt TH - @FEEK - H - G5F - 7H - £T7EE
s nlEl=E522 - " [, Z1 Xia quoted the following: Her tactful smile charms;
Her eyes, fine and clear, Beautiful without accessories. And asked its mean-
ing. Confucius said: »A painting is done on plain white paper«. Zi Xia said:
»Then are rituals a secondary thing?« Confucius said: »Ah, Shang, you uplift
me. Now we can really begin to discuss the Book of Odes«"|17.

13 A A. Pang-White, dz. cyt,, s. 129-147.
14 Tamze, s. 134.

U5 Tamze.

116 Tamze, s. 135.

U7 Analekta, lib. I, cap. 8.
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Innym przyktadem myslenia analogicznego w mysli konfucjanskiej jest
fragment ksiegi pierwszej. ,Ponownie, w Analekta, lib. I, cap. 15, komen-
tujgc moc transformacji w li, Konfucjusz mowi: »Jak wyciete, jak wypi-
towane, jak wyrzezbione, jak wypolerowane«. Ten posredni, ale potezny
obraz przekazuje idee, ze przyzwoitosc rytualna moze upiekszy¢ dziatania
moralne, przeksztatcajagc w ten sposob moralnos¢ w dziatania estetycz-
nie piekne"!8 Cato$¢ wspomnianego rozdziatu konfucjanskich dialogéw
brzmi nastepujaco: ,FHH - &G - &M - 4 - +H - 7 - EE*“
&M% - EMmiEEt - %EEI o S o AIVIAIEE ~ AU, - HIr 255
TH - Gt - s S TS~ SRR EMAIRE - " [.Z1 Gong said: »What do
you pronounce concerning the poor man who yet does not flatter, and
the rich man who is not proud?«. The Master replied: »They will do; but
they are not equal to him, who, though poor, is yet cheerful, and to him,
who, though rich, loves the rules of propriety«. Zi Gong replied: »It is said
in the Book of Poetry, «As you cut and then file, as you carve and then
polish». The meaning is the same, [ apprehend, as that which you have just
expressed«. The Master said: »With one like Ci, I can begin to talk about
the odes. I told him one point, and he knew its proper sequence«”]*°. W ten
Sposob, stosujac analogie do pracy sztukmistrza nad dzietem, Konfucjusz
oddaje charakter pracy moralnej, ktora jest zresztg gtownym przestaniem
Analektow, jak zauwaza A.C. Muller: ,To pordownywanie do procesu samo-
doskonalenia znajduje sie czesto w tekstach konfucjariskich"20,

Wychowawczy charakter myslenia analogicznego jest ukazany takze
w Analekta, lib VII, cap. 8, ktory opisuje wtasciwg relacje pomiedzy ucz-
niem a nauczycielem w procesie edukacyjnym porownujac jg do dzia-
tania matematycznego®l. ,FH o NERE ~ FHERZE o SH—FERLL=FE
2~ HER{E A - " [,The Master said: »If a student is not eager, I won't teach
him; if he is not struggling with the truth, I won't reveal it to him. If I lift
up one corner and he can't come back with the other three, I won't do it

18 A A. Pang-White, dz. cyt.
119 Analekta, lib. I, cap. 16 [przet. J. Leggel.

120 A.C. Muller, Notes, http://www.acmuller.net/con-dao/analects.html#div-18 [dostep:
13.11.2020]. Por. np. Analekta, lib. XX, cap. 3: , T-H ° NIy ~ MELUSE T, - RHIE ~ LT -
R ~ #ELIFI A - “ , The Master said, »Without recognizing the ordinances of Heaven, it is
impossible to be a superior man. Without an acquaintance with the rules of Propriety, it is
impossible for the character to be established. Without knowing the force of words, it is
impossible to know men«” — przet. A.C. Muller].

121 por. A.A. Pang-White, dz. cyt.
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again«’?2. Komentujac ten rozdziat konfucjanskich dialogéw, A.A. Pang-
-White zauwaza: ,Ostatnie zdanie tego fragmentu sugeruje, ze Konfucjusz
postrzega rozumowanie przez analogie jako wazne narzedzie uczenia sie
i oczekuje, ze jego uczniowie bedg w stanie wyciggna¢ analogie z tego, co
mowi tu i teraz, bezposrednio lub posrednio, do czego$ nowego23,
Mozna powiedzie¢ nawet wiecej, konfucjanska analogia — w dodatku do
byciawaznym narzedziem nauczania — ucielesnia zawsze pewien dodatek
etyczny. W Analektach cztowieczenstwo (ren) jest zawsze przedstawiane
jako korona wszystkich cnét. W chinskim znaku pisanym stowo ren — {—. —
stworzone jest z dwoch znakéw: znaku po lewej stronie — ren — ozna-
czajacego osobe; 1 znaku po prawej stronie — er — oznaczajgcego numer
dwa. Jak wszystko, cztowieczenstwo (ren) jest dla relacji miedzy dwiema
osobami. Dlatego w Analektach, lib. XII, cap. 22 Konfucjusz utrzymuje, ze
bycie ludzkim jest ,mitoscig innych"24 i co charakterystyczne, wymienia
wtasnie mito$¢ na pierwszym miejscu, nawet przed wiedza. ,FEEM{ -
TH - BA B - FH - FA - BEARE - TH - BEFEHT - BEEEEE -
SOER - RYEH - 8t - BRNRKTMEM, - 7H - BEFEREE - sEEEE
He o MEETTFEH - 85FF - 5K T ~ ER4L - Bagle - FMCHEBER -5
BHRT - g~ BFF - R{oFES - [,Fan Chi asked about the mean-
ing of »ren«. Confucius said: »love others«. He asked about the meaning
of »knowledge«. The Master said: »Know others« Fan Chi couldn't get it.
The Master said: »If you put the honest in positions of power and discard
the dishonest, you will force the dishonest to become honest«. Fan Chi left
and seeing Zi Xia said: »A little while ago I saw the Master and asked him
about «knowledge» and he told me «Put the honest in positions of power
and discard the dishonest, and you will force the dishonest to be honest».
What did he mean?« Zi Xia said: »How rich our Master's words are! When
Shun was emperor, he selected Kao Yao from among the people, put him

122 Analekta, lib. VII, cap. 8 [przet. A.C. Muller].

125 A A. Pang-White, dz. cyt, s. 136. Metode analogii Konfucjusza stosowat pozniej jeden
z najstynniejszych jego uczniéw — Mencjusz. Jak zauwaza cytowana powyzej autorka: ,Men-
cjusz, drugi najbardziej wptywowy mysliciel tradycji konfucjanskiej, kontynuuje te poucza-
jaca metode w swoich stynnych argumentach na rzecz wrodzonej dobroci ludzkiej natury.
Przyktad wierzby (6A:1), argument o wodzie (6A:2), analogia z gorg wotu (6A:8) oraz anegdota
o dziecku o wpadnieciu do studni (2A:6), wszystkie wykorzystuja analogiczne wnioskowanie,
by przekazac¢ pewien punkt widzenia rzeczywistosci, ktory na poczatku jest niejasny”.

124 Por. A.A. Pang-White, dz. cyt.
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in charge, and the evil people stayed far away. When T'ang was emperor,
he selected I Yin, put him in charge and the evil again stayed far away«"]15.

Z kolei w Analekta, lib. IV, cap. 15 pdzniej wyjasnia, ze droga cztowie-
czenstwa jest dziataniem wedtug cnoty sumiennosci (chung) i altruizmu,
ktéry mozna rozumie¢ takze jako wzajemnos¢ (shu)t2e.  FH ~ &F -~ EiF
—DEZ - g1H -~ e e FIAME -~ mEEt - Y57H -~ KrzE - BRI
B2 - "[,The Master said: »Shan, my Way is penetrated by a single thread«.
Ceng Zi said: »Yes«. When the Master left, some disciples asked what he
meant. Ceng Zi said: »Our master's Way is to be loyal and have a sense of
reciprocity, and that's it«"]127.

W ten sposdb pewna ,empatia analogii” wspdttworzy wraz z innymi
wartosciami metode stawania sie bardziej ,ludzkim’ Poszerza w nas
cztowieczenstwo. To moralne odczuwanie prowadzi Konfucjusza do
sformutowania tego, co znamy pod pojeciem Ztotej Reguty postepowa-
nia w jej wersji negatywnej'28. ,FEHH o FAMA ZIIFEEAL « EIREEIN
=\ o TH o Gt~ JERFF A - [LIf I do not want others to inflict some-
thing on me, I also want to avoid inflicting it on others"]*2°. Powtérnie
formutuje jg Konfucjusz w dwunastej ksiedze swych dialogéw, piszac:
,Do not impose on others what you would not like yourself’. Caty frag-
ment brzmi nastepujaco: , ff S~ - FH o HPTMRARE - HERMEARE -
TR s 70BN - AEFRIERR ~ FERIEAR - S H - ZEMEN B - S5 LM
% o " [,Zhong Gong asked about the meaning of ren. The Master said:
»When you are out in the world, act as if meeting an important guest.
Employ the people as if you were assisting at a great ceremony. What
you don't want done to yourself, don't do to others. Live in your town
without stirring up resentments, and live in your household without stir-
ring up resentments«. Zhong Gong said: »Although I am not so smart,
I will apply myself to this teaching«"]*30. Jak widzimy, w catym cytacie

125 Analekta, lib. XII, cap. 22 [przet. A.C. Muller].
126 por. A.A. Pang-White, dz. cyt.

127 Analekta, lib. IV, cap. 15 [przet. A.C. Muller].
128 por. A.A. Pang-White, dz. cyt,, s. 137.

129 Analekta, lib. V, cap. 12 [przet. A.A. Pang-White]. Por. takze: przet. J. Legge, ,Zi Gong said:
»What I do not wish men to do to me, I also wish not to do to men«. The Master said: »Ci, you
have not attained to that«” i przet. A.C. Muller: ,Zi Gong said: »What I don't want done to me,
I don't want to do to others«. Confucius said: »Ci, you have not yet gotten to this level«”.

130 Analekta, lib. XII, cap. 2 [przet. A.C. Muller]. Por. przet. J. Legge: ,Zhong Gong asked
about perfect virtue. The Master said: »It is, when you go abroad, to behave to every one as
if you were receiving a great guest; to employ the people as if you were assisting at a great
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jestedmy wezwani nie tylko do nieczynienia zta innym, ale tez do bardzo
dobrego wrecz przyjmowania innych, o czym bedzie szerzej mowa przy
analizie cnoty przyjacielskosci®3.

To moralne oddziatywanie analogii jako metody wychowawczej, jak
zauwaza A.A. Pang-White, ,rozpoczyna sie w rodzinie (tej najblizszej)
1 stopniowo rozcigga sie na szersze wspolnoty i ewentualnie na caty swiat
(ten mniej rodzinny) i w wielu stopniach. Cnota cztowieczenstwa, nawet
kiedy bedzie rozciggnieta na catg ludzkos¢, nie ma jednak oznaczac czegos
uniwersalnego, abstrakcyjnego, skoncentrowanego na nieosobowych
zasadach postepowania”®2. W centrum pozostajg zawsze relacje z kon-
kretnymi ludzmi. Ale dlatego wtasnie tak wielka jest uzytecznosc¢ analogii,
ktdra umozliwia zastosowanie generalnych zasad do réznych konkretnych
przypadkow. Widac to chocby po zastosowaniu przez Konfucjusza funda-
mentalnego dla niego pojecia ren, ktére wspomniana juz wyzej autorka
ttumaczy jako ,cztowieczenstwo"’. ,W Analektach stowo »humanitarnosc«
(ren) wystepuje ponad piecdziesiagt razy, a jednak za kazdym razem Kon-
fucjusz opisuje je inaczej. Przy blizszym przyjrzeniu sie widac, ze robi to
celowo ze wzgledu na kontekst rozmowy, temperamenty i pochodzenie
ucznioéw lub rozmowcodw. Z tego mozna wywnioskowag, ze ren jako cnota
empatyczna pocigga za sobg etyczng postawe analogii, ktdra jest partyku-
larna, relacyjna i zorientowana na troske. Rozwazajgc niebezpieczenstwa
filozofii poréwnawczej, ren ze swojg wrazliwoscig na kontekst i orientacja
etyczng na innych jest najistotniejszg cnotg w prowadzeniu miedzykultu-
rowych dociekan filozoficznych, poniewaz tylko wtedy, gdy »troszczymy
sie« 0 dobro i autonomie innych, mamy motywacje emocjonalng, aby
oprze¢ sie pokusie zredukowania drugiego do siebie samego33. Analogia
wiec pozwala nam poszukac tego, co nas tagczy, jednoczesnie zachowujac
1 szanujac to, co nas rozni od siebie.

To zastosowanie analogii do opisu i praktykowania ludzkich relacji
jest bardzo charakterystyczne dla mysli wschodniej, bowiem sg to tematy,

sacrifice; not to do to others as you would not wish done to yourself; to have no murmuring
against you in the country, and none in the family«. Zhong Gong said: »Though I am defi-
cient in intelligence and vigor, I will make it my business to practice this lesson«”.

131 Por. Rozdziat I1.8.
132 Por. A.A. Pang-White, dz. cyt.

133 Por. A.A. Pang-White, dz. cyt. Por. takze: Ch. Li, The Confucian Concept of Jen and
the Feminist Ethics of Care: A Comparative Study, w: The Sage and the Second Sex, Chicago
2000, s. 23-42.
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od ktorych rozwazania rozpoczyna sie filozofia chiniska. Koncentruja sie
na pytaniach o ludzkie dziatanie 1 zharmonizowanie go z rzeczywistos-
cig dookota. I do tego uzyta jest wtasnie analogia. Z kolei na Zachodzie
analogia jest zastosowana na pierwszym miejscu w pytaniach metafi-
zycznych, od ktérych w zasadzie rozpoczyna sie filozofia grecka. Dopiero
potem przychodzi refleksja nad ludzkim postepowaniem i rolg oraz zasto-
sowaniem analogii w deskrypcji i praxis osoby ludzkiej. MySle, ze ta ro6z-
nica tematow, ktérym postuzy metoda analogiczna, jest bardzo znaczgca
1 wptywa na wzajemne rozumienie sie filozofii Wschodu i Zachodu.

Natomiast rzeczywiscie samg analogie odkryto i stosowano mniej
wiece] w tym samym czasie, w ktorym uzywat jej Konfucjusz, aczkol-
wiek od poczatku myslenia analogicznego uzywano przede wszystkim
w mysleniu metafizycznym, u Arystotelesa np. postuzy takze do wyjas-
nienia, czym jest fenomen moralny cnoty — arete. ,Na Zachodzie rowniez
stosowanie analogii ma dtuga tradycje. Wedtug Arystotelesa rozumowanie
przez analogie jest jednym z najbardziej naturalnych sposobéw rozumie-
nia cztowieka. Postuguje sie tg metodg w swojej Metafizyce, aby wprowa-
dzi¢ wielorakie znaczenia bytu, a w Etyce nikomachejskiej, aby wykazac
i zdefiniowac, czym jest cnota moralna i stan posredni. W Sredniowieczu,
ze wzgledu na swaj etos religijny, duzo uwagi poswieca sie filozofii jezyka.
Poniewaz jesli Bog jest nieskoriczony, poza przestrzenia i czasem, jaki jest
zatem witasciwy sposob orzekania o Bogu? Mojzesz Majmonides, wybitny
XII-wieczny filozof zydowski, twierdzi, ze ludzie moga wiedziec tylko ,ze
Bog jest’, ale nie ,»czym On jest«, poniewaz Jego doskonatos¢ wykracza
poza pojmowanie ludzkiego intelektu i nie ma nic wspolnego z istotami
stworzonymi“134,

Te mys$l podjgt Tomasz z Akwinu, uzywajgc zresztg analogii na wiele
réznych sposobow, co zostato dostrzezone i skomentowane m.in. przez
prace: G.P. Klubertanza — St. Thomas Aquinas on Analogy: A Textual
Analysis and Systematic Synthesis!35, J. Owensa - Analogy as Thomis-
tic Approach to Being!3®, G. Phelana — Saint Thomas and Analogy'¥’ czy

134 Por. A.A. Pang-White, dz. cyt.

135 G.P. Klubertanz, St. Thomas Aquinas on Analogy: A Textual Analysis and Systematic
Synthesis, Chicago 1960.

136 J. Owens, Analogy as Thomistic Approach to Being, ,Mediaeval Studies” 1962, nr 24,
s. 303-322.

137 G. Phelan, Saint Thomas and Analogy, Milwaukee 1941.
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R. McInerny — Aquinas and Analogy'38. Mysl Akwinaty, podobnie jak cata
mys$l zachodnia, uzywanie analogii rozpoczyna od rozwazan metafi-
zycznych i teologicznych. Mozna powiedzie¢, ze nawet bardziej akcen-
tuje uzycie myslenia analogicznego, niz czynit to np. sam Arystoteles. Jak
zauwaza A.A. Pang-White: ,Arystotelesowska analogia naturalna zostaje
w ten sposob przeniesiona do wymiaru transcendentnego przez Tomasza
z Akwinu"%°.

Waga mysli Akwinaty w rozprzestrzenianiu sie w mysli analogicznej
w Swiecie zachodnim jest nie do przecenienia. ,Tomasz z Akwinu, jeden
Z najbardziej wptywowych chrzescijanskich myslicieli scholastycznych
w XIIT wieku, twierdzi, ze chociaz negatywne atrybuty i rozumienie przez
negacje sa konieczne, nie sg one wystarczajgce do opisania naszego
poznania Boga. Musza by¢ uzywane atrybuty twierdzgce. W koncu skutek
(stworzenie) musi w jaki§ sposdb przypominac¢ przyczyne (Stwodrce).
Innymi stowy, chociaz nie wiemy, kim jest Bog, wcigz mozemy zrozumiec
jaki jest Bog, poprzez analogie, przez przedstawienie stworzen” jako tych,
ktore reprezentujg w jakis sposob atrybuty boskie — jest to mysl o jakims
stopniu partycypacji stworzen w Stworzycielul?. Oczywiscie nie oznacza
to, ze jesteSmy w stanie z pomocg analogii dotrze¢ do wszelkich tajem-
nic Boga i pozna¢ go doktadnie - ,wedtug Akwinaty nie mozna znalezc¢
doktadnej proporcji ani analogii miedzy boskim innym a stworzonymi
istotami (pojmowanie tego inaczej bytoby bluznierstwem) 41,

Niemniej analogia w badaniu spraw Bozych poprowadzita Akwinate
sitg rzeczy do refleksji nad rzeczywistosciami ludzkimi, w tym nad dobrem
w dziataniu moralnym cztowieka. To przejscie jednak nie moze by¢ czyms
automatycznym 1 jednoznacznym. Dobro¢ Boga nie oznacza jeszcze
dobroci stworzenia. ,Tomasz z Akwinu ostrzega nas, abysSmy nie rozumieli
orzekan analogicznych wedtug doktadnej proporciji, jak wida¢ na przykta-
dzie »A:B: 2:1«. Raczej powinno by¢ rozumiane jako »A:B : (14:7 : 6:3)«. Ozna-
cza to, ze A jest podobne do B, poniewaz 14 jest podobne do 6, nie dlatego,
ze istnieje doktadna proporcja miedzy czternastoma a szostka, ale dlatego,
ze obie liczby majg podobienstwo do czternastu dwa razy siedem i szesc to
dwa razy trzy. Innymi stowy, formutujac stwierdzenia, ze »Jan jest dobry«

138 R. McInerny, Aquinas and Analogy, Washington 1996.
139 A A. Pang-White, dz. cyt.
140 Tamze.

141 Tamze.
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1 »Bog jest dobryg, chociaz termin »dobry« musi odnosi¢ sie do pewnych
wspdlnych pozytywnych cech w bytach, o ktérych mowa »dobry« (w tym
przypadku »Jan« i »Bog«), jakos¢ okreslana terminem »dobry« musi by¢
rozumiana w kategoriach réznych relacji, jakie ta cecha ma w odniesieniu
do ich pojemnosci lub ich kontekstu podstawowego"42,

W ten sposdb myslenie analogiczne umozliwia nam odkrywanie
prawdy o tym, ze pewne terminy odnoszgce sie do moralnego dziatania
cztowieka, w przypadku Boga majg inne, niemozliwe do osiggniecia przez
cztowieka desygnaty. ,Na przyktad, kiedy uzywamy terminu »dobry«, aby
opisa¢ Jana, odnosimy sie do pewnych rozwinietych nawykéw w jego
charakterze, ktore umozliwiajg Janowi dokonywanie swiadomych,
racjonalnych i rozsgdnych osgdow moralnych. Wskazuje raczej nabytg
zmienng ceche Jana niz cata jego substancje. Jednak opisujgc Boga, orze-
czenie »dobry« bedzie odnosic sie do substancji Boga jako catosci, a nie do
Jego czesci ze wzgledu na Jego catkowitg prostote. Musi zatem odnosic
sie raczej do Jego niezmiennej Istoty niz do zmiennej cechy. Tak wiec
termin »dobry«, uzyty w odniesieniu do Boga, musi by¢ rozumiany we
wtasciwym kontekscie transcendenciji, ktora jest tajemnicza i jakos przed
nami ukryta. W sformutowaniu przez Tomasza z Akwinu proporcji nie-
doktadnej, jesli podstawimy Boga za A i Jana za B i1 uzyjemy predykatu
»dobry« w celu zastgpienia proporcji liczbowej, otrzymamy co nastepuje:
Formuta: A:B :: [(14:7) :: (6:3)] Podanie : Bog : Jan :: [(dobry : istota Boga) ::
(dobry : nabyte cechy charakteru Jana)]"43.

Zauwazmy jednak, ze na tej drodze do analizy Boga jako Bytu abso-
lutnego dokonujemy rowniez analizy postepowania cztowieka, a wiec
dwie rdozne rzeczywistosci sg badane przez nas podczas jednego procesu
myslowego. To wtasnie moze nam postuzy¢ w badaniach komparaty-
stycznych, gdzie dwie rézne rzeczywistosci poddajemy jednej analizie.
W jaki sposdb mozemy odczytac¢ teorie analogii Akwinaty, aby mogta
by¢ uzytecznym zrodtem dla miedzykulturowej filozofii porownawczej?
Twierdze, ze przeszkody tkwigce w problemie jezykowego orzekania Boga
majg pewne podobienstwo do przeszkdéd w miedzykulturowych docie-
kaniach filozoficznych. Tak jak brakuje odpowiedniego analogii miedzy
boskoscig a cztowiekiem, tak czesto brakuje wspdlnej terminologii filo-
zoficznej miedzy np. tradycjg niezachodnig i zachodnig. Co wiecej, tak

142 Tamze, s. 138.

143 A A. Pang-White, dz. cyt, s. 138-139.
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jak niedostepno$c¢ bezposrednia do Boskiego Zycia jest czynnikiem unie-
mozliwiajgcym petne zrozumienie Boskiej istoty, tak brak rzeczywistego
doswiadczenia zyciowego i umiejetnosci jezykowych innych kultur spra-
wia, ze zrozumienie innych tradycji jest niedoskonate. Co wiecej, tak jak
stworca i1 stworzone, boskie i ludzkie, majg bardzo rézne ontologiczne
punkty wyjscia, tak odlegte geograficzne kultury czesto majg bardzo rozne
zatozenia filozoficzne. Niemniej jednak podejscie analogiczne daje nam
naturalne i realistyczne podejscie do rozpoczecia naszych porownaw-
czych dociekan filozoficznych od tego, co jest nam bardziej znane, a jed-
noczesnie uznaje ograniczenia i zawodnosc¢ naszych osgdow. Podejscie
niedoktadnej analogii przypomina nam o rozwazeniu kontekstu porow-
nywanych idei lub tradycji, podobienstw w rdoznicach i réznic w podo-
bienstwie, z motywu wzajemnego wzbogacania sie i troski o drugiego"44.

Analogia pozwala nam na odkrywanie tego, co wspdlne i zarazem
na dostrzeganie tego, co rézne i to w najbardziej podstawowych poje-
ciach pochodzacych w réznych kregow cywilizacyjnych. Na przyktad
A.A. Pang-White probuje porownac¢ w ten sposob ,dwie wazne cnoty
chrzescijanskie: mitosé (caritas) i poboznoséc¢ (pietas) oraz dwie podsta-
wowe cnoty konfucjanskie: cztowieczenstwo (ren) i rytualng przyktad-
nosc¢ (li)"43. Co prawda, jak wykazemy w dalszej czesci pracy, termin pietas
Tomasz z Akwinu odnosi o wiele bardziej do relacji rodzinnych niz tych,
ktore taczg nas z Bogiem w znaczeniu taski danej nam przez cnoty nad-
przyrodzone. W tym przypadku trzeba by pewnie po prostu zastosowac
termin religio, to jednak sam przewod myslowy autorki nie zostaje przez
to zaktécony czy uniewazniony.

Tym bardziej ze autorka przywotuje zaraz fakt, ze Tomasz z Akwinu
w cnocie mitosci widziat forme wszystkich cnoét i w ten sposob takze
droge do szczescia. Jak pisze, wiemy, ze ,cnota jest dla Akwinaty zarowno
koniecznym sSrodkiem, jak i czescig sktadowgq szczescia. Mitos¢, cnota
natchniona przez Boga, jest matkg i korzeniem wszystkich cndt. Mitosc
to przede wszystkim mitos¢ do Boga i to dzieki niej mozna bezinteresow-
nie kochac blizniego"146.

Mitos¢ jako cnota nadprzyrodzona formuje wszystkie inne cnoty
wlane, w tym poboznos¢, choc¢ dla Akwinaty ta ostatnia istnieje takze na

144 Por. A.A. Pang-White, dz. cyt., s. 139.
145 Ppor. A.A. Pang-White, dz. cyt.
146 Por. A.A. Pang-White, dz. cyt.
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jedynie ludzkim poziomie, jako cnota religijnosci (religio) bedaca czescig
potencjalng innej cnoty naturalnej — sprawiedliwosci. A.A. Pang-White
pisze o tym caty czas w nadprzyrodzonym wymiarze, wspominajgc o tzw.
cnotach wlanych (virtutibus infusae). Tu rzeczywiscie wtasnie cnota teolo-
giczna mitosci jest caty czas fundamentem catego organizmu duchowego
imoralnego cztowieka dotknietego taska. ,Mitosc¢ zywi i wzbogaca wszyst-
kie inne cnoty. Scisle zwigzana z mitoscig jest cnota poboznosci; jest to
wlana cnota, ktéra wigze sie zarowno ze sprawiedliwoscig, jak 1 mitoscia.
To nawyk woli pozwala nam okazywac nalezny szacunek, honor i mitos¢
poprzez zewnetrzne czyny tym, ktorym zawdzieczamy nasze istnienie
1 dobrobyt. W ten sposdb poboznosc¢ nalezy okazywac najpierw Bogu,
potem rodzicom, a potem ojczyznie i wspotobywatelom. Poniewaz Bog
jest Pierwszg Zasadg wszystkich istot, poboznos¢ wobec rodzicéw i kraju
powinna by¢ podporzadkowana poboznosci wobec Boga™’.

Gdy spojrzymy na moralnosc¢ cztowieka z perspektywy taski, z per-
spektywy nadprzyrodzonej, to spotykamy cos, czego nie mozna zna-
lez¢ w mysleniu chinskim. Co$ radykalnie odmiennego wraz z radykal-
nie przyjetg transcendencjg Boga, ktory jednoczesnie swojg taskg chce
dziata¢ w cztowieku i powodowac¢ w nim wielkie zmiany. W ten sposéb
to wtasnie Bog jest gtownym Tworcg — Stwdrcg moralnego dobra w czto-
wieku 1 zarazem adresatem — celem moralnego dobra w cztowieku. ,Dla
Akwinaty Bog jest zardwno sprawczg przyczyng wlanych cnot, jak i gtow-
nym odbiorcg mitosci i poboznosci. To przez uswiecanie siebie kocha
sie bliznich i sktada im hotd. Grzech pierworodny i taska nie majg jednak
miejsca w pojeciowych i etycznych ramach konfucjanizmu. Niebo (tian -
K), transcendentne, funkcjonuje tylko jako przyczyna formalna. Praca
moralna jest zasadniczo humanistycznym procesem samotransformaciji
i samotranscendencjil*®. W ten sposéb np. nalezy interpretowac fragment
z Analektéw lib. VII, cap. 23: ,Niebo rodzi we mnie cnoty"4°. Caty frag-
ment brzmi nastepujaco: , T-H o KAEMET ~ fFEEEQ T - " [,The Master
said: »Heaven gave birth to the virtue within me. What can Huan Tuido to
me?«"]130 i pokazuje, ze z jednej strony to, co sie dzieje, jest zgodne z wolg

147 Por. A.A. Pang-White, dz. cyt,, s. 140.
148 Por. A.A. Pang-White, dz. cyt.
149 Analekta, lib. VII, cap. 23. [przet. A.C. Muller].

150 Analekta, lib. VII, cap. 23. [przet. A.C. Muller]. Por. takze: przet. J. Legge: ,The Master said:
»Heaven produced the virtue that is in me. Huan Tui - what can he do to me?«".
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Niebios, i nie mozna temu przeszkodzi¢ (nie moze tego zrobi¢ ani sam
Konfucjusza ani ci, ktérzy nastajg na jego zycie, jak np. Huan Tui, mini-
ster wojny z panstwa Song??), jednak nie ma tu mowy o dziataniu niebios
W znaczeniu sprawczosci, o czym jeszcze bedzie wspomniane w dalszej
czescl pracy. By lepiej zrozumie¢ podany wyzej fragment Analektow,
zacytuje jeszcze jeden, w ktorym chinski Mistrz odnosi sie do tej samej
sytuacji, tez wspominajac role niebios: , T-BRE « H « X FEEE ~ SURTE
25 o RZBETHM - BIEAMSFEFIT A - RZARTITCH - EAHAN
FAa] - " [, There was fear for the Master's life when he was in the district of
Guang. He said: »King Wen has already died, but his learning abides within
me. If Heaven intended to destroy this «culture», then it would have been
unattainable for later generations. If Heaven does not want to destroy this
learning, what can the men of Guang do to me?«"|152, Konfucjusz gra tu
stowami, mowigc o $mierci Kréla Wen (Wén Wang — 32 F153), gdyz stowo
to oznacza takze kulture (wén — 313%) zgodna z rytuatamilss. Jesli ma ona
zgingc¢ zgodnie z wolg niebios, to zginie razem z Konfucjuszem, jesli nie,
to zaden cztowiek nie moze temu przeszkodzi¢. Ale znowu nie chodzi tu
o dziatanie nieba w cztowieku na zasadzie przyczynowosci.

Mys$l konfucjanska nalezy zatem rozumiec tak, ze ,Niebiosa dajg nam
naturalne prawa i wszczepiajag nam naturalng zdolnos$¢ (np. intuicyjne
odczucia moralne), ktére sg odpowiednie do rozwijania cnét od wewnatrz.
Zastosowanie tomistycznej koncepcji wlanej cnoty teologicznej do tego

151 Por.: K. Pejda, Objasnienia, w: Analekta, Konfucjusz, Warszawa, s. 80; A.C. Muller, dz. cyt.

152 Analekta, lib. IX, cap. 5 [przet. A.C. Muller]. Por. takze: przet. J. Legge: ,The Master was put
in fear in Kuang. He said: »After the death of King Wen, was not the cause of truth lodged here
in me? If Heaven had wished to let this cause of truth perish, then I, a future mortal, should not
have got such a relation to that cause. While Heaven does not let the cause of truth perish,
what can the people of Kuang do to me?«”".

153 Wén Wang - 32 F - krol Wen, zatozyciel dynastii Zhou - X F, w: Chinese Text Project,
https://ctext.org/dictionary.pl?if=en&did=622 [dostep: 12.09.2020].

154 Por. 3 — wén, w: Chinese Text Project, https://ctext.org/dictionary.pl?if= en&char=%
E6%96%87#3757 [dostep: 12.09.2020]: =7 — wén - literature, culture, writing”.

155 Ppor. A.C. Muller, dz. cyt.: ,»wen« means literature or culture. King Wen was traditionally
recognized as a teacher of culture to the ancient Chinese". Polska ttumaczka Analektow zazna-
cza, ze w tym wypadku ,wen" oznacza konfucjanski system rytualny, ktéry ustanawia i zara-
zem objasnia strukture polityczno-prawna spotecznosci (18EHIfE — liyi zhidu) — K. Pejda,
dz. cyt, s. 95. Takg interpretacje potwierdza Chinese Text Project, podajac takie wtasnie zna-
czenie wén jako pigte z kolei: por. X - wén - FHEEFRIVEERIE - * - ,Confucian doctrine’,
w: Chinese Text Project, https://ctext.org/dictionary.pl?if=en&char=%E6%96% 87#3757
[dostep: 12.09.2020].
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fragmentu bytoby narzuceniem czego$ obcego konfucjanizmowis6,
Ale przeciez sg jeszcze u Akwinaty cnoty naturalne (o ktérych zresztg trak-
tuje w niniejszej pracy) i cata doktryna Tomasza z Akwinu o prawie natu-
ralnym, ktorej gtéwne punkty nie brzmiag zgota inaczej niz to, co przypi-
suje A.A. Pang-White mysleniu Konfucjusza. Ale o tyle jest to zrozumiate,
ze autorka chce pokazac¢ analogie pomiedzy kranicowymi przyktadami
odmiennego myslenia.

Te intencje widac¢ w nastepnych stowach podkreslajgcych wielkg roz-
nice w rozumieniu szczescia przez Konfucjusza i Tomasza z Akwinu.
,LPonadto warto zauwazy¢, ze ci dwaj mysliciele réznig sie w pogla-
dach na to, na czym polega szczescie ostateczne. Dla Akwinaty szczes-
cie polega na zjednoczeniu z Bogiem i uszczesliwiajgcej wizji istoty
Boga w zyciu pozagrobowym, podczas gdy dla konfucjanizmu szczes-
cie polega na spetnieniu sie w swoim moralnym przeznaczeniu w tym
zyciu. Ze wzgledu na te rdznice, chociaz obaj mysliciele rozwijaja idee
poboznosci i mitosci, Tomasz z Akwinu ktadzie wiekszy nacisk na
poboznoéé i mitoéé z innego swiata (to, co nazywa »religig« [religio]),
podczas gdy Konfucjusz podkresla znaczenie poboznosci i mitosci tego
$wiata (np. cze$¢ synowska [xiao], obowigzek braterski [di]) przejawia-
jacy sie w codziennych relacjach miedzyludzkich. Na pierwszy rzut oka
zasadniczo humanistyczna filozofia Konfucjusza wydaje sie catkowi-
cie sprzeczna z religijnie zorientowanym systemem etycznym Akwi-
naty. Np. nie ma formalnych pojec¢ ani wyrazen konfucjanskich, ktére
doktadnie odpowiadajg tomistycznym pojeciom mitosci, poboznosci
(z wyjatkiem czci synowskiej) i Boga"'3’. Znowu autorka wydaje sie nie
dostrzega¢ naturalnego wymiaru cnoty religijnosci, odnoszac sie do
tomaszowych sprawnosci moralnych jedynie przez kategorie cnot wla-
nych, w sposdb oczywisty nieobecng u Konfucjusza.

W ten sposdb mozna tez spojrzec¢ na doktryne konfucjaniskg, w ktorej
jest podkreslone to, co wydaje sie nieobecne w mysleniu Tomaszowym
i nieprzystawalne do niego zupetnie. ,Podobnie w systemie Tomasza
z Akwinu nie ma wzmianki o dwoch podstawowych cnotach konfucjan-
skich, cztowieczenstwie (ren) i rytualnej przyktadnosci (li). Czy to oznacza,
ze te dwa systemy sg tak od siebie oddalone, ze zadne owocne porow-
nania miedzykulturowe nie sg nigdy mozliwe? Po doktadnym zbadaniu

156 Por. A.A. Pang-White, dz. cyt.
157 Por. A.A. Pang-White, dz. cyt.
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Analektow, chociaz cztowieczenstwo (ren), korona wszystkich cnét kon-
fucjanskich, jest w istocie »mitoscig ludzkosci« (Analekta, lib XII, cap. 22).
Konfucjusz podkresla, ze cztowieczenstwo to nie moze sie witasciwie
zamanifestowac bez rytualnej przyzwoitosci (li), cnoty wywodzacej sie
z oddawania czci Niebu (Tian) w $wietych ceremoniach. Ale w Analek-
tach ten szacunek rozcigga sie rowniez na wszystkich ludzi. Bo ludzie
jako wspdtuczestnicy swietych obrzeddéw, z natury zastugujg na nale-
zyty szacunek. Dlatego tez zasadniczo humanistyczna etyka konfucjani-
zmu wykazuje analogiczne podobienstwo do etyki religijnej Sw. Tomasza
poprzez swojg otwartos¢ na religijng transcendencije i jej zwigzek z bytem
wiekszym od siebie na mocy rytualnej przyktadnosci (li). Konfucjanskie li
(rytualna przyktadnosé) w swoim szacunku do Nieba i innych ludzi jest
echem potrdjnej poboznosci Akwinaty: poboznosci wobec Boga, wobec
wtasnych rodzicow i wobec wtasnego kraju lub wspotobywateli. To dzieki
li najbardziej ceniona cnota konfucjanska ,»ren«” odnajduje swoj wymiar
transcendentalny jako przejaw »Drogi« lub »Mandatu Nieba« (»Tian Dao«
i »Tian Ming«)"158,

Zdaniem A.A. Pang-White w gruncie rzeczy, gdy przejdziemy do
sposobu funkcjonowania obu systemow, to pomimo innych danych
wstepnych mamy do czynienia z bardzo duzym podobienstwem. Na tej
drodze wtasnie system moralnosci tomaszowej zdaniem autorki moze
by¢ porownywany z myslg konfucjanska znacznie bardziej niz np. filozo-
fia I. Kanta. ,Co wiecej, w umieszczeniu mitosci przez Tomasza z Akwinu
i umieszczeniu przez Konfucjusza cztowieczenstwa jako matki i korzenia
wszystkich cnét, widac, ze obie tradycje podkreslajg znaczenie uczucia
1 wspolnoty, charakterystyczny holistyczny poglad na podmiot moralny,
ktory jest zardwno racjonalny, jak i empatyczny, autonomiczny i rela-
cyjny. W obu podejsciach nie ma wytgcznej dychotomii miedzy rozu-
mem a emocjami, wolnoscig a relacjg, sobg a innymi. Moralny podmiot
tomistyczny i konfucjanski nie jest irracjonalny, jednak jego racjonalnosc¢
lepiej spetnia jego moralny sentyment i otwarto$¢ na innych. Ten czyn-
nik moralny stoi w ostrym kontrascie z nowoczesng Kantowskg koncep-
cjg moralnego ja jako zamknietego w sobie, nieempirycznego i catkowicie
racjonalistycznego3°.

158 Por. A.A. Pang-White, dz. cyt,, s. 141.
159 Por. A.A. Pang-White, dz. cyt.
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Nastepnie autorka przeprowadza analogie bedacg w tym wypadku
narzedziem dla badania komparatystycznego, ktére umozliwia porow-
nanie mysli Mistrza Kong i Mistrza z Akwinu. ,Aby zastosowac¢ sformu-
towanie podejscia analogicznego zgodnie z proporcjg roznic omowiong
wczesniej do tego porownania miedzykulturowego, wprowadzamy naste-
pujace dane: ,Formuta: A:B :: [(14:7) :: (6:3)] Zastosowanie do miedzykul-
turowego porodwnania cnot: Konfucjusz : Akwinata :: [(»li« : »tylko w sto-
sunku do Nieba jako przyczyny formalnej«) :: (»poboznosc« : »w stosunku
do Boga jako przyczyny sprawczej«)] i Konfucjusz : Akwinata :: [(»cztowie-
czenstwo« + »li« : »w stosunku do nieba tylko jako przyczyna formalnac) ::
(»mitosé« : »w stosunku do Boga jako przyczyny sprawczej«)] 160,

Tak przeprowadzona analogia pomiedzy funkcjonowaniem wewnetrz-
nym systemu konfucjanskiego i tomaszowego pozwala z optymizmem
spoglagdac na proby studidw komparatystycznych dotyczacych obu auto-
row. Jak pisze dalej A.A. Pang-White: ,Z powyzszej analizy wyciggam
dwa wnioski. Po pierwsze, porownujac konfucjanskie »ren« i tomistyczng
»mitosc« poprzez podejscie analogiczne odnajdujemy owocne podobien-
stwa i rdznice. Obie tradycje wysoko cenig afektywny wymiar ludzkiego
doswiadczenia i znaczenie sentymentu moralnego. W zwigzku z tym kon-
fucjanizm i filozofia Akwinaty mogg wspierac sie nawzajem w postkantow-
skim wspotczesnym przedsiewzieciu etyki wspolnotowej, etyki cnot i etyki
troski w redefiniowaniu tego, co stanowi motywacje moralng i wartosc
moralng. Réznica miedzy konfucjanizmem a filozofig Tomasza z Akwinu
istnieje, ale w tym kontekscie okazuje sie by¢ kwestig sporng. Po drugie, te
dwie cnoty, »mitos¢« i ,ren, musza leze¢ w centrum analogicznego podej-
Scia. Idea korzystnego i wzajemnego wktadu miedzy tradycjami musi leze¢
u podstaw (jako punkt wyjscia) samego ¢wiczenia filozofii pordwnawczej.
Przy takim kierowaniu wrazliwos$¢ na konteksty (szczegdlnie wazna w mie-
dzykulturowej filozofii poréwnawczej) bedzie chroniona i mozna uniknac¢
zarowno catkowitej niewspotmiernosci, jak i powierzchownego synkrety-
zmu. Uznajac Srednig miedzy dwoma skrajnosciami, podejscie analogiczne
unika rowniez wzajemnie wykluczajgcego sie dualistycznego sposobu
rozumowania i jego rozgatezien"6L.

Okazuje sie zatem, ze jest szansa na owocne studia porownawcze,
ktore zapewnig nam otwartos¢ na myslenie pochodzgce z innego kregu

160 Por. A.A. Pang-White, dz. cyt,, s. 141-142.
161 Por. A A. Pang-White, dz. cyt,, s. 142.
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kulturowego, dadzg szanse na wzajemne zrozumienie. ,Konfucjanskie
1 tomistyczne podejscie analogiczne moze zatem funkcjonowac jako
narzedzie korygujace uprzedzenia, ktore niektorzy filozofowie majg
wobec filozofii porownawczej. Najlepszym ¢wiczeniem filozofii porow-
nawczej jest zatem sam przyktad tomistycznej »mitosci« i konfucjan-
skiego ren, filozoficznego dociekania, ktore nie zadowala sie samoza-
mykaniem sie, ale obejmuje mitujgca relacyjng otwartoscig innych. Jako
takie, konfucjanskie i tomistyczne podejscie analogiczne z jego ufun-
dowang postawg etyczng moze uzupetnia¢ »podejscie problemowe«
Holdera w czyims$ zaangazowaniu w filozofie poréwnawczg 162, Mysle-
nie analogiczne to tylko jedno z lekarstw na gtdwne bolgczki dotykajgce
badaczy podejmujacych sie studiow porodwnawczych, ale o nich juz
W nastepnym rozdziale.

162 Por. A.A. Pang-White, dz. cyt,, s. 142-143.
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Gtéwne problemy
studiéw komparatystycznych

Jedng z najwazniejszych trudnosci dla komparatystki jest problem dia-
metralnie nieraz réznego jezyka i brak juz wypracowanych narzedzi jezy-
kowych czy translatorskich, by utatwic¢ zrozumienie tresci pochodzacych
z innego kregu kulturowego. Wigze sie to takze z brakiem doswiadczenia
w poruszaniu sie ramach innej cywilizacji. Jak zauwaza A.A. Pang-White,
wielkg trudnoscig dla studidéw porownawczych jest ,brak wystarczajg-
cych umiejetnosci jezykowych i faktycznego doswiadczenia zyciowego
w innych poroéwnywanych kulturach. Jezyk jest przeciez duszg kultury.
Czesto wskazuje sposob, w jaki zbiorowa swiadomos¢ kultury postrzega
swoje otoczenie i reaguje na nie. Rzeczywiste doswiadczenie zyciowe
w danej kulturze zwieksza zrozumienie niuansow lokalnego jezyka
i lepsze zrozumienie filozoficznych idei unikalnych dla danej kultury.
Brak wymaganych umiejetnosci jezykowych i doswiadczenia zyciowego
pozostanie wyzwaniem dla filozofdw porownawczych. Powinien zawsze
stuzy¢ jako pokorne przypomnienie niepetnego zrozumienia innych
tradycji"i63. Dlatego w studiach komparatystycznych trzeba unika¢ zbyt-
niej pewnosci siebie i przekonania o posiadaniu wtasnej petnej wiedzy
o zjawiskach pochodzacych z innego swiata, gdy tymczasem nasz zaséb
wiedzy powstawat w oparciu o wtasny krag kulturowy.

Problem przetozenia z innych swiatéw kulturowych pojec¢ i koncep-
tow tak, aby staty sie dla nas zrozumiate, ale tez by nie narzucac¢ swo-
iScie zachodniego myslenia, analizujgc mysli pochodzace z Dalekiego
Wschodul®4, to wazny punkt krytyki studiéw komparatystycznych doko-
nywanej przez A. Maclntyre'a, cho¢ bynajmniej nie uniemozliwiajacy
w ogole prowadzenia tego rodzaju badan. Tak relacjonuje go V. Silius:
Jednak, jak wyraznie sugeruje Maclntyre, kiedy niewspdtmiernosc
wynika z nieprzektadalnosci jezykoéw naturalnych lub technicznych,

163 A A. Pang-White, dz. cyt, s. 131.

164 Ppor. K. Kosior, Polskie studia nad konfucjanizmem i taoizmem, w: Badania religiolo-
giczne w Polsce, Z. Kupisinski (red.), Lublin 2011, s. 147.
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w ktorych wyrazane sg rywalizujgce systemy mysli i praktyki, nie ozna-
cza to, ze wszelkie wzajemne zrozumienie jest wykluczone%5. Pewnym
rozwigzaniem tego problemu bytyby studia nas jezykiem innej cywili-
zacjl prowadzone w taki sposdb, by nawet ten jezyk stat sie¢ nastepnym
pierwszym jezykiem dla badacza. ,Ale takie zrozumienie jest mozliwe
tylko dla tych zwolennikéw kazdego punktu widzenia, ktorzy sg w stanie
nauczyc¢ sie jezyka konkurencyjnego punktu widzenia, tak ze przyswojg
sobie, o ile to mozliwe, ten inny jezyk jako drugi pierwszy jezyk [»second
first language«]"166. Dlatego tez, by podjac¢ sie pracy porownawczej nad
myslg Konfucjusza i Akwinaty, podjatem tez, aczkolwiek caty czas w nie-
wystarczajagcym stopniu, nauke jezyka chinskiego. Znajomosc¢ stow
i pojec jest bowiem kluczowa dla funkcjonowania w swiecie, jak zauwa-
zat w swych Analektach Konfucjusz: ,TH - RHlay ~ ELUSE T - R
s DT o REE - LA A o [,The Master said: »Without recog-
nizing the ordinances of Heaven, it is impossible to be a superior man.
Without an acquaintance with the rules of Propriety, it is impossible for
the character to be established. Without knowing the force of words, it is
impossible to know men«”]167,

Ale problem uzywanych jezykow i wzajemnego zrozumienia dotyczy
tez przeciez jednego i tego samego kregu cywilizacyjnego czy kulturo-
wego. Jezyk filozofii europejskiej zmieniat sie pod wptywem wiekow,
a z nim poszczegodlne koncepcje filozoficzne. Maclntyre zauwaza to
na przyktadzie sprawy Galileusza. ,Trzeci punkt dotyczy relacji miedzy
niewspotmiernoscia, przektadalnoscig i kwestig, ktora bedzie bardzo
wazna dla krytykow MaclIntyre'a — mozliwoscig wzajemnego zrozumie-
nia miedzy dwiema réznymi kulturami. MacIntyre wskazuje na swoim
przyktadzie odejscie Galileusza od teorii impulsow fizyki arystotelesow-
skiej, 1 fakt, ze chociaz ostatni adepci fizyki arystotelesowskiej i Galileusz
mowili tymi samymi jezykami naturalnymi, to teorie, ktére promowali,
byty niewspdtmierne. Wedtug Maclntyre'a, nawet jesli zmiana perspek-
tywy i teoretycznego punktu widzenia wymagata od Galileusza wzboga-
ceniaterminologiiiidiomow uzywanego przez niego jezyka naturalnego,
zmiana ta zachodzita nadal w ramach tego samego jezyka naturalnego.

165V Silius, s. 74.
166 A. Maclntyre, dz. cyt, s. 111.
167 Analekta, lib. XX, cap. 3.

67



68

Adam Machowski Cnoty spoteczne u Konfucjusza i Tomasza z Akwinu

Innymi stowy, Galileo nie zajmowat sie problemami ttumaczenia'l68,
Tak samo sie zmieniat, nieraz pod wptywem spotkania z Zachodem, sam
jezyk chinskil®®. Moze to powodowaé - i czesto powodowato — daleko
idgce niezrozumienie i nieporozumienia nawet we wtasnym kregu cywi-
lizacyjnym. To pokazuje, ze wedtug Maclntyre'a sama przektadalnosc
jednego jezyka na drugi nie pocigga za sobg koniecznie wspotmiernosci
Czy wzajemnego zrozumienia, ale ,z pewnoscig musi to by¢ pierwszy
krok w kierunku umozliwienia rodzaju rozmowy miedzy pierwotnie nie-
wspotmiernymi punktami widzenia, ktdre z czasem mogg przeksztatcic
wzajemne relacje"70,

Sposdb ludzkiego myslenia zalezacy nie tylko od miejsca, ale i od czasu
powoduje pewne trudnosci, ale moze tez by¢ pewng szansa. ,Specyfika
kazdego systemu myslowego, zdaniem MacIntyre'a, jest tak wszechobecna,
ze przejawia sie nie tylko w réznych pojeciach, ktérymi postuguja sie zwo-
lennicy tego systemu mysli i praktyki, ale takze w odmiennych i specyficz-
nych dla tego systemu zasadach i sposobach argumentacji, rézne standardy
1 miary interpretacji, wyjasnienia i uzasadnienia, rézne normy osiggniec
i tak dalej. Poniewaz jest oczywistym faktem, ze kultury i systemy mysli
1 praktyki sg dynamicznymi bytami, ktére zmieniajg sie w czasie, MacIn-
tyre przyznaje, ze systemy, ktore byty niewspdtmierne w jednym momen-
cie historii, moga sta¢ sie wspdétmierne w innym" 7t To moim zdaniem
stwarza jednak pewng szanse, zwtaszcza jesli chodzi o studia nad spraw-
nosciami spotecznymi, ktérych rozumienie w czasach Akwinaty jest duzo
blizsze mysleniu chiniskiemu niz aretologia starozytnej Grecji czy Rzymu.
Sam MaclIntyre zresztg tak definiowat swojg wtasng misje — jako przywro-
cenie zapoznanego przez wspotczesnosc klasycznego ujecia aretologii.
Co tez jego zdaniem jest konieczne dla zrozumienia wspdtczesnych zja-
wisk moralnych. Dlatego pisze w Prologu do trzeciego wydania After Virtue:
What then was I and am I claiming? That from the standpoint of an ongo-
ing way of life informed by and expressed through Aristotelian concepts

168 V. Silius, dz. cyt.

169 Por. F. Masini, The Formation of Modern Chinese Lexicon and its Evolution toward
a National Language. The Period from 1840 to 1898, Berkeley 1993; Mapping meanings.
The Field of New Learning in Late Qing China, M. Lackner i N. Vittinghoff (red.), Leiden 2004;
New Terms for New Ideas. Western Knowledge and Lexical Change in Late Imperial China,
M. Lackner, I. Amerlung, J. Kurtz (red.), Leiden 2001.

170 Maclntyre, dz. cyt.
71 Por. V. Silius, dz. cyt,, s. 72.
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it is possible to understand what the predicament of moral modernity is and
why the culture of moral modernity lacks the resources to proceed further
with its own moral enquiries, so that sterility and frustration are bound to
afflict those unable to extricate themselves from those predicaments. What
I now understand much better than I did twenty-five years ago is the nature
of the relevant Aristotelian commitments, and this in at least two ways"72.

Podstawowym problemem dla studiéw komparatystycznych, poza kwe-
stig diametralnie nieraz innego jezyka, jest problem wtasciwego przetozenia
pojec¢. Wage tego aspektu doceniat sam Konfucjusz, zaznaczajac, ze wszelkg
naprawe spoteczng trzeba zaczg¢ od naprawienia poje¢ w ramach jednego
porzadku spotecznego czy cywilizacyjnego. Tym bardziej brak wspolnych
pojec jest dokuczliwy, jesli mamy do czynienia z innymi cywilizacjami.
Jak pisze A.A. Pang-White, wielkg trudnoscig dla badann komparatystycz-
nych jest ,brak wspolnej terminologii filozoficznej i znajomosci subtelnosci
pewnych pojec. Chociaz porownanie Arystotelesa z Kantem moze by¢ cza-
sami trudne, przynajmniej ci dwaj mysliciele postugujg sie podobng termi-
nologig filozoficzng, np. forma, materia, rozum, wola, Bog, dusza, kategorie.
Myiliciele niezachodni majg tendencje do postugiwania sie zupetnie inng
terminologig niz tg, ktérej uzywa sie na Zachodzie. Np. zamiast nazywac to,
co transcendentne »Bogiemg, konfucjanisci nazywajg go »Tao«, »Droga«
lub »Niebem«"173,

Nawet wiec kiedy pojawia sie rzeczywiscie wspolny temat, przedmiot
badan, jak w naszym przypadku cnoty spoteczne, to wcigz problemem
moga by¢ nasze pojecia i nasz sposob ich rozumienia. Kiedy badacze
pochodzacy z réoznych kregéow kulturowych ,odwotujg sie, charaktery-
zujg 1 prowadzg badania na temat tego, co jest w istocie jednym i tym
samym tematem, a jednak takze w ich opisach i pytaniach na ten temat
w duzym i znaczacym stopniu wykorzystujac pojecia, ktérych stosowal-
nosc¢ pocigga za sobg niewspotmiernosc, pustke schematéw koncepcyij-
nych lub wprost schematy stosowane przez ich rywali"174,

Trudnosci spotykamy juz na samym wstepie, chcac przettuma-
czy¢ choc¢by najbardziej ogdlne pojecia. Widac¢ to na przyktadzie stowa
Jfilozofia", co zauwazyt m.in. M. Lackner: ,Jesli, dla przyktadu, chcemy

172 A. Maclntyre, Prologue, w: A. Maclntyre, After virtue: A Study in Moral Theory, ed. 1V,
Notre Dame 2007, s. X.

173 A.A. Pang-White, dz. cyt,, s. 131.
174 A, MacIntyre, Incommensurability..., dz. cyt., s. 109-110.
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przekazac¢ naszym chinskim stuchaczom idee koncepcji zachodniej »filo-
zofii« uzywajgc chinskiego terminu »lixueg, to chinski czytelnik bezposred-
nio odniesie go do szkoty myslenia, ktdra rozkwitata w Chinach od XI wieku
(neokonfucjanizm). Jednak w jakim stopniu czytelnik catkowicie utozsami
filozofie zachodnig z tg wtasnie szkotg lub po prostu zaobserwuje ,podo-
bienstwo rodzinne” (w sensie Wittgensteina), bedzie oczywiscie w duzej
mierze zalezato od reszty ttumaczenia’5. Co prawda w tekstach Konfucju-
sza mozemy znalez¢ wyrazenie odpowiadajgce greckiemu zrédtostowowr,
a wiec traktujgce o umitowaniu madrosci, ale trzeba uwzglednia¢ znowu
inny kontekst, wskazujgcy na wymiar stricte praktyczny takiej madrosci.
H - BT REORE - [EHORY - BUREMENRS - SUAEMIES - AlEHTE
B » "[,Cztowiek moralnie doskonaty (junzi — #&+) nie dba o to, by by¢ sytym
lub wygodnie mieszkac. Jest w czynach szybki, lecz ostrozny w mowie.
Szuka blisko$ci z tymi, ktdrzy znajg naturalny tad (dao — #), i u nich szuka
wzoréw do nasladowania. [O takim cztowieku] mozna powiedzieé, ze lubi
sie uczy¢ (xue — #)"1'76. Co prawda, angielskie ttumaczenia méwig bez-
posrednio o ,mitosci do uczenia sie” — tak jest np. w przektadzie Jamesa
Legge'a [,The Master said: »He who aims to be a man of complete virtue in
his food does not seek to gratify his appetite, nor in his dwelling place does
he seek the appliances of ease; he is earnest in what he is doing, and careful
in his speech; he frequents the company of men of principle that he may be
rectified - such a person may be said indeed to love to learn«"7’] i w prze-
ktadzie A.C. Mullera [,Master said: »When the noble man eats he does not
try to stuff himself; at rest he does not seek perfect comfort; he is diligent in
his work and careful in speech. He avails himself to people of the Way and
thereby corrects himself. This is the kind of person of whom you can say,
«he loves learning»«"178], to jednak chinski zwrot hao bardziej odpowiada
polskiemu ,lubieniu’, zresztg uzytemu przez K. Pejde!”®.

175 M. Lackner, Some Preliminary Remarks on the First Chinese Translation of Thomas
Aquinas’,Summa theologica”, Geschichte der Germanistik. Historische Zeitschrift fir die Phi-
lologien 53/54, (2018), s. 22-32. Por. takze: M. Lackner, The first Chinese translation of Thomas
Aquinas’ ,Summa theologica” as ,Essentials on Metaphysics”’, w: The Minor Ways have their
Reason: New Aspects of Comparisons between China and the West, M. Lackner, Pekin 2018,
s. 117-137.

176 - Analekta, lib. I, cap. 14 [przet. K. Pejdal.
177" Analekta, lib. 1, cap. 14 [przet. J. Legge].
178 Analekta, lib. I, cap. 14 [przet. A.C. Muller].

179 Por. #f — hao - ,like, find pleasing”, w: Chinese Text Project, https://ctext.org/dictionary.
pl?if=en&char=%E5%A5%BD#2248 [dostep: 12.07.2020].
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Podobny problem przedstawia proba ttumaczenia czy znalezienia
odpowiednika dla greckiego stowa ,metafizyka". Kiedy Chiiczycy poznali
to stowo i koncepty za posrednictwem Japonczykow, przetozyli je jako
xing er shang xue - JFifi F& - ,wiedza o tym, co jest ponad formami”
(przy czym nie nalezy pojecia formy utozsamiac np. z jej metafizycznym
rozumieniem przez Tomasza z Akwinu). Wyrazenie ,to, co jest ponad
formami” jest gtoéwnym konceptem chinskim juz od poczatkdéw chin-
skiego myslenia. Wspomina je Wielki Komentarz — Xici do Ksiegi Przemian
Yi Jing - 5%%, ktéry zawiera nastepujacy fragment: ,To, co jest ponad
formami, to odnosimy do drogi [dao — #E]; to, co istnieje w formach, to
odnosimy do narzedzi [qi — #5]"180. To rozréznienie miedzy tym, co ponad
formami i tym, co zawarte w formach, ma jednak mate podobienstwo do
zachodniego rozréznienia miedzy tym, co przynalezy do fizyki i metafi-
zyki. W mysli chinskiej to, co ponad formami nigdy nie funkcjonuje i nie
powinno by¢ myslane bez tgcznosci z tym, co istnieje w formach?!®!, pod-
czas gdy mysSlenie zachodnie roztgcza obie rzeczywistosci nieraz w sposob
bardzo radykalny, jak choc¢by w ostatnich czasach negujgc wartosc¢ wszel-
kiej metafizyki i tego, co mogtoby uchodzi¢ za metafizyczne. Oczywi-
Scie ten problem nie wystepuje w filozofii i teologii Sredniowiecznej, ale
sam sztywny w miare podziat nauk wskazywatby na pewng roztagcznosc
myslenia o réznych aspektach rzeczywistosci. W mysli chinskiej kroluje
caty czas podejscie zdecydowanie holistyczne. Jest to kolejna powazna
przeszkoda w studiach komparatystycznych, o ktdrej pisze A. MacIntyre.
,Na drugim poziomie charakterystyki predykaty sg stosowane zgodnie
zZ normami wewnetrznymi i wtasciwymi dla kazdego z rywalizujgcych
stanowisk, a kazdy zestaw norm wyklucza mozliwos¢ zastosowania klu-
czowych predykatow rywali. Takie uzycie predykatow dla poszczegdlnych
wyrazow okresla sposoby obserwacji, widzenia, jak i wyobrazania, a takze

180 H. Gao, &=, (G A{H#HSE (A Contemporary Annotation of the Zhouyi), Jinan 1998,
s. 407.

181 Ch. LiiF. Perkins, Chinese Metaphysics as a fruitful Subject of Study, w: Journal of East-
West Thought, s. 72—-73. Inne prace ukazujace specyfike chinskiej metafizyki — por. m.in.:
F. Perkins, Metaphysics in Chinese Philosophy, w: Stanford Encyclopedia of Philosophy,
https://plato.stanford.edu/entries/chinese-metaphysics/ [dostep: 12.07.2020]. Neokonfucjan-
skie podejscie do metafizyki omawiajg z kolei: J.A. Adler, Zhou Dunyi: The Metaphysics and
Practice of Sagehood, w: Sources of Chinese Tradition, W.T. de Bary i I. Bloom (red.), New York
1999, s. 669-672; S.C. Angle i J. Tiwald, Neo-Confucianism: A Philosophical Introduction,
Cambridge 2017.
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rozumowania"®,. Trudno jest to przeskoczyé, zwtaszcza gdy chodzi
O wzajemne zrozumienie i ttumaczenie z jednego jezyka na drugi pew-
nych pojec.

Niebezpieczenstwem dla studidw poréwnawczych jest nieSwiadome
lub nawet swiadome uzywanie kategorii z jednego systemu do opisa-
nia rzeczywistosci istniejgcych w innym systemie. Na przyktad bez zad-
nego szczegolnego odniesienia do etyki arystotelesowskiej, A. Cua pro-
buje przedstawi¢ wczesng etyke konfucjaniska jako ,etyke cnoty”. Dla Cua
gtownym celem jego ,eksperymentu pojeciowego” jest proba rekonstruk-
cji tego, co nazwat ,stosunkowo luznym systemem wskazan do okresl-
nego dziatania” wczesnego konfucjanizmu jako ,etyki cnoty ze spdjnym
schematem pojeciowym™83 Mozemy zobaczy¢, ze normy normatywne,
ktore wspierajg kwalifikacje danej tradycji wedtug Cua, i jej interpretacje
w kategoriach ,luznego” i ,spdjnego” oraz faworyzowanie jednego nad
inne nie pochodzity bynajmniej od wczesnych konfucjanistéw?84,

Nie inaczej byto z pierwszymi probami przetozenia prac Tomasza
z Akwinu na jezyk chinski. XVII-wieczny ttumacz jezuita Buglio sitg rzeczy
popetniat btedy spowodowane wtasnie swym ,zachodnim mys$leniem”,
co odnotowuje M. Lackner: ,Buglio, bez pomocy chiniskiego native spea-
kera, siedzgc samotnie w wolne wieczory i rozmyslajac nad sw. Toma-
szem, poszukuje odpowiedniego ttumaczenia dla stow, ktore nie istniejq
w jezyku chinskim. Czasami myli znaczenia (jak »wtedy« dla »dlatego«),
w innych przypadkach po prostu mowi do siebie »to, co jest dobre dla
taciny i wtoskiego, zadziata rowniez w chinskim, wiec np. stawia pytanie
0 «CO$» «"185,

Inna sprawa, ze dany system moze odnosic¢ sie do pewnych rzeczy-
wistosci odkrywanych przez inny system ludzkiej mysli w sposdb nie-
doprecyzowany czy wrecz niezdefiniowany. Wedtug M. Sim tak jest
np. z dziesiecioma kategoriami Arystotelesa, ktore mozemy spotkac
u Konfucjusza bez ich wyraznego wspominania. M. Sim podejmuje
probe wykazania, ze Konfucjusz postuguje sie dziesiecioma kategoriami
Arystotelesa, nawet bez wyraznego ich wspominania, poniewaz ,poka-
zanie, w jaki sposob mysliciele dzielg podstawowy zestaw kategorii,

182 A Maclntyre, dz. cyt, s. 110.

183 A Cua, dz. cyt, s. 271.

184 Por. V. Silius, dz cyt, s. 73.

185 M. Lackner, Some..., dz. cyt, s. 30.
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oznacza rowniez pokazanie, ze istniejg podstawy dla pewnego rodzaju
wspdtmiernosci, a zatem mozliwos¢ dialogu”8. Podobnie jest, jesli
chodzi o sam koncept analogii, omawiany juz powyzej, a ktérego nigdzie
Konfucjusz nie opisuje dostownie, a przeciez wielokrotnie sie analogia
postugiwat. ,\W Analektach dominuje wnioskowanie analogiczne, cho-
ciaz termin »analogia« nie jest uzywany wprost. W Analektach Konfu-
cjusz czesto uzywa analogie ze wzgledu na pouczenie jakie ona ze sobg
niesie. Np. w Analekta, lib. III, cap. 8 postuguje sie przyktadem »zwy-
ktego jedwabiu przerabianego w cos wytwornegog, przyktadu z Ksiegi
Piesni, aby zilustrowac¢ zwigzek miedzy cnota cztowieczenstwa (ren)
a rytualng przyzwoito$ciag (Ii)"187. Wspominany przez autorke fragment
dialogéw brzmi nastepujaco: , FERIH - I5%ES -~ EHWRS - ZLUE4
e Bt TH - @FEEER - H - ®EF - TH ETEEtRTESS
[,Zi Xia quoted the following: »Her tactful smile charms; Her eyes, fine
and clear, Beautiful without accessories«. And asked its meaning. Con-
fucius said: »A painting is done on plain white paper«. Zi Xia said: »Then
are rituals a secondary thing?«. Confucius said: »Ah, Shang, you uplift
me. Now we can really begin to discuss the Book of Odes«"]188,

Trudnosci w przektadaniu i rozumieniu poszczegolnych pojec¢ pocho-
dzacych z roznych kregdéw cywilizacyjnych tym bardziej stanowig wezwa-
nie, by od prob wzajemnego rozumienia sie rozpoczynac wtasciwy dialog
w wymiarze miedzykulturowym. By, jak pisze A. MacIntyre, ,byto tak, ze
ci, ktorzy zamieszkujg kazdy z dwdch lub wiecej rywalizujgcych schema-
tow myslenia i praktyki, ucielesnig je w swoich wierzeniach, dziataniach,
sgdach i argumentach w taki sposodb, ze zaréwno cztonkowie tych dwdch,
jak wiekszej ilosci rywalizujgcych stron mogli zgodzi¢ sie na kazdg inng
z wtasnego punktu widzenia"18°.

Wedtug Maclntyre’'a pomoc tu moze nastepujacy sposob przeprowa-
dzania studiow porownawczych — trzeba by pozwoli¢ innemu systemowi
mysli i praktyki roznic sie od systemu wtasnego - to znaczy pozwoli¢ mu
dziata¢ w swoim naturalnym trybie, zgodnie z jego naturalnymi standar-
dami. Poniewaz Maclntyre nie widzi kultur i systemow mysli oraz prak-
tyki wtasciwych dla tych kultur jako cos statycznego i monolitycznego,

186 V. Silius, dz. cyt., s. 78. Por. Sim, dz. cyt,, s. 50.
187 A A. Pang-White, dz. cyt,, s. 135.

188 Analekta, lib. III, cap. 8.

189 A Maclntyre, dz. cyt., s. 109-110.
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aleraczejjakozmieniajgce siewtokuichhistoriiniewspoétmiernoscidwojga
stanowisk teoretycznych, to nie sg one traktowane przez Maclntyre'a jako
kwestia nieuniknionego faktu, ktory zupetnie uniemozliwia racjonalne
spotkaniel®0, Jak zauwaza V. Silius: ,To prowadzi nas do ostatniego punktu
tezy o niewspoétmiernosci Maclntyre'a, i sugestii, ze racjonalna debata
i spotkanie systemow arystotelesowskich i konfucjaniskich moze nastg-
pic¢ jedynie poprzez wzbogacenie zasobow jezykowych i koncepcyjnych
wiasnej tradycji do tego stopnia, ze umozliwitoby to stronom bardziej
adekwatng prezentacje siebie nawzajem. Wedtug MacIntyre'a ta doktadna
prezentacja bedzie widziana z drugiej strony jako historycznie rozwija-
jacy sie zbiodr teorii i praktyki, odnoszacy sukcesy lub porazki na kazdym
etapie, w Swietle wiasnych standardow i w odniesieniu do wewnetrznych
trudnosci lub problemow. Oznacza to, ze to, co zwolennicy Arystotelesa
bedg musieli zabezpieczy¢ na swoj wtasny uzytek, to bedzie historia kon-
fucjanizmu napisana i rozumiana z punktu widzenia konfucjanizmu"%,

Rozwigzaniem problemoéw lingwistycznych w studiach komparaty-
stycznych bytaby tez prdba, postulowana zresztg przez A. Maclntyre'a,
opisania i przedstawienia wtasnej filozofii w kategoriach myslenia innej
cywilizacji, albo préba jej interpretacji i stworzenia nowego jezyka zrozu-
miatego dla innej kultury. To mogto przyswiecac pierwszemu ttumaczowi
Sumy teologicznej na jezyk chinski. Jak zaznacza M. Lackner: ,Pomimo
mieszania znaczenia niektérych czesci, Buglio celowo dgzy do wprowa-
dzenia pojecia »cos$« lub nieznanego Chinczykom stowa oznaczajgcego
»ciata niebieskie« lub stowa oznaczajgcego »finis« do jezyka chinskiego,
probujac w ten sposob rozszerzy¢ zarowno stownictwo, jak i Swiatopoglad
Chinczykow. Miatby wiec nadzieje na »stopienie sie horyzontéw« w rozu-
mieniu H.G. Gadamera, poniewaz po przeczytaniu dziesigtek, a nawet
setek razy »btednego« wyrazenia, chinski czytelnik mogtby zdac¢ sobie
sprawe, ze autor ttumaczenia miat co$ innego na mysli, niz byt do tego
przyzwyczajony czytelnik. W tym przypadku Buglio miatby na celu stwo-
rzenie chrzedcijariskiego jezyka chinskiego"192,

Jednym z gtéwnych wnioskow szkockiego filozofa odnosnie do stu-
diow komparatystycznych jest to, ze nie moze by¢ neutralnego i jedno-
czesnie sensownego punktu widzenia, z ktérego moglibysmy poréwnac

190 Por. A. Maclntyre, dz. cyt,, s. 117.
191 V. Silus, dz. cyt., s. 75-76.
192 M. Lackner, dz. cyt.
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dwa rywalizujgce ze sobg systemy myslenia i praktyki. Jak to ujat MacIn-
tyre, mozemy podac¢ stanowisko neutralne w stosunku do dowolnych
dwdch rywalizujgcych systemow, ale takie stanowisko bytoby ,na tak
niskim poziomie charakterystyki, ze bedzie rownie kompatybilne ze zbyt
wieloma rywalizujacymi ze sobag systemami teoretycznymi’®3. Ma to
okreslone konsekwencje dla studidw poroéwnawczych i jak dalej refe-
ruje stanowisko autora After Virtue V. Silius: ,Zatem albo punkt startowy
danego pordwnania jest uniwersalny, poniewaz jest tak neutralny, ze
nie mowi wiele o tym, co zasadnicze, lub raczej, jest specyficznym sta-
nowiskiem z wtasnymi osobliwymi standardami, implikacjami i nastep-
stwami. Sg jednak uczeni, ktérzy wydajg sie nie zgadza¢ z Maclntyrem
w tej kwestii"?®4. Wsrod nich jest BW. van Norden rozrdzniajacy pomie-
dzy ,cienkimi” (thin) i ,grubymi” (thick) ujeciami stanowisk teoretycznych,
ktore sg probg dostarczenia takich teoretycznie neutralnych podstaw do
dokonywania porownanis.

By uniknac¢ tego zagrozenia, ,udawanie totalnej neutralnosci” i bez-
stronnosci, praktycznie niemozliwej do osiggniecia, jesli nasze studium
prowadzimy w ramach teologii moralnej eo ipso facto chrzescijanskiej
(zresztag w ogole niemoznosci mys$lenia catkowicie purystycznie wyzby-
tego wczesdniej nabytych kategorii mys$lenia i dziatania), bardzo $wia-
domie przyjmuje niektore kategorie myslenia Akwinaty, by nastepnie
wskazac¢ mozliwosci porownawcze tkwigce w obu systemach myslenia.
Stad np. w drugiej czesci ksiazki kolejnos¢ omawianych cndt spotecz-
nych pochodzi wprost z Sumy teologicznej'®, cho¢ staram sie wyka-
zac¢ zarazem chinski punkt widzenia na takie postrzeganie sprawnosci
spotecznych, a nawet postepuje wrecz odwrotnie, kiedy to w chinski
podziat cnét rodzinnych (rézne aspekty funkcjonowania xiao) prébuje
wpisa¢ system tomaszowy!?’. Ale zawsze z zaznaczeniem o, ktoéry punkt
widzenia chodzi. Podobnie zresztg czyni sam A. Maclntyre, prowadzac
swoje studium poréwnawcze z europejskiego, a nawet w sposdb wezszy
patrzac, z arystotelesowskiego punktu widzenia: ,do tego momentu,
nie uznajac tego, charakteryzowatem roznice miedzy arystotelizmem

193 A Maclntyre, dz. cyt, s. 105.
194 V. Silius, dz. cyt, s. 73.

195 Por. B.W. van Norden, dz. cyt.
196 por. S. Th., II-11, g. 80-120.
197 Ppor. Czes¢ I1. Rozdziat 1.
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i konfucjanizmem wychodzac od tego, co jest bardziej ogdlnie zachod-
nim, a doktadniej arystotelesowskim punktem widzenia"198,

W ten sposob tez mozemy unikngc¢ pokusy fatszywego synkretyzmu,
jak o tym pisze J.J. Holder, widzgc w niej jedno z zagrozen dla studiow
poréwnawczych (misqguided syncretism)®®. To zagrozenie dostrzega
takze A.A. Pang-White, piszac: ,Po drugiej stronie spektrum reakcji jest
powierzchowny synkretyzm filozoficzny. Ta pozycja redukuje wszyst-
kie rodzaje gtoséw w jeden gtos — asymiluje wszystkie pozycje w jedng
pozycje, a mianowicie swojg domowg tradycje. Lekcewazy i nie szanuje
autentycznych réznic miedzy réznymi tradycjami. W sposdb dorozu-
miany deklaruje, ze wtasna tradycja domowa jest pod kazdym wzgledem
lepsza od innych. W ten sposéb moze podciggnac¢ wszystkie inne tradycje
do wtasnej, bedacej rodzajem etnocentryzmu w przebraniu”200,

Inny sposob postepowania z tekstami konfucjanskimi, czyli proba
zrozumienia chinskiego sposobu myslenia i wskazanie na pewne podo-
bienstwa z mysla zachodnia z tamtego (konfucjanskiego) sposobu myséle-
nia i dziatania moralnego i odwrotnie, umozliwia pewng droge dialogu
miedzy dwoma kregami cywilizacyjnymi. Takie zrozumienie pochodzi
z doktadnych studidw nad wewnetrzng logikg danego systemu doko-
nywanych z jego wnetrza. ,\Wedtug MacIntyre zrozumienie nie wynika
Z porownania, ktore wynika z zadawania zwolennikom rywalizujgcego
systemu pytan, ktore sg wazne dla naszego wtasnego systemu myslenia
1 praktyki, a nastepnie wymaga lub oczekuje odpowiedzi, ktére bytyby
zgodne z odpowiednimi standardami czyjego$ systemu. Zrozumienie
pochodzi z zanurzenia sie w rywalizujgcym systemie oraz z poznania
ich specyficznych sposobow rozumowania i wyrazania wynikow tego
rozumowania. Teza o niewspotmiernosci, jak jg przedstawia Maclntyre,
nie sugeruje nieprzekraczalnosci i niedostepnosci niewspoétmiernych
systemow dla swoich zwolennikdw i nie utrzymuje, ze nic znaczacego
nie moze by¢ argumentowane z jednego systemu przeciwko drugiemu.
Sugeruje jednak, ze niemozliwe jest adekwatne i petne powtdrzenie
problematyki jednego systemu myslenia z ramami pojeciowymi innego
niewspdtmiernego systemu bez utraty wielkiego stopnia znaczenia
1 wyjatkowosc¢ tego systemu. Innymi stowy, nasza krytyka z pozycji jed-

198 A Maclntyre, dz. cyt., s. 107-108. Por. V. Silius, dz. cyt., s. 73-74.
199 JJ. Holder, dz. cyt, s. 4.
200 A A Pang-White, dz. cyt,, s. 134.
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nego niewspotmiernego systemu bedzie najprawdopodobniej dotykac
tylko powierzchni innego niewspotmiernego uktadu i przegapi najwaz-
niejsze zatozenia, obszary zainteresowan i cele danego systemu. Stano-
wisko Maclntyre'a jest takie, ze w koricu mozemy osiggnac zrozumienie
innego systemu myslowego, a nawet przedstawic jego istotng krytyke,
ale niekiedy my zaréwno rozpoczynamy, jak i konczymy nasze badanie
niewspdtmiernego systemu myslowego, stosujgc sie do naszych wtas-
nych standardéw i ram koncepcyjnych”20L,

Potrzeba zatem studiow nad percepcjg i mysleniem zwigzanym
z innym kregiem kulturowym i przez to dochodzi do wzbogacenia
naszego wtasnego sposobu myslenia albo odkrycia we wtasnym syste-
mie mys$lenia i dziatania dotychczas zapoznanych tresci. Tak moze by¢
np. z odkryciem relacyjnego charakteru nauczania moralnego Toma-
sza z Akwinu, czesto na skutek réznych czynnikéw niedostrzeganego
w ogodle, o czym zresztg bedzie mowa w niniejszym opracowaniu. Tak
o tej mozliwosci wzbogacenia wtasnego myslenia zaobserwowanej przez
MaclIntyre'a pisze V. Silius: ,To prowadzi nas do ostatniego punktu tezy
o niewspotmiernosci Maclntyre'a, sugestii, ze racjonalna debata i spot-
kanie systemow arystotelesowskich i konfucjanskich moze mie¢ miej-
sce jedynie poprzez wzbogacenie jezykowych i koncepcyjnych zasobow
wtasnej tradycji do tego stopnia, ze umozliwitoby to stronom bardziej
odpowiednig reprezentacje siebie nawzajem"202,

Nasza mysl wzbogacona o doswiadczenia pochodzgce z innego
Swiata mogtaby w tym momencie zwiekszy¢ swg wtasng zdolnosc
do analizy nie tylko filozofii innej, ale tez wtasnej, i prowadzi¢ by
mogta do ozywiajgcej krytyki. ,Wedtug Maclntyre, po skonstruowa-
niu takiej historii z punktu widzenia rywalizujgcego systemu, zgod-
nie z wewnetrznymi standardami jego rywalizujgcego stanowiska, po
zapoznaniu sie z aparatem pojeciowym, ktory wyraza stanowisko tego
rywalizujgcego stanowiska, sam Arystoteles potrafitby nie tylko zrozu-
miec¢ konfucjanizm, ale takze zaangazowac sie w racjonalng i krytyczna
dyskusje, ktora mogtaby poprowadzi¢ zwolennikoéw jednego z tych
systemow do uznania ,racjonalnej nizszosci” wobec innego rywala
i jego niekompatybilnej z naszg tradycji. Tu mozliwy bytby racjonalny
dialog, bo obie strony by to zrobity, angazowac sie w dialog swiadomie

201 V. Silius, dz. cyt,, s. 74-75.
202 V. Silius, dz. cyt., s. 75.
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w tych samych ramach rozmowy"203. Przemiana wtasnego myslenia jest
tu koniecznym warunkiem, by sprosta¢ wymogom wtasciwego podej-
$cia do kwestii poruszanych z diametralnie nieraz innego stanowiska.
Bytoby to mozliwe, po ,uwzglednieniu w swoich wtasnych strukturach
zrozumienia doktadnej prezentacji innego stanowiska i jego historii”204,

Taki sposob postepowania pozwolitby unikng¢ niebezpieczenstwa
skrajnego dualizmu myslenia o roznych systemach filozoficznych, przed
czym przestrzega np. A.A. Pang-White, zarazem widzgc w nowo powsta-
jacych pradach filozoficznych szanse na ozywienie studiow porownaw-
czych. ,Dziatajgc w oparciu o te bardzo rézne koncepcje metody filozoficz-
nej, w potgczeniu z nastepstwami dualizmu normatywnego, nie dziwi fakt,
ze wielu filozofow na Zachodzie nadal uwaza, ze powazne filozofowanie
miato miejsce tylko na Zachodzie. Tak wiec, aby uwolnic¢ filozofie porow-
nawczg od jej nadmiernego ciezaru, musimy najpierw odkupic¢ »filozo-
fie« od jej tradycyjnego radykalnego dualistycznego sposobu myslenia,
w ktérym rozum przeciwstawia sie uczuciu/emocjom, wnioskowanie
przeciwko intuicji, intelekt przeciwko wyobrazni, a filozofie przeciwko
sztuce lub religii. Filozofia poréwnawcza, aby skutecznie wyjs¢ z cienia
tzw. »filozofii gtdwnego nurtu«, musi potaczy¢ swoje sity z innymi poste-
powymi ruchami filozoficznymi i spotecznymi, ktére wyrazajg podobne
obawy, co do problemow radykalnego dualizmu 293,

Inng trudnoscig studidow komparatystycznych zdaniem Maclntyre'a
jest brak neutralnego punktu odniesienia umozliwiajagcego autentyczne
porownanie. Taki absolutnie neutralny — sterylny punkt widzenia jednak
nie istnieje i bytoby czyms iluzorycznym twierdzenie przeciwne i dgze-
nie za wszelkg cene do tegoz punktu. Bytby to btad takze w przypadku
mojego studium o cnotach. Stanowiska radykalnie neutralnego nie da
sie tu po prostu osiggnac¢ i Maclntyre dostrzega to na przyktadzie wtas-
nych, podejmowanych przez siebie badan. Wedtug szkockiego spe-
cjalisty od aretologii nie istnieje ,neutralna i niezalezna metoda, ktora
w pewien sposob charakteryzowataby te materiaty wystarczajgco, aby
zapewnic¢ rodzaj ostatecznego orzeczenia miedzy konkurujgcymi teo-
riami cnét, ktére kiedy$ miatem nadzieje zapewnic¢"2%. Problem nie-

203 V. Silius, dz. cyt, s. 76.

204 A Maclntyre, dz. cyt, s. 117.

205 A A. Pang-White, dz. cyt, s. 133.
206 A Maclntyre, dz. cyt, s. 105.
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istnienia neutralnego punktu widzenia przy porownywaniu i ocenie
roznych systemow filozoficznych jest dostrzegany takze przez innych
autorow. Na przyktad P. Ni zaznacza wyraznie, ze ,nie ma nadrzednego
jezyka ani neutralnego punktu widzenia, z ktérego mogliby$Smy oceniac
podobienstwa. Wynikiem porodwnania jest zawsze natchnienie wtasnej
kultury w interpretacje drugiego cztowieka"2%”.

Dlatego tez w niniejszym studium nie roscimy pretensji do catkowi-
tego i1 petnego wyjasnienia omawianych kwestii z pozycji zupetnej neu-
tralnosci, podzielajgc spostrzezenia szkockiego autora. Jak pisze V. Silius,
referujac stanowisko A. MacIntyre'a odnosnie do takiego zatozenia: ,Brak
uniwersalnosci i neutralnosci z punktu widzenia poréwnywania jest
oczywisty, ze nawet stwierdzenie natury kontrastu miedzy dwoma rywa-
lizujgcymi systemami mys$li i praktyki jest problematyczne, poniewaz jest
bardzo prawdopodobne, ze przyjmie sie pewien okreslony poglad na ten
temat. Z tego punktu widzenia ocenia sie jako problematyczng jakas kwe-
stie i angazuje sie w rownie konkretny sposob, by jg sformutowac i roz-
wigzac. Jesli wedtug Maclntyre'a mamy do czynienia z dwoma niewspot-
miernymi systemami, to bedzie oznaczac, ze jeszcze przed rozpoczeciem
porownywania wybraliSmy juz konkretng strukture, ktéra sprawia, ze
jeden z niewspotmiernych systemow jest bardziej przez nas udomowiony
niz inne"2%8_ Dodac trzeba, ze w przypadku mojej analizy strukturg ja uta-
twiajaca jest aretologia Tomasza z Akwinu wybrana przeze mnie w sposéb
celowy i Swiadomy.

To oczywiste, ale bardzo czesto o tym zapominamy, przypisujac sobie
obiektywizm i sterylng jakos¢ naszego postrzegania Swiata i myslenia.
Przy czym swiadomie bgdz nieswiadomie uprawiamy w ten sposob filo-
zofie porownawczg czy teologie. Tymczasem, jak zaznacza szkocki areto-
log, nigdy ,nie mozemy zapomniec¢ o tym, ze poréwnujac dwa sprzeczne
ze sobg podstawowe punkty widzenia (..) nie posiadamy neutralnego,
niezaleznego punktu widzenia, aby to zrobi¢"209.

Wedtug MacIntyre'a oznacza to, ze mozemy porownac¢ konfucjanizm
1 arystotelizm z punktu widzenia konfucjanizmu lub z punktu widzenia
Arystotelesa, lub z jakiegos innego, rownie specyficznego punktu widze-
nia, z jego wtasng wewnetrzng strukturg, standardami i stownictwem,

207 P.Ni, dz. cyt, s. 3.
208 V. Silius, dz. cyt, s. 73.
209 A Maclntyre, dz. cyt, s. 121.
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np. buddyjskim lub Kanta. ,Nie mozemy jednak znalez¢ zadnego uzasad-
nionego stanowiska poza kontekstem punktow widzenia. Zatem sposob,
w jaki wyrazamy nasze nieporozumienia, wedtug Maclntyre'a, powinien
by¢ przedmiotem naszego sporu, wtasnie dlatego, ze nigdy nie jest kultu-
rowo neutralny”210,

To dlatego, jak postuluje MacIntyre, ,powinnismy porownywac Kon-
fucjanizm i Arystotelizm z konfucjanskiego punktu widzenia, albo z ary-
stotelesowskiego punktu widzenia"?l. Taki sposdb postepowania powi-
nien nam towarzyszyc¢ np. przy opisie wzorca moralnego, jaki prezentujg
nam odmienne systemy myslenia. Nie oznacza to jednak generalnego
odrzucenia potrzeby studidow komparatystycznych. ,Jednakze w tym
fragmencie Maclntyre, wbrew twierdzeniom Yu, nie zaprzecza moz-
liwosci filozofii porownawczej. Wskazuje on, ze rézne obszary badan
ludzkich spraw sg tak splecione, ze kazde spojrzenie jest wystarczajgco
bogate, aby nadawac sie do oceny”212.

Na przyktad odnosnie do tematu naszych rozwazan o cnotach
spotecznych, teoretyczne twierdzenia o cnotach bedg juz zaktadac
Jedno tylko teoretyczne stanowisko wobec cndt, to, a nie inne, z nim
rywalizujgce"?3Wida¢ to choc¢by na przyktadzie konkretnego wzorca
moralnego. Jak zauwaza wspotczesny chinski filozof W. Junren w swoim
artykule na temat etyki konfucjanskiej i arystotelesowskiej, ,rézne defini-
cje pojecia osoby cnotliwej (nosiciela cnoty) tworzg réznice w konteks-
tach objasniajgcych”?!4. Dlatego tez Maclntyre podsumowuje: ,Po prostu
nie ma neutralnej i zupetnie niezaleznej metody charakteryzowania tych
rzeczywistosci"21s.

Celem niniejszej pracy nie jest ukazanie wyzszosci jednego systemu
moralnego nad drugim?2!®. Takie zatozenie, krytykowane mocno przez

210 V. Silius, dz. cyt, s. 76. Por. A. MacIntyre, dz. cyt.

21l A, Maclntyre, dz. cyt.: ,we may compare Confucianism and Aristotelianism from a Con-
fucian standpoint, or from an Aristotelian”. Cyt. za: V. Silius, dz. cyt., s. 78.

212y, Silius, dz. cyt, s. 79.

213 A Maclntyre, dz. cyt,, s. 105.

214 J Wan, dz. cyt,, s. 124,

215 A Maclntyre, dz. cyt.

216 7 jednej strony wsréd wielu myslicieli zachodnich panuje dotychczas swoisty europo-
centryzm, wykluczajacy uczciwe podejscie do analizy mysli wschodniej, z drugiej zas strony
tak samo mys$l chinska niejako a priori odrzucata to, co z Zachodu. Przyktadem moze by¢

antychrzescijanskie pismiennictwo w Chinach podczas dziatania tam pierwszych jezuitéw.
,Buglio brat udziat w kontrowersji zainicjowanej przez Yang Guangxian, konfucjanskiego
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Maclntyre'a, uniemozliwia praktycznie prace komparatystyczne. Ten
zarzut kieruje szkocki autor szczegdlnie do autorow zachodnich - ,bar-
dziej do arystotelikow, co pokazuje, ze przyznaje, ze ramy konfucjanskie
mogtyby prawdopodobnie sprosta¢ temu aspektowi filozofii poréwnaw-
czej lub uznajg go za rzecz nieistotng. Maclntyre sugeruje, ze koncep-
tualne ujecie niewspotmiernosci pomaga posungc¢ do przodu rozmowe
miedzy dwoma rywalizujgcymi systemami, poniewaz gdy arystotelicy
zrozumiejg, ze ich odrzucenie konkurencyjnego stanowiska byto »nie-
uniknione« jako wynikajgce z narzucenia ich standardow argumentaciji
1 uzasadnienia w systemie, ktory dziata w dos$¢ odmienny i niewspot-
mierny sposéb”2. Trzeba by byto, jak pisze Maclntyre, ,stwierdzi¢, ze
nie ma racjonalnego spotkania, nie ma dialektycznego odwotania sie
do siebie uznanych zasad wszelkiego rodzaju, niezaleznie od tego, czy
zasady ucielesnione we wspolnych ugruntowanych opiniach lub zasa-
dach niezbedne dla osiggnie¢ naukowych oraz wyjasnienie i zrozumie-
nie, miaty miejsce lub mogto do tej pory nastgpi¢ miejsce”?18,
Chodzitoby tu tez o wstepne ustgpienie z absolutnego roszczenia do
posiadania przez siebie prawa do prawdy i jednoczesnego odmawiania
tego innym systemom. Podobne postepowanie w ogdle uniemozliwia-
toby wzajemne spotkanie, choc, co trzeba wyraznie zaznaczy¢, nie jest to
postulat skrajnego relatywizmu poznawczego czy moralnego, nieuznajg-
cego mozliwosci poznania prawdy, a po prostu pewne zatozenie poczat-
kowe przy prowadzeniu dialogu — ,na tym etapie rozmowy miedzy rywa-
lizujgcymi systemami myslenia i dziatania, zadne roszczenia do prawdy
przez strony rozmowy nie mogg by¢ wysuwane. Szczegdlnie gdyby te
twierdzenia miaty rozwigzac¢ problematyczne kwestie miedzy teoriami
i... uzyska¢ werdykt, ktory system przedstawia prawdziwe twierdzenia
o0 naturze tematu. Innymi stowy, koncepcja niewspoétmiernosci sprawia,

pisarza, ktéry byt szefem Biura Astronomicznego i napisat broszure przeciwko
chrzescijanom;wraz ze swym nastepca Adamem Schallem i flamandzkim jezuitg Verbiestem,
Buglio napisat dwie proby obalenia diatryb Yanga, z ktérych pierwsza podkresla wspdlne
pochodzenie ludzkosci (Tianxue chuangai — 1664) i druga byta zbiorem argumentéw za
chrzescijanstwem (Bude yi bian — 1665)" — M. Lackner, dz. cyt, s. 26. Por. takze: D. Mungello,
Die Schrift, Tian xue chuan gai” als eine Zwischenformulierung der Jesuitischen Anpassungs-
methode im 17. Jahrhundert, ,China Mission Studies (1550-1800)" 1982, nr 4, s. 24-391 ,China

Mission Studies (1550-1800)" 1983, nr 5, s. 44.
217 V. Silius, dz. cyt, s. 75.
218 A Maclntyre, dz. cyt, s. 112.
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ze jestesmy swiadomi, iz istniejg inne spdjne i realne sposoby opisywania;
i wyjasnianie rzeczywistosci swiata"219.

Poszukiwanie prawdy jest wcigz celem badan komparatystycznych, co
wyraznie zaznacza Maclntyre, ale towarzyszy mu wcigz swiadomos¢, ze
jeszcze jej nie odkryliSmy, jeszcze jej nie mamy. Jak pisze, trzeba stwier-
dzic¢ to, ze ,spotykajac rywalizujacg teorie, temat nie osiggnat tej prawdy,
o ktorej méwimy, ze jest adaequatio intellectus ad rem"220. To moze by¢
bardzo cenne doswiadczenie, z jednej strony uczace nas pokory wzgle-
dem prawdy, a z drugiej dajace szanse na jej dalsze znacznie gtebsze
poszukiwanie. ,Uznanie niewspotmiernosci dwoch rywalizujgcych teorii
moze: sprzyjac¢ bardziej dobroczynnemu traktowaniu konkurencyjnej
teorii, pozwalajac jej na okreslenie jej pozycji we wtasnych ramach i zapo-
biega pokusie redukcjonizmu w traktowaniu kultur $wiata"221,

Przeciez silne przekonanie o wtasnej wyjatkowosci i wytgcznosci
wtasnego dochodzenia do prawdy przy kompletnym nieraz wyklucza-
niu innych sposobdw dotarcia do niej jest wedtug J. Holdera pierwszym
zagrozeniem dla jakosci studiow komparatystycznych - ,the doubt of any
genuine philosophy existing outside of the Western tradition"222, To prze-
konanie zreszty jest charakterystyczne nie tylko dla swiata zachodniego,
rowniez Chinczycy przejawiali w ciagu swych dziejow zywe przekonanie
o0 wytgcznosci swego sposobu myslenia i pogardzanie pomystami pocho-
dzacymi z innych kregdéw kulturowych, nieraz z optakanym skutkiem dla
swej wtasnej historii i panistwowosci.

Takie podejscie wskazujace na absolutng niemoznos¢ pogodzenia
obu swiatow prowadzitoby takze do radykalnego relatywizmu moralnego
1 odrzucenia jakiegokolwiek uprawnienia wszelkich innych pogladow na
rzeczywisto$¢. W obliczu tych trudnosci uproszczone twierdzenie o cat-
kowitej niewspdtmiernosci, ktére nadmiernie podkresla réznice miedzy
tradycjg zachodnig i niezachodnig, jest jedng ze standardowych odpo-
wiedzi. Jednak ta pozycja ma kilka powaznych problemow. Po pierwsze,

219 V. Silius, dz. cyt.

220 A. Maclntyre, dz. cyt.

221V Silius, dz. cyt.

222 JJ.Holder, dz. cyt. Por. takze: G.J. Larson, Introduction: The ,Age-Old Distinction Between
the Same and the Other”, w: Interpreting Across Boundaries: New Essays in Comparative Phi-
losophy, G. Larson i E. Deutsch (red.), Princeton 1988, s. 3-18; N. Smart, The Analogy of Meaning

and the Tasks of Comparative Philosophy, w: Interpreting Across Boundaries: New Essays in
Comparative Philosophy, G. Larson i E. Deutsch (red.), Princeton 1988, s. 174-183.
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sktania sie ku relatywizmowi etycznemu (teorii, ze wszystkie poglady sa
jednakowo stuszne, niezaleznie od tego, jak dtugo sg wynikiem wyboru
kultury, niezaleznie od ich tresci), a tym samym jej odpowiedzialnosci.
Tworzy na swiecie wiecej konfliktéw niz pokoju. Jesli bowiem wszystkie
kultury sg drastycznie rézne i nie ma absolutnie zadnej wspolnej ptasz-
czyzny, to wszelki dyskurs miedzykulturowy majgcy na celu rozwigzanie
sporu staje sie iluzjg. Po drugie, réznica bezwzgledna prowadzi do abso-
lutnej dychotomii, a dychotomia czesto prowadzi do preferencji jednej
grupy nad druga. W konsekwencji podtrzymywanie catkowitej niewspot-
miernosci niesie ze sobg niebezpieczenstwo nadmiernego preferowania
jednej tradycji i umniejszania drugiej. W rezultacie projektuje fatszywe
rozumienie obu tradycji i stereotypizuje kultury. Moze generowac sub-
telny rodzaj obosiecznego rasizmu — np. postrzeganie wszystkich kultur
Wschodu jako kulminacji mistycyzmu i duchowosci lub odwrotnie,
postrzeganie tych tradycji jako wstecznych, nielogicznych i przestarza-
tych. Kazda osoba o okreslonej tradycji, ktéra nie jest lustrzanym odbiciem
stereotypu jest rozumiana jako kto$ dziwny lub nienormalny?223.

Cos$ wrecz przeciwnego w studiach komparatystycznych propo-
nuje Maclntyre. Trzeba swoistej pokory w odkrywaniu prawdy, takze tej
widzianej 1 myslanej przez innych. Trzeba ,rozumiec¢ nasz wtasny punkt
widzenia w sposob, ktéry go oddaje, jest cos z naszego wtasnego punktu
widzenia problematycznego, jak to tylko mozliwe, a zatem jako co$ mak-
symalnie narazonego na porazke z punktu widzenia tego rywala"224,

W tej pracy nie roszcze sobie pretensji do catosciowej oceny obu
systemow czy pokazania wyzszosci jednego nad drugim. Pragne jedynie
wskazac¢ na pewne podobienstwa i réznice w rozumieniu przez Konfucju-
sza 1 Tomasza z Akwinu okreslonych sprawnosci moralnych, ktére majg
charakter spoteczny i wspolnototworczy. I o tym bedzie traktowata druga
czes¢ mojej ksigzki, ale zanim przejdziemy do omawiania samych cnot
spotecznych, sprobuje przedstawic¢ bardziej fundamentalne pojecia dla
mysli moralnej Konfucjusza i Tomasza z Akwinu.

223 por. A.A. Pang-White, dz. cyt., s. 133-134. Por. takze: H. Rosemont Jr., Against
Relativism, w: Interpreting Across Boundaries, G. J. Larson i E. Deutsch (red.), Princeton
1988, s. 36-70; W.T. Stace, Ethical Relativism: A Critique, w: The Concept of Morals, New
York 1937.

224 A Maclntyre, dz. cyt,, s. 121.
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I.S.

Naturalna sktonnos¢ do dobra
w mysli Konfucjusza
1 Tomasza z Akwinu

Punktem spotkania dla obu myslicieli moze by¢ wspotdzielone przez
nich przekonanie o naturalnej sktonnosci cztowieka do dobra. Te naturalng
inklinacje Tomasz i Konfucjusz odkrywajg w rozny sposob, ale skutek jest
jeden: spostrzezenie obydwu, ze cztowiek jest zdolny do dobra. Akwinata
wigze to z metafizyka i odkrywaniem wszelkiego istnienia jako dobra, jak
cata zresztg klasyczna mysl filozoficzna Zachodu223. Wszystko, co istnieje,
jest dobre. Takze, a moze nawet przede wszystkim (to juz podpowiedz pty-
naca z Objawienia), cztowiek, bedacy tego istnienia w wymiarze ziemskim
korong. Jak zaznaczy Akwinata, cytujgc Augustyna: ,Augustinus dicit, in
libro De doctrina Christiana, quod inquantum sumus, boni sumus”226,
Tylko pewien brak, a wiec przede wszystkim brak istnienia, jest metafi-
zycznym ztem.

Z kolei chinski punkt widzenia podkresla relacyjnosc¢ cztowieka wobec
catego wszechswiata. W tym sensie nawet brak istnienia jest dobry, bo jest
w relacji do tego, co istnieje. Cztowiek jest w relacji zarowno do istnienia,
jak 1 nieistnienia. Niemniej sama natura cztowieka jest czyms uznanym
zdecydowanie za dobro. Znajdziemy to, co prawda, wyrazone w lapidarny
sposob u Konfucjusza, ale juz bardziej wyraznie wypowiedziane u jego
ucznia Mencjusza, ktory w tym wtasnie kierunku interpretowat mysl swo-
jego Mistrza. ,Mencjusz, drugi najbardziej wptywowy mysliciel tradycji
konfucjanskiej, kontynuuje te pouczajacg metode w swoich stynnych
argumentach na rzecz wrodzonej dobroci ludzkiej natury”227,

225 Por. A.A. Pang-White, s. 138-139.
226 S5 Th,I,q.5a.1,ad. 1.

227 A.A. Pang-White, dz. cyt,, s. 136. Konfucjanska doktryne o naturze ludzkiej rozwineli
dopiero jego uczniowie Mencjusz i Xunzi - zob. K. Pejda, Objasnienia..., dz. cyt., s. 183. Men-
cjusz nie jest wiec jedynym interpretatorem Konfucjusza w sprawach odnoszacych sie do
natury ludzkiej. Innym przedstawicielem konfucjanizmu, ktéry z kolei wyraza poglad

o zepsuciu natury ludzkiej, jest , 51" — ,Xunzi"— w: Chinese Text Project, https://ctext.org/
xunzi [dostep: 12.04.2020]. Ale tez trzeba zaznaczy¢, ze nauczanie Mencjusza jest o wiele



Rozdziat I.5. Naturalna sktonnos¢ do dobra w mysli Konfucjusza i Tomasza z Akwinu

Podobne spojrzenie na dobro tkwigce w naturze cztowieka mozemy
znalez¢ u Konfucjusza, aczkolwiek w formie skrotowej. ,As Master Kong
said: By nature near together, by practice far apart"228. W zapisie chiniskim
rozdziat ten brzmi nastepujaco: ,7+H ~ MEAHITH ~ EfHE o ", przy czym
samo stowo ,natura” — M — xing przez Konfucjusza jest uzyte w Dialo-
gach jedynie dwa razy. Drugi raz to Analekta, lib. V, cap. 13: , 7EH - &
TZ3E -~ WRRMEE - KT FHERE - AaEmEt - " [,Z1 Gong said:
»The Master's personal displays of his principles and ordinary descrip-
tions of them may be heard. His discourses about man's nature, and
the way of Heaven, cannot be heard«"]22°. Ten drugi fragment dialogéw
pokazuje pewng nieche¢ Konfucjusza do wypowiadania sie na temat
ludzkiej natury w ogdlnosci. Polska ttumaczka Analektow ttumaczy to
wiekszym zainteresowaniem chinskiego Mistrza konkretnym ludzkim
postepowaniem?230,

Inne okreslenie na to, co naturalne, to zhi — & i jest ono przeciwsta-
wione temu, co nabyte drogg samoksztatcenia sie i wychowania oraz bli-
skie w tym znaczeniu naturalnych zaczatkdw cnoty w tradycji arystotele-
sowko-tomaszowej, ktore sg czyms innym niz rozwiniete juz sprawnosci
moralne?3!.  ,Mistrz powiedziat: [Nazywamy| cztowieka nieokrzesanym,
jesli wrodzona natura (zhi - &) bierze gére nad nabytg ogtadg (wen -
), jesli nabyta ogtada przewaza nad wrodzong natura, cztowiek staje sie
pedantem i formalistg. Gdy ogtada i natura sg w rownowadze, wtedy czto-
wiek staje sie moralnie doskonaty (junzi — 7 7¥-)"232,

Ale tez jako nature cztowieka albo przynajmniej droge do powrotu do
stanu naturalnego mozna rozumiec¢ chinskie dao. Tak jest np. w ttuma-
czeniu J. Leggea: ,7H &F - BE—DEY - @7H M- 7H - FIAR

bardziej przyjmowane jako poprawna interpretacja mysli Mistrza Kong, a z kolei Xunzi
oskarzany byt o zafatszowanie mysli konfucjanskiej.

228 Analekta, lib. XVII, cap. 2. Por. takze: Analekta, lib VII, cap. 33; lib. IX, cap. 19; lib. XII,
cap. 1; lib. XI, cap. 20.
229 Analekta, lib. V, cap. 13. Por. takze: przet. A.C. Muller: ,Zi Gong said: »What our Master

has to say about the classics can be heard and also embodied. Our Master's words on
the essence and the Heavenly Way, though not attainable, can be heard«".

230 K. Pejda, dz. cyt, s. 58.

231 Por. np. In III Sent,, dist. 23. g. 1. a. 4. qc. 2, corp. ,Naturalia enim, vel quae semper fiunt,
consueta non dicuntur: sed per voluntatem contingit aliquid in nobis facere vel non facere.
Inde tractum est nomen moris ad significandum actus voluntarios, vel appetitivae partis,
secundum inclinationem appetitus ad hujusmodi actus: quae quidem inclinatio quandoque
est ex natura, quandoque ex consuetudine, quandoque ex infusione”.

252 Analekta, s. lib. VI, cap. 18.
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H -~ aEth - - - K FrE - SRmMES - " [,The Master said: »Shen,
my doctrine is that of an all-pervading unity«. The disciple Zeng replied:
»Yes«. The Master went out, and the other disciples asked, saying: »What
do his words mean?«. Zeng said: »The doctrine of our master is to be true
to the principles of our nature and the benevolent exercise of them to
others, this and nothing more«"]233. Podobnie mozna rozumie¢ tez dao
uzyte w dziewietnastej ksiedze dialogdw, gdzie dao jest przedstawione jako
dawne postepowanie przodkow, ktore byto zgodne z naturalnym stanem
rzeczy, zepsute pozniej przez nastepne pokolenia, ale Konfucjusz gtosi
potrzebe powrotu do niego?3*: EAGZGEIRNTFHE - (FEEZFEHH - X
R~ RERPH - FEA - BEBMAKE - AEFRENE - EAA R ZE
E o RFERE - MIMITERZA - " [,Gong Sunchao of Wei asked Zi Gong:
»From whom did Confucius get his learning?«. Zi Gong said: »The Way of
King Wen and King Wu (the legendary sage-kings of antiquity) has not yet
sunk into the ground. The Worthies have assimilated the major points, and
the less-than-worthy have assimilated the minor points. There is no place
where the Way of Wen and Wu does not exist, so how could the Master not
learn it? Why would he need to get it from a certain teacher?«"]235.

Autorzy dokumentu Miedzynarodowej Komisji Teologicznej na pod-
stawie swych porownawczych analiz réznych fenomendéw moralnych
z catego swiata zauwazajq tez 1 podkreslajg, ze ta wtasnie dobra natura
cztowieka wzywa nas do szlachetnego czynienia - jest wewnetrznym
wezwaniem do urzeczywistnienia dobra: ,We can describe a moral expe-
rience as a need of »doing good«. Every human being who participates
in knowledge and responsibility has the experience of internal call to

233 Analekta, lib. IV, cap. 15 [przet. J. Leggel. Por. takze: przet. A.C. Muller: ,The Master said:
»Shan, my Way is penetrated by a single thread«. Ceng Zi said: »Yes«. When the Master left,
some disciples asked what he meant. Ceng Zi said: »Our master's Way is to be loyal and have
a sense of reciprocity, and that's it«".

234 W tym znaczeniu ,dao” zbliza sie do zachodniego cyceronianskiego rozumienia prawa
naturalnego jako rzeczywistosci, ktérg odczyta¢ mozemy w zyciu naszych przodkéow.

235 Analekta, lib. XIX, cap. 22 [przet. A.C. Muller]. Przet. J. Legge: ,Gong Sun Zhao of Wei
asked Zi Gong, saying: »From whom did Zhong Ni get his learning?« Zi Gong replied:
»The doctrines of Wen and Wu have not yet fallen to the ground. They are to be foundamong
men. Men of talents and virtue remember the greater principles of them, and others, not pos-
sessing such talents and virtue, remember the smaller. Thus, all possess the doctrines of Wen
andWu. Where could our Master go that he should not have an opportunity of learning them?
And yet what necessity was there for his having a regular master?«".
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fulfill good"236. W ten sposoéb naturalne dobro przejawia sie w dziataniach
podejmowanych przez cztowieka, co byto odkryciem wielu myslicieli na
Wschodzie i Zachodzie.

Przy czym, co trzeba wyraznie zaznaczy¢, dla obu autorow, zarowno
dla Konfucjusza, jak i dla Tomasza z Akwinu, dobro wydaje sie silniejsze
i bardziej naturalne niz zto. Mozna i trzeba je wybrac, a zto mozna i trzeba
odrzuci¢. Naturalna dobro¢ cztowieka bedzie sie przejawiata w jego
pierwotnej sktonnosci i zdolnosci do czynienia dobra. Dlatego Konfu-
cjusz mowit w swych Analektach: , TH - {CiE P - A ~ - ER "
[,The Master said: »Is goodness out of reach? As soon as I long for good-
ness, goodness is at hand«"]2%7. Zachodnia mysl ujmie to w kategoriach
prawa naturalnego i jego wezwan. Czynienie dobra jest wedtug tego bar-
dziej naturalne niz czynienie zta. Stad wezwanie, ktére w zachodniej tra-
dycji moralnej bedzie okreslone jako pierwsze prawo naturalne dotyczgce
zycia moralnego cztowieka. ,Hoc est primum praeceptum legis, quod
bonum est faciendum et prosequendum, et malum vitandum. Et super
hoc fundantur omnia alia praecepta legis naturae, ut scilicet omnia illa
facienda vel vitanda pertineant ad praecepta legis naturae, quae ratio
practica naturaliter apprehendit esse bona humana“?3® — pisat w swej
Sumie teologicznej Akwinata, a Konfucjusz z kolei zaznaczat w swych
Analektach: ,¥H - HEM-5 ~ k5t - " [,If indeed one'’s purposes are set
on authoritative conduct, one could do no wrong“123°. Wybieranie dobra

236 Miedzynarodowa Komisja Teologiczna, nr 46: ,Wychodzac od tych sktonnosci mozna
sformutowac pierwsze zasady prawa naturalnego znane z natury. Zasady te pozostajg czyms
bardzo ogdlnym, ale tworza niejako pierwsza materie, ktdra jest podstawg catej pdzniejszej
refleksji na temat dobra, ktdre nalezy czynic i zta, ktérego nalezy unikac”.

237 Analekta, lib. VII, cap. 30 [przet. S. Leys — cyt. za: The Longman Anthology of World
Literature, pod red. D. Damrosch i1 D.L. Pike, vol. A: The Ancient World, pod red. P. DuBois,
S. Pollock, D.L. Pike, D. Damrosch i P. Yu, New York, s. 1053]. Przet. A.C. Muller: ,The Master
said: »Is humaneness far away? If I aspire for humaneness it is right herel«”. Przet. J. Legge:
,The Master said: »Is virtue a thing remote? I wish to be virtuous, and lo! virtue is at hand«".
Por. Analekta, lib. VI, cap. 27; lib. XII, cap. 1; lib. XII, cap. 15.

238 S Th, I-1I,q.94,a.2

239 Analekta, lib. 1V, cap. 4: ,7H - A&M-5 - fiE5EH, - " Cytat powyzej pochodzi z ttuma-
czenia Ames i Rosemont. W innym ttumaczeniu: ,The Master said: »If you are really commit-
ted to ren, you will not have resentments«” — przet. A.C. Muller. Z kolei J. Legge przektada:
1 the will be set on virtue, there will be no practice of wickedness" Problem z powyzszym
ttumaczeniem dostrzegat m.in. A.C. Muller — por. A.C. Muller, Notes, dz. cyt.: ,Rzadko bowiem
widzimy pojecia »zto« lub »niegodziwosc« w tekstach z tego okresu. Ames i Rosemont mowia:
»Jesli rzeczywiscie czyjes cele sg nastawione na poprawne postgpowanie, nie mozna zrobic¢
nic ztego«. Ale »fE« nie jest generalnie uzywane do oznaczenia »niewtasciwego postepowa-
nia«. Zwykle oznacza brzydote, nienawis¢, bycie brzydkim, bycie nienawistnym lub zniena-
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jest wiec zaleceniem i celem, zas$ odrzucanie zta — Srodkiem, by znies$¢
przeszkody do tego celu. Wyrazny nakaz odrzucenia zta znajdziemy np.
w drugiej ksiedze konfucjanskich dialogéw: , 7-H - 55=H » —= iz~ ~
H o B4EHS ; " [,The Master said: »The 300 verses of the Book of Odes can
be summed up in a single phrase: Don't think in an evil way«"]240,

W tym miejscu konieczne jest rozrdznienie miedzy katolickg dok-
tryng z Akwinu a protestantyzmem. Dla autora sredniowiecznego natu-
ralny wymiar rozwoju cztowieka jest mozliwy i konieczny. Dlatego pisat
O cnocie naturalnej i nadprzyrodzonej. Ale w doktrynie protestanckiej
tylko taska jest konieczna, poniewaz natura cztowieka zostata catkowicie
zepsuta przez grzech. Wedtug protestantow naturalna samonaprawa czto-
wieka jest niemozliwa. Wyraznie wiec Konfucjusz i ogdlnie mysl chinska
stojg w sprzecznosci z protestantyzmem. Poglagd Akwinaty na mozliwosci
naturalne cztowieka jest bardziej optymistyczny i stgd mozliwos¢ porow-
nania z myslg konfucjanska.

Jak bowiem zaznaczy Konfucjusz w swych Analektach — trzeba czynic
i promowac dobro, a wtedy zto odejdzie: ,BEER(~ - FH o B A - %1 - F
H e HIA o SEEARE - 70 - BEEEE  efEitEE - HER - RrEH -
it~ BRI RFIMBHA . - FH - BEFEEN - SEEEER - o MHEEFE
He ZB8EF - s#ARKT -~ BIRAL - Baghy - NMoFESR - GART ~ BRE -

widzonym itp. Arthur Waley stara sie — stusznie, mysle — zachowac¢ ciggtos¢ z poprzednim
fragmentem, mowigc: »Tego, ktdrego serce jest w najmniejszym stopniu nastawione na
Dobro¢, nie lubi nikt«. Wole (jak zwykle) przektad Bruce'a Brooksa: »Jesli raz skupi sie na ren,
nie bedzie miat nienawisci«”. Odnosnie do znaczenia ¥ - é - evil, wicked, bad, foul —
por. i — é, w: Chinese Text Project, https://ctext.org/dictionary.pl?if=en&char=%E6%83%A1
[dostep: 12.04.2020]. Z kolei polska ttumaczka Katarzyna Pejda przektada: ,Jesli [cztowiek
bedzie] dazyt do [praktykowania relacji] (ren — {=), wtedy nie [bedzie posiadatl] ztych [cech]”
Poprzedni fragment Analektow, do ktérego odnosi sie A. Waley, brzmi: ,FH ° {3 - §
A~ BEZE A - " [przet. A.C. Muller: ,The Master said: »Only the humane person is able to really
like others or to really dislike them«"] — Analekta, lib. IV, cap. 3. [Przet. J. Legge: ,The Master
said: »It is only the (truly) virtuous man, who can love, or who can hate, others«"]. Polski prze-
ktad - K. Pejda: ,Mistrz powiedziat: »Tylko ten, kto [praktykuje relacje (ren — {=) potrafi praw-
dziwe kocha¢ oraz nienawidzi¢«"]. W komentarzu do tego fragmentu K. Pejda zaznacza, ze
Konfucjusz nienawisé¢ do ,wtasciwych” ludzi uwazat za dobrg — K. Pejda, dz. cyt, s. 46. Z kolei
A.C. Muller uwaza oba fragmenty za koherentne i pokazujace moralny wzrost cztowieka opa-
nowujacego w miare rozwoju nawet uczucie nienawisci do ztych ludzi: ,W poprzednim frag-
mencie stwierdzono, ze cztowiek »ren« jest zdolny do nienawisci do ludzi. Tutaj wydaje sig, ze
chociaz ma te zdolnos¢, jesli podejmie wysitek, aby ¢wiczy¢ swojg wrodzong dobro¢, nie
bedzie miat tej ztosliwosci” — A.C. Muller, Comment, dz. cyt.

240 Analekta, lib. I, cap. 2 [przet. A.C. Muller]. Przet. J. Legge: ,The Master said: »In the Book
of Poetry are three hundred pieces, but the design of them all may be embraced in one sen-
tence - «Having no depraved thoughts«”. Polskie ttumaczenie - K. Pejda: ,Mistrz powiedziat:
»W Ksiedze Piesni jest trzysta od, a wszystkie mozna stresci¢ jednym zdaniem — niech mysli
nie zbaczaja z wtasciwej drogi«”.
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BRpF - R(-FIiES o " [,Fan Chi asked about the meaning of ren. Confu-
cius said: »love others«. He asked about the meaning of »knowledge«”.
The Master said: »Know others«. Fan Chi couldn't get it. The Master said:
»If you put the honest in positions of power and discard the dishonest, you
will force the dishonest to become honest« Fan Chi left and seeing Zi Xia
said: »A little while ago I saw the Master and asked him about »knowl-
edge«, and he told me, «Put the honest in positions of power and discard
the dishonest, and you will force the dishonest to be honest». What did he
mean?«. Zi Xia said: »How rich our Master's words are! When Shun was
emperor, he selected Kao Yao from among the people, put him in charge,
and the evil people stayed far away. When T'ang was emperor, he selected
[ Yin, put him in charge and the evil again stayed far away«"241.

Od urodzenia cztowiek ma zatem inklinacje ku dobru, dopiero z czasem,
na skutek réznych okolicznosci, zmienia swoje postepowanie. , 7H » A~
R At SEf % o " [, The Master said: »People are straightforward at
birth. Once they lose this, they rely on luck to avoid trouble«”]242. Podobnie
zauwaza w cytowanym juz powyzej fragmencie dialogow: , T ~ MEAHIT
7, ~ FFHE - " [,As Master Kong said: »By nature near together, by practice
far apart«”1243, Podobng mysl mozemy znalezé w tradycji zachodniej. Jak
bowiem zaznaczy w Sumie teologicznej Akwinata, zto pojawia sie na skutek
roznych trudnosci lub btednego odczytania dobra zawartego w prawie
naturalnym: ,Jesli chodzi o pierwsze ogdlne zasady, to prawo natury jest
to samo we wszystkich: tak co do poprawnosci, jak i co do znajomosci.

241 Analects, lib. XII, cap. 22 [przet. A.C. Muller]. Przet. J. Legge: ,Fan Chi asked about benev-
olence. The Master said: »It is to love all men«. He asked about knowledge. The Master said:
»It is to know all men«. Fan Chi did not immediately understand these answers. The Master
said: »Employ the upright and put aside all the crooked; in this way the crooked can be made
to be upright«. Fan Chi retired, and, seeing Zi Xia, he said to him: »A Little while ago, I had an
interview with our Master, and asked him about knowledge. He said: »Employ the upright, and
put aside all the crooked; in this way, the crooked will be made to be upright What did he
mean?«. Zi Xia said: »Truly rich is his saying! Shun, being in possession of the kingdom,
selected from among all the people, and employed Gao Yao, on which all who were devoid of
virtue disappeared. Tang, being in possession of the kingdom, selected from among all
the people, and employed Yi Yin, and all who were devoid of virtue disappeared«”.

242 Analekta, lib. VI, cap. 19 [przet. A.C. Muller]. Inny ttumacz anglojezyczny James Legge
i polska ttumaczka wskazujg na niebezpieczenstwo smierci, na skutek ktérego cztowiek zmie-
nia swojg prostolinijng postawe — s. 70.

243 Analekta, lib. XVII, cap. 2 [przet. J. Legge]. Przet. A.C. Muller dodaje do wersetu drugiego
werset trzeci, co zmienia numeracje nastepnych rozdziatow ksiegi XVII: ,The Master said:
»People are similar by nature, but through habituation become quite different from each
other«. Confucius said: »Only the most wise and the most foolish do not change«”. Por. takze:
Analekta, lib VII, cap. 33; lib. IX, cap. 19; lib. XII, cap. 1; lib. XI, cap. 20.
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Natomiast jesli chodzi o drobiazgowe rozwigzania, ktére sg jakby wnio-
skami wyprowadzonymi z ogolnych zasad, to w wiekszosci wypadkow
prawo natury jest to samo we wszystkich: tak co do poprawnosci [dziatanial,
jak 1 co do znajomosci. W mniejszosci jednak wypadkéw moze zawodzic:
tak co do prawnosci z powodu jakichs osobliwych przeszkdd, podobnie jak
1 natury, ktére podlegajg prawu powstawania i zanikania, z powodu prze-
szkdd, zawodzg w mniejszosci wypadkow, jak rdwniez co do znajomosci.
Dzieje sie to dlatego, ze rozum niektorych ludzi jest znieprawiony wskutek
namietnosci, ztego nawyku lub takze samej ztej natury. Tak np., jak podaje
Juliusz Cezar, dawni Germanie nie uwazali zbdjectwa za nikczemnosc,
chociaz jest wyraznie przeciw prawu natury”244,

Gdy zto wdziera sie do organizmu moralnego i duchowego cztowieka,
wtedy konieczny staje sie powrdt do naturalnego dobra. Temu wtasnie
zagadnieniu Tomasz z Akwinu poswieca catg drugg czes¢ moralng Sumy
teologicznej#*3. Konfucjusz z kolei widziat to jako przywrocenie znisz-
czonej przez zte postepowanie harmonii wewnetrznej i wszechswiata
dokonywane za pomocg cnoty i rytuatu — ren i li. Dobrze ukazuja to
angielskie przektady jednego z fragmentow konfucjanskich dialogow —

244 S Th, I-1I, . 94, a. 4. ,Sic igitur dicendum est quod lex naturae, quantum ad prima
principia communia, est eadem apud omnes et secundum rectitudinem, et secundum
notitiam. Sed quantum ad quaedam propria, quae sunt quasi conclusiones principiorum
communium, est eadem apud omnes ut in pluribus et secundum rectitudinem et secundum
notitiam, sed ut in paucioribus potest deficere et quantum ad rectitudinem, propter aliqua
particularia impedimenta (sicut etiam naturae generabiles et corruptibiles deficiunt ut in
paucioribus, propter impedimenta), et etiam quantum ad notitiam; et hoc propter hoc quod
aliqui habent depravatam rationem ex passione, seu ex mala consuetudine, seu ex mala
habitudine naturae ; sicut apud germanos olim latrocinium non reputabatur iniquum, cum
tamen sit expresse contra legem naturae, ut refert Iulius Caesar, in libro de bello Gallico”.
Akwinata odnosi sie pod koniec tego tekstu do Wojny Galijskiej Juliusza Cezara — por. Juliusz
Cezar, De Bello Gallico, lib. VI, cap. 23 (DD 270).

245 Por. S. Th., I-11i II-II. Mozna powiedzie¢ nawet wiecej, ze rowniez trzecia cze$¢ Summa
Theologiae jest poswiecona temu zagadnieniu, gdyz omawia sakramenty i misteria zbawcze
Jezusa Chrystusa jako pomocne, a nawet konieczne w tym duchowym i moralnym odrodze-
niu - por. S. Th., III. Dlatego we wstepie do tej czesdci swego dzieta Tomasz z Akwinu zaznaczy:
,Quia salvator noster dominus Iesus Christus, teste Angelo, populum suum salvum faciens
a peccatis eorum, viam veritatis nobis in seipso demonstravit, per quam ad beatitudinem
immortalis vitae resurgendo pervenire possimus, necesse est ut, ad consummationem totius
theologici negotii, post considerationem ultimi finis humanae vitae et virtutum ac vitiorum, de
ipso omnium salvatore ac beneficiis eius humano generi praestitis nostra consideratio
subsequatur. Circa quam, primo considerandum occurrit de ipso salvatore; secundo, de
sacramentis eius, quibus salutem consequimur; tertio, de fine immortalis vitae, ad quem per
ipsum resurgendo pervenimus. Circa primum duplex consideratio occurrit, prima est de ipso
incarnationis mysterio, secundum quod Deus pro nostra salute factus est homo; secunda de his
quae per ipsum salvatorem nostrum, idest Deum incarnatum, sunt acta et passa” - S. Th., III, pr.
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jeden w wykonaniu A.C. Mullera: ,¥FH - [E54X -~ B8 - REREZR - "
[,Ceng Zi said: »When they are careful (about their parents) to the end
and continue in reverence after (their parents) are long gone, the virtue
of the people will return to its natural depth«"]246, I drugi w wykonaniu
J.Legge'a: ,The philosopher Zeng said: »Let there be a careful attention to
perform the funeral rites to parents, and let them be followed when long
gone with the ceremonies of sacrifice — then the virtue of the people will
resume its proper excellence«"247. Chiniskie hou — J£ uzyte pod koniec
wypowiedzi wskazuje na powrot do pierwotnej wielkosci, istotnosci,
znaczenia248,

O tym, ze naturalne dobro nie zgineto jednak zupetnie zniszczone
przez zto, a w jakims$ przynajmniej stopniu jest obecne w ludziach, mowi
nam dziewietnasta ksiega Analektow: ,FHAGEARNTEH - (fEEE2TH
H o X2 E ~ RERH - FEA - BEFHHEKE - AEERENE - BRAX
HZEE - RTELRE - MM EEIZH - " [L.Gong Sunchao of Wei asked
Zi Gong: »From whom did Confucius get his learning?«. Zi Gong said:
»The Way of King Wen and King Wu (the legendary sage-kings of antiq-
uity) has not yet sunk into the ground. The Worthies have assimilated
the major points, and the less-than-worthy have assimilated the minor
points. There is no place where the Way of Wen and Wu does not exist,
so how could the Master not learn it? Why would he need to get it from
a certain teacher?«"]249.

By jednak powrdci¢ do tego dobra ukrytego w ludziach, potrzeba
madrosci w podejmowanych wyborach, co mysl zachodnia ujmuje w cno-
tach intelektualnych, a szczegdlnie w cnocie roztropnosci, ktéra ma takze
bardzo wazny moralny wymiar. Inaczej jest w przypadku mysli chinskiej.
Jej charakter i brak usystematyzowania jej w kategoriach zachodnich
powoduje wspomniane juz powyzej trudnosci w interpretacji. Niektorzy

246 Analekta, lib. I, cap. 9 [przet. A.C. Muller].
247 Analekta, lib. 1, cap. 9 [przet. J. Leggel.

248 Por. hou - |&, w: Chinese Text Project, https://ctext.org/dictionary.pl?if=en&char=
%E5%8E%9A [dostep: 12.04.2020].

249 Analekta, lib. XIX, cap. 22 [przet. A.C. Muller]. Przet. J. Legge: ,Gong Sun Zhao of Wei
asked Zi Gong, saying: »From whom did Zhong Ni get his learning?«. Zi Gong replied:
»The doctrines of Wen and Wu have not yet fallen to the ground. They are to be found among
men. Men of talents and virtue remember the greater principles of them, and others, not pos-
sessing such talents and virtue, remember the smaller. Thus, all possess the doctrines of Wen
and Wu. Where could our Master go that he should not have an opportunity of learning them?
And yet what necessity was there for his having a regular master?«".
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odrzucajg mozliwos$¢ porownania aretologicznych koncepcji zachodnich
z mys$leniem chinskim, ktére bytoby jedynie ,tradycjg madrosciowyq’, kiedy
idziemy droga wyznaczong przez nauczyciela — medrca (shéng ren —
B2 A230), a nie usystematyzowang, na wzoér zachodni, doktryng moralna.
Ale czy rzeczywiscie jedno musi zaprzeczac drugiemu?

Wszak madrosci zycia moralnego na Zachodzie to umiejetnos¢ wpro-
wadzania dobra w praktyce, czego dowodzi naczelna i wspomniana juz
powyzej rola roztropnosci w arystotelesowsko-tomaszowej doktrynie
moralnej?sl, Pamietamy jej role woznicy w zaprzegu innych sprawnosci
dobrych. Rowniez do tego przyrownuje swojg dziatalnos¢ sam Konfu-
cjusz w ksiedze dziewiatej Analektow: ,ZEEE A\ H ~ KEfLT - HE MR
pl# - FHEZ -~ BFITETH - SR#EREE - S - SEiEs - 7 LA villager
from Daxiang said: »How grand is Confucius! Hi is broad in his learning,
and yet he is not renowned in any particular area«. The Master on hear-
ing of this said to his disciples: »What should I specialize in? Perhaps
charioteering? Or maybe archery? No, I think I'll take charioteering«”]252,
Konfucjanizm nadat tez ludzkiej mgdrosci praktycznej pewien specy-
ficzny rys charakterystyczny takze dla jej zachodniej wersji definiowanej
przez sprawnosc¢ roztropnosci. Otéz z wydarzen z przesztosci i teraz-
niejszosci trzeba wnioskowac o przysztosci?s3. Stad w Dialogach Konfu-
cjusz wielokrotnie odwotuje sie do przesztych i aktualnych wydarzen, by
wyprowadzi¢ wnioski dotyczace przysztosci.

Inng wartoscig wspolng zwtaszcza zachodniej mysli chrzescijanskiej
oraz mysli chinskiej jest wielka wartos¢ pokory we wszelkim docieka-
niu madrosciowym. Pokazuje to np. XV rozdziat szostej ksiegi Dialogow:
AH e TZ AR o FEMRL ~ BFAFT - REEE - H o JRER T - B -
[,The Master said: »Meng Zhifan is not boastful. Once he was cover-
ing the rear during a retreat, and when he was about to enter the gate,

250 Por Analekta, lib. XVI, cap. 8.

251 Por. ,prudentia” - S. Th., II-11, q. 47-56 I ,ming”.

252 Analekta, lib. IX, cap. 2 [przet. A.C. Muller]. Przet. J. Legge: ,A man of the village of Da
Xiang said: »Great indeed is the philosopher Kong! His learning is extensive, and yet he does
not render his name famous by any particular thing«. The Master heard the observation, and
said to his disciples: »What shall I practice? Shall I practice charioteering, or shall I practice
archery? I will practice charioteering«”.

253 Por. X. Yao, dz. cyt,, s. 52.
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he whipped his horse and said: I wasn't so brave as to be last. My horse
would not run fast enough«"]254,

I co wykaze niniejsza publikacja, takze zachodnia doktryna moralna
odwotuje sie np. do religijnosci tak silnie emanujgcej na wschodnie
JStradycje magdrosciowe”. Tym bardziej ze w obu tradycjach madros¢ nie
oznacza jedynie wysokiego ilorazu inteligencji, a zdolnos¢ do gtebszego
spojrzenia na rzeczywisto$cé?33 i zycie wedtug zasad moralnych?2%6. O ile
jednak w zachodniej tradycji, takze u Tomasza z Akwinu, podkreslone
jestwyraznie pierwszenstwo aspektu kontemplacyjnego ludzkiego zycia,
1 tym samym ludzkiej madrosci, to w tradycji chinskiej, a wiec i u Kon-
fucjusza, bardzo wyraznie wybija sie aspekt moralny ludzkiej madrosci
1 potrzeba harmonijnego zycia w danej spotecznosci. ,Wedtug Konfu-
cjusza 1 jego uczniow wiedza i uczenie sie powinny dotyczy¢ moral-
nosci i umiejetnosci funkcjonowania w spoteczenstwie” - jak zauwaza
K. Pejda?%’. Zobaczy¢ to mozemy np. w szostej ksiedze Analektow: ,BEiE
M5l - FH - BRZFE - BURMHIMEZ ~ m[EEAE - B - 3 - CHERENE
¥~ \[EE{- 2 - " [,Fan Chi asked about the nature of wisdom. Confucius
said: »Working to give the people justice and paying respect to the spir-
its, but keeping away from them, you can call wisdom«. He asked about

254 Por. Analekta, lib. VI, cap. 15 [przet. A.C. Muller]. Przet. J. Legge: ,The Master said: »Meng
Zhi Fan does not boast of his merit. Being in the rear on an occasion of flight, when they were
about to enter the gate, he whipped up his horse, saying: »It is not that I dare to be last.
My horse would not advance«”.

255 Ppor. A.C. Muller, dz. cyt.: ,In this passage [angielski ttumacz odnosi sie do Analekta,
lib. XII, cap. 20], »excellence« is a translation of the Chinese word da - # which has such
a range of meaning in Classical East Asian languages. Its most basic meaning is to pene-
trate, permeate, pierce or pass through. It is used in religious and philosophical works to
describe a consciousness that is able to penetrate all things and apprehend them. In its
usage in the description of the operation of cause and effect in the external world, we can
see the inherent understanding of the ancients of an interpermeated world, where things
have a profound, (even if invisible) effect on each other through their interrelatedness. It is
no accident that the word »da« and its synonym tong become central in the Hua-yen
description of the universe a millennium later”. Stownik Chinese Text Project podaje naste-
pujace znaczenia: # — dd ta ti — wybijajacy sie, bogaty [chodzi o wiedze], inteligentny [ale
uzycie w Analektach wskazuje bardziej na madros¢” — por. np. Analekta, lib. VI, cap. 8;
lib. XII, cap. 20] — por. # - dd ta ti, w: Chinese Text Project, https://ctext.org/dictionary.
pl?if=en&char=%E9%81%94 [dostep: 12.07.2020].

256 Zob. np. Analekta, lib. X1I, cap. 20.
257 K. Pejda, dz. cyt, s. 23.

93



94

Adam Machowski Cnoty spoteczne u Konfucjusza i Tomasza z Akwinu

the nature of »ren«. Confucius said: »Ah yes, «ren». If you suffer first and
then attain it, it can be called ren«"]258,

Z kolei A.C. Muller zauwaza, ze w przypadku konfucjanskiej madro-
8ci chodzi o samo akademickie nabywanie wiedzy, czy w domysle,
o fakt kontemplacji dostarczanych przez nig faktow, a o rozwdj samego
siebie w relacji do innych. ,In the Confucian tradition, learning (»xue«)
is more than intellectual, academic study, or the accumulation of facts
(although this aspect is included). It is the process of manifesting one's
»ren« by developing oneself in self-reflection through the various types
of human relationships”?3°. Cho¢ z drugiej strony trzeba zaznaczyé¢, ze
mozemy znalez¢ fragment Analektow, gdzie dgzenie do prawdy samo
w sobie, pojmowane jako rodzaj kontemplacji czy nabywania wiedzy,
jest koniecznym warunkiem rozwoju cztowieka. , 7  NERZE ~ FEERN
B o SA[H A DI=FBE ~ HIAR{E, - " [,The Master said: »If a student is not
eager, [ won't teach him; if he is not struggling with the truth, I won't
reveal it to him. If I lift up one corner and he can't come back with
the other three, I won't do it again«”]260,

W ten sposob umyst ludzki kierujacy sie w strone dobra ma kierowac
catym ludzkim zyciem. U Konfucjusza ming - #jj oznacza¢ moze zardwno
nakaz rozumu, nakaz przetozonych czy nakaz niebios?6l. Na przy-
ktad w dziewigtej ksiedze Analektow ming oznacza wprost mandat Opatrz-
nosci czy niebios — , 4= ~ ] ~ Blday ~ B~ - " [,Mistrz rzadko wypowia-
dat sie na temat korzysci (li — #l]), [natomiast] akceptowat przeznaczenie
(ming - 43) i pochwalnie méwit o [praktykowaniu relacji]l (ren — {2)]262,

258 Analekta, lib. VI, cap. 22 [przet. A.C. Muller]. Przet. J. Legge: ,Fan Chi asked what con-
stituted wisdom. The Master said: »To give one's self earnestly to the duties due to men, and,
while respecting spiritual beings, to keep aloof from them, may be called wisdom«. He asked
about perfect virtue. The Master said: »The man of virtue makes the difficulty to be over-
come his first business, and success only a subsequent consideration - this may be called
perfect virtue«”.

259 A.C. Muller, Comment, dz. cyt.

260 Analekta, lib. VII, cap. 8 [przet. A.C. Muller].

261 Ming — por. Analekta, lib. VI, cap. 3; lib. VI, cap. 8; lib. VII, cap. 3; lib. VII, cap. 28; lib. VIII,
cap. 2; lib. VIII, cap. 4; lib. VIII, cap. 16; lib. X, cap. 1. Por. takze: Analekta, lib. VIII, cap. 21; lib. IX,
cap. 4; lib. IX, cap. 7; lib. IX, cap. 24; lib. X, cap. 16; lib. XI, cap. 3; lib. XII, cap. 3; lib. XII, cap. 6;
lib. X1V, cap. 26; lib. XIV, cap. 30; lib. XIV, cap. 36; lib. XV, cap. 32. ,The Master said: »Exemplary
persons make their plans around the way...«" — Analekta, lib. XV, cap. 32. Por. takze: Analekta,
lib. IX, cap. 1; lib. XII, cap. 6; lib. XIV, cap. 36; lib. XX, cap. 3. Por. Analekta, lib. IX, cap. 1. , 7-4= ~
FI ~ B ~ Bil{~ o " [przet. J. Legge: ,The subjects of which the Master seldom spoke were:
profitableness, and also the appointments of Heaven, and perfect virtue”].

262 Analekta, lib. IX, cap. 1 [przet. K. Pejdal.
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W przypisie do tego fragmentu Analektow K. Pejda krytycznie wypo-
wiada sie o dotychczasowych ttumaczeniach, zwracajac uwage na ich
niezgodno$¢ z duchem catego dzieta2®3. Wskazac¢ tu mozemy np. przektad
J. Legge'a: ,The subjects of which the Master seldom spoke were: profi-
tableness, and also the appointments of Heaven, and perfect virtue']264.
O ilerzeczywiscie Mistrz Kong nie wypowiadat sie o materialnych zyskach,
czy mozemy to nawet powiedzie¢ o swiecie duchowym, to przeciez na
pewno nie mozna tego stwierdzi¢ w odniesieniu do ren, ktérego anali-
zie poswiecona jest wiekszo$¢ tekstu?63. A jednak wiekszo$¢ tturmaczy
lub chinskich komentatoréw konfucjaniskiego dzieta (np. Go Hongming)
podtrzymuje takie wtasnie ttumaczenie266,

Ttumaczenie A.C. Mullera troche ostabia te dziwnie brzmigce zna-
czenia stow Konfucjusza, gdyz mowi o tym, ze rzadko wypowiadat sie
o profitach w znaczeniu zyskow materialnych, ptynacych z tgcznosci
z wolg niebios czy z tgcznosci z zyciem cnotliwym. ,The master seldom
spoke about advantage in connection with destiny or in connection with
»ren«”267 Choc¢ przynajmniej z tym ostatnim stwierdzeniem trudno sie
zgodzi¢, gdyz Mistrz Kong wielokrotnie podkreslat znaczenie i wartosc
zycia moralnego.

Ponadto w chinskiej mysli te trzy rzeczywistosci, nakazy ptynagce
z nieba, od przetozonych i wtasnego rozumowania bardzo czesto sg ze
sobg tozsame. Tak byto takze w mysleniu samego Konfucjusza. Widac to
np. w Analektach, lib. XX, cap. 3: ,7H ° F&lay ~ LSBT - RHIE -
fELITIHL o« REIS ~ EELAIAAL » * [,The Master said: »If you do not under-
stand destiny, there is no way you will be regarded as a Noble Man. If you
do not understand propriety, there is no way for you to be established.
If you do not understand words, there is no way for you to understand
people«”1268, W powyzszym tekscie konczacym Dialogi zaznaczona jest

263 K. Pejda, dz. cyt,, s. 93.
264 Analekta, lib. IX, cap. 1 [przet. J. Legge].
265 K. Pejda, dz. cyt.

266 Por. D. Bodde, A Perplexing Passage in the Confucian Analects, ,Journal of the Ameri-
can Oriental Society” 1933, nr 53, s. 347-351.

267 Analekta, lib. IX, cap. 1 [przet. A.C. Muller].
268 Analekta, lib. XX, cap. 3 [przet. A.C. Muller]. Przet. J. Legge: ,The Master said: »Without
recognizing the ordinances of Heaven, it is impossible to be a superior man. Without an

acquaintance with the rules of Propriety, it is impossible for the character to be established.
Without knowing the force of words, it is impossible to know men«”.
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konieczno$¢ rozpoznania i postepowania wedtug mandatu niebios
(ff — ming) i wedtug porzadku rytualnego (& - li), a na trzecim dopiero
miejscu wystepuje koniecznos¢ rozumienia i postepowania wedtug
ludzkiej madrosci (wyrazenie ttumaczone jako ,stowo" - = - ydn -
oznaczac¢ moze takze doktryne czy teorie26°. W kazdym razie mys$l chin-
ska zdecydowanie tgczy wysitek intelektualny cztowieka z jego zyciem
moralnym.

U Tomasza z Akwinu to potgczenie intelektu z moralnoscig w mysl
scholastycznej mozemy odnalez¢ np. w opisie cnoty roztropnosci jako
sprawnosci intelektualnej i moralnej, ktérej celem jest wtasciwie naka-
zywac dobro w oparciu o dobre rozpoznanie rzeczywistosci. O roli roz-
tropnosci jako cnoty tgczacej intelekt i zycie moralne cztowieka pisze
Tomasz z Akwinu m.in. w nastepujacych fragmentach kwestii 47 Trak-
tatu o roztropnosci, ktéry stanowi czes¢ Sumy teologicznej. w artykule
siodmym: ,Sed qualiter et per quae homo in operando attingat medium
rationis pertinet ad dispositionem prudentiae. Licet enim attingere
medium sit finis virtutis moralis, tamen per rectam dispositionem eorum
quae sunt ad finem medium invenitur"?’ i w artykule dwunastym:
,Prudentia in ratione est. Regere autem et gubernare proprie rationis est.
Etideo unusquisque inquantum participat de regimine et gubernatione,
intantum convenit sibi habere rationem et prudentiam. Manifestum
est autem quod subditi inquantum est subditus, et servi inquantum
est servus, non est regere et gubernare, sed magis regi et gubernari.
Et ideo prudentia non est virtus servi inquantum est servus, nec subditi
inquantum est subditus. Sed quia quilibet homo, inquantum est rationalis,
participat aliquid de regimine secundum arbitrium rationis, intantum
modum artis architectonicae, ut dicitur in VI Ethic., in subditis autem ad
modum artis manu operantis"?’t, Jak mogli§my zobaczy¢, szczegdlnie
w pilerwszym cytacie, racjonalnosc¢ cztowieka domaga sie dobrego zycia
wyrazonego w dobrych czynach. Z kolei we fragmencie artykutu dwu-
nastego Akwinata zaznacza, ze stopien zdolnosci do dobrego zarzgdza-
nia (takze sobg) zalezy od stopnia osiggnietej racjonalnosci.

269 Por. & - yan, w: Chinese Text Project, https://ctext.org/dictionary.pl?if=en&char=%E
8%A8%80 [dostep: 12.07.2020].

270 S Th., 1I-11, q. 47, a. 7.
271 8. Th, 1I-1I, . 47, a. 12.
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Co wazne, zarowno u Konfucjusza, jak i u Tomasza z Akwinu odnaj-
dziemy wyrazne wskazanie do praktykowania dobra. Dobro, zwtaszcza
dobro moralne, domaga sie wprowadzenia go w czyn — trzeba je prakty-
kowac: , M TH - EE iRt ERET {2 - " [Ceng Zi said: ,»How imposing
Zhang is. It is difficult to practice »ren« with him"]272, Podobne stwier-
dzenie spotka¢ mozemy juz na poczatku konfucjanskich dialogow:
SAE D TEMEZ RIS AIHEEITK - A ? ARAI AR
KIRETFF 2 | " [,Mistrz powiedziat: »Czyz to nie przyjemnosé uczy¢ sie
i regularnie praktykowac [to, czego sie cztowiek nauczyll? Czyz to nie
rados¢, gdy przyjaciel przybywa z dalekich stron? Czyz ten, kto nie uty-
skuje, gdy ludzie go nie doceniajg, nie jest cztowiekiem moralnie dosko-
natym (junzi — F&+)?«"]273.

Nie wystarczy zatem moralnosc jedynie w sferze przemyslen, trzeba
ja wprowadzac¢ w czyn. W tradycji zachodniej dobrze to podkresla cnota
roztropnosci, ale podobne wskazania znajdziemy takze u chinskiego
Mistrza, ktory przestrzega przed pozostaniem jedynie w sferze przemy-
Slenn 1 wzywa do podjecia dziatann w kierunku osiggniecia moralnego
dobra: ,FEXF=RIM&T - FHZ ~H - H -~ #faf&-" [[Ji Wen Zi con-
templated something three times before acting upon it. When Confu-
cius heard this, he said: »Twice is enough«”]¢74. Dlatego tez cztowiek
moralnie dobry to ten, ktory jest zdolny do podjecia skutecznych dzia-
tan dobrych, wie jakie podejmowa¢ decyzje i podejmuje je. Swiadczy
o tym choc¢by nastepujacy fragment dialogéw: ,ZEFFTR © FH A {HEEE
T H - HR - PREBCH AR - E%@T@BZHJE@EI Btz ~ PRIEBCEF
fAlEHE o KT EREEEE - SKt#E - WMEBCRTA < " [ Jikang Zi asked
whether Zhongyou was capable of serving in the government. Confu-
cius said: »You is efficient«. What problem could he have in handling
government work?«. Kang asked: »Is Ci capable of serving in the govern-
ment?«. Confucius said: »Ci is intelligent. What problem could he have in
handling government work?«. »And what about Qiu?«. Confucius said:
»Qiu is talented. What difficulty would he have in handling government
work?«"]273. Innym przyktadem jest fragment dialogow, gdy Konfucjusz

272 Analekta, lib. XIX, cap. 16 [przet. A.C. Miller].
273 Analekta, lib. I, cap. 1 [przet. K. Pejdal.
274 Analekta, lib. V, cap. 20 [przet. A.C. Muller].

275 Por. Analekta, lib. VI, cap. 8 [przet. A.C. Muller]. J. Legge w wyzej wymienionym frag-
mencie, co do pierwszego z uczniéow - You ttumaczy chinski zwrot jako ,a man of decision”
w miejsce wybranego przez Mullera ,efficient”. Chinskie & — gud uzyte w tym rozdziale moéwi
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potwierdza opinie swego rozmowcy, iz nie mozna sie ociggac¢ w czynie-
niu dobra. I odnosi sie w tym wypadku do siebie, gdyz to on byt proszony
o objecie urzedu i dziatanie dobra. ,[HENEFLT ~ FL AR ~ FFALTHK °

LFIFHTH ~ MR - Bk - JfLFH - K> THES - 5 - BEEN
REFS ~ "[EHCF o H o AH] o AP e aRARF ~ AR - H - AF - HH
Hiz o FAREL - JLFH - 5 - E¥i% - " [,Yang Huo wanted to see Con-
fucius but Confucius would not see him, so he sent Confucius a piglet as
a present. Confucius timed his visit of thanks when Yang Huo was not at
home. They happened to meet on the road, and Yang said to Confucius:
»Come, I want to have a word with you«. And he said: »Hiding one's treas-
ure in one's bosom and letting one’'s country lose its way — can such a one
be called truly humane?«. Confucius responded: »No, he can't«. »Liking
to be involved in public affairs but always missing the timing — can he be
called wise?«. »No, he can't. The days and months slip away, and time is
not on our side«. Confucius said: »Ok, I'll take the job«"]276.

Madros¢ zyciowa, o ktorg chodzi Konfucjuszowi, ma tak bardzo prak-
tyczny charakter, ze chinski autor w ogodle podwaza nauczanie czegos,
czego nie mozna by zastosowac¢ w praktyce. Ba, idzie nawet dalej, trzeba
nauczac jedynie tego, co samemu sie juz sprawdzito. , % 1H @ TEHH=%4
B8 B AGEMAERT ? BTN AME T 2 #AE T2 )" [ Zengzi powie-
dziat: »Codziennie sprawdzam siebie samego w trzech sprawach: czy
pomagajgc ludziom, postepowatem zgodnie z poczuciem powinnosci
(zhong - £)? Czy bytem nieszczery wobec przyjaciot? Czy przekazu-
jac [nauki nauczycielal, nie przekazatem czegos, czego nie sprawdzitem
w praktyce?«"]277,

Przy czym czynienie powinno by¢ w przeciwienstwie do namystu
podjete bezzwtocznie, domaga sie szybkiej realizacji. ,T-H - EF &K

o owocach czy rezultatach - % - gud, w: Chinese Text Project, https://ctext.org/dictionary.
plrif=en&char=%E6%9E%9C [dostep: 12.07.2020].

276 Analekta, lib. XVII, cap. 1. [przet. A.C. Muller].

277 Analekta, lib. I, cap. 4. [przet. K. Pejdal. Z kolei angielski ttumacz A.C. Muller nie zaznacza
wyraznie, ze chodzi o relacje pomiedzy nauczaniem a praktykowaniem przez nauczyciela
tego, co naucza. ,Ceng Zi said: »Each day I examine myself in three ways: in doing things for
others, have I been disloyal? In my interactions with friends, have I been untrustworthy? Have
not practiced what I have preached?«”, podczas gdy James Legge w swoim ttumaczeniu pod-
kredla, ze chodzi o praktykowanie i nauczanie przez Konfucjusza nauk jego nauczyciela:
,The philosopher Zeng said: »I daily examine myself on three points: whether, in transacting
business for others, I may have been not faithful; whether, in intercourse with friends, I may
have been not sincere; whether I may have not mastered and practiced the instructions of my
teacher«”.
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8 ~ JEORZ - BUAEIMIENS - MAEMIES » EEFEt e - " [.Czlowiek
moralnie doskonaty (junzi — EF) nie dba o to, by by¢ sytym lub wygodnie
mieszkac¢. Jest w czynach szybki, lecz ostrozny w mowie. Szuka bliskosci
z tymi, ktérzy znajg naturalny tad (dao - i), i u nich szuka wzoréw do
nasladowania. [O takim cztowieku] mozna powiedzie¢, ze lubi sie uczyc¢
(xue — E2)"]278 To samo przekonanie wyraza zachodnia tradycja arystote-
lesowsko-tomistyczna, gdy traktuje o praktycznym wymiarze cnoty roz-
tropnosci, domagajac sie od cztowieka roztropnego natychmiastowego
przejscia od namystu do dziatania.

Tego wezwania do podjecia szybkich, ale i stusznych dziatan nie osta-
bia kwestia ewentualnego btednego dziatania w pospiechu czy niebez-
pieczenstwie. Wrecz przeciwnie, tym bardziej sie tego domaga. , 7H - &

TBAZFEA - RUHBERZ ~ Rt - 8l - B AZE - RLHE
Bz~ AEM - BEFEC - BPRE - BEFEEEZED - BRANE - 8O
PN » " [,The Master said: »Riches and honors are what men desire. If
it cannot be obtained in the proper way, they should not be held. Poverty
and meanness are what men dislike. If it cannot be avoided in the proper
way, they should not be avoided. If a superior man abandon virtue, how
can he fulfill the requirements of that name? The superior man does not,
even for the space of a single meal, act contrary to virtue. In moments
of haste, he cleaves to it. In seasons of danger, he cleaves to it«"]7°.

Inna sprawa, ze szybkie dziatanie nie ma oznaczac¢ dziatania powierz-
chownego, bez namystu, takiego, ktdre nie jest wstanie dotrze¢ do istoty
sprawy, czy rozwigzania danego problemu prowadzacego do efektyw-
nego dziatania. ,FEBEXS ~ ME - FH o SEAGHE © SN - GURRTR
& o H/NFIRIKERE - “ [,Bedac gtéwnym urzednikiem Chu Fu, Tzu Hsia

278 Analekta, lib. I, cap. 14 [przet. K. Pejdal. Przet. J. Legge: ,The Master said: »He who aims
to be a man of complete virtue in his food does not seek to gratify his appetite, nor in his
dwelling place does he seek the appliances of ease; he is earnest in what he is doing, and care-
ful in his speech; he frequents the company of men of principle that he may be rectified -
such a person may be said indeed to love to learn«”. Przet. A.C. Muller: ,Master said: »When
the noble man eats he does not try to stuff himself; at rest he does not seek perfect comfort; he
is diligent in his work and careful in speech. He avails himself to people of the Way and thereby
corrects himself. This is the kind of person of whom you can say «he loves learning»«”.

279 Analekta, lib. IV, cap. 5 [przet. J. Legge]. Przet. A.C. Muller: ,Confucius said: »Riches and
honors are what all men desire. But if they cannot be attained in accordance with the Way they
should not be kept. Poverty and low status are what all men hate. But if they cannot be avoided
while staying in accordance with the Way, you should not avoid them. If a noble man departs
from his fundamental goodness, how can he be worthy of that name? A noble man never
leaves his fundamental goodness for even the time of a single meal. In moments of haste he
acts according to it. In times of difficulty or confusion he acts according to it«".
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spytat o rzagdzenie. Konfucjusz rzekt: »Nie zadaj pospiechu, nie wygladaj
drobnych korzysci. Zadaj pospiechu, a nie osiggniesz sukcesu. Wygladaj
drobnych korzys$ci, a wazne zadania pozostang nie wykonane«"]280,

Takim wyzwaniom moze sprostac jedynie bardzo swiadomie uksztat-
towana moralnie osoba, stgd w obu tradycjach, wschodniej i zachodniej,
ksztattuje sie pewien ideat, wzorzec osobowy osoby doskonatej jako tej,
ktora osiggneta taki stopien rozwoju moralnego, ktéry umozliwia spro-
stanie tym wymaganiom, ale o tym juz w nastepnym rozdziale.

280 Analekta, lib. X111, cap. 17 [przet. za: Konfucjusz, Dialogi, Warszawa 2008, s. 393]. Przet.
A.C. Muller: ,Zi Xia, who was serving as governor of Jufu, asked about government. Confucius
said: »Don’t be impatient, and don't look for small advantages. If you are impatient, you will
not be thorough («penetrating» — «da» — «#&»). If you look for small advantages, you will never
accomplish anything great«”. Przet. J. Legge: ,Zi Xia, being governor of Ju Fu, asked about
government. The Master said: »Do not be desirous to have things done quickly; do not look at
small advantages. Desire to have things done quickly prevents their being done thoroughly.
Looking at small advantages prevents great affairs from being accomplished«".



I.6.

Moralny wzorzec osobowy
u Konfucjusza i Tomasza z Akwinu

Skoro zdolnosc¢ do dobra jest niejako zapisana w naturze ludzkiej, to
dobro jest dostepne dla wszystkich ludzi. Ale tez tylko jednostki z tych
wszystkich sg w stanie je osiggnac¢ w stopniu wybitnym. One to stajg sie
wzorem zycia, postepowania dla innych. Choc¢, niestety, wielu ludzi nie
korzysta z tego wzorca. Dla Konfucjusza zastanawiajgce jest to, ze majac
blisko naturalne dobro, sg ludzie, ktérzy nieraz wybierajg zto. , T-H - &
SEHANEE o B mETE - " [,The Master said: »Who can go out without
using the door? So why doesn't anybody follow the Way?«"281]. Polska ttu-
maczka chinskie dao - #& — ,droga” ttumaczy w tym miejscu jako ,natu-
ralny porzadek” rzeczy, ktory realizuje moralne dobro w cztowieku i wokot
niego282. Popetniajac zto, cztowiek jakby wywazat raz otwarte drzwi albo
chciat wyjs¢ z domu bez nich. Niestety wiele razy ludzie gwatcg ten
naturalny porzadek swiata. Tymczasem trzeba do niego powrdcié, jak
zaznacza to Konfucjusz m.in. w szostej ksiedze swych dialogdw, i wcale
to nie musi by¢ bardzo trudne. , - o 25—8 « EHAE - &8 - FTHME o "
[.The Master said: »The state of Qi, with one change, could be at the level
of Lu. The state of Lu, with one change, could attain to the Way«"]283. Uwy-
datnia to polskie ttumaczenie tego fragmentu konfucjanskich dialogow:
.Mistrz powiedziat: »Wystarczytaby jedna zmiana, a panstwo Oi osiag-
netoby [doskonatos$¢] [panstwa] Lu. [Panstwo] Lu zas mogtoby osiggnaé
naturalny tad (dao — #&)«"284. Przy czym w chinskim mys$leniu samo poje-
cie dao zawiera w sobie potrzebe tadu na wszelkich poziomach ludzkiej
egzystencji, moralnej, spotecznej i w naturze $wiata283,

281 Analekta, lib. VI, cap. 17 [przet. A.C. Muller].

282 Por. Analekta, lib. VI, cap. 17 [przet. K. Pejdal. Podobne tturmaczenie ,dao” ma miejsce
w Analekta, lib. VI, cap. 24 w polskim przektadzie K. Pejdy.

283 Analekta, lib. VI, cap. 24.
284 Analekta, lib. V1, cap. 24 [przet. K. Pejdal.

285 Por. P. Szuppe, Podstawy moralnosci w religiach niechrzescijariskich, w: Badacz
i znawca religii przesztosci i doby wspodtczesnej ks. prof. dr hab. Tadeusz Dajczer (1931-20009),
E. Sakowicz (red.), Lublin 2020, s. 45. [ss. 37-55]; T. Dajczer, Podstawy moralnosci w religiach
niechrzescijariskich, ,Studia Theologica Varsaviensia” 1975, nr 13, s. 31, T. Dajczer,
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Dlatego w mysli konfucjanskiej podkreslona jest bardzo mocno trud-
nos¢ w doskonatym czynieniu dobra, a wzorzec osobowy proponowany
przez Konfucjusza postawiony jest bardzo wysoko. Tak wysoko, ze nawet
sam chinski autor jest niezadowolony z siebie, oceniajac sposéb jego rea-
lizacji w swoim zyciu.

To zresztg jest pewna trudnos¢ w studiach komparatystycznych. Otéz
w kazdym kregu cywilizacyjnym wytwarza sie pewien wzorzec osobowy
ijest on czesto nieprzystawalny, a nawet niezrozumiaty dla ludzi z innych
kregow. Jak zauwaza wspotczesny chinski filozof Wan Junren w swoim
artykule na temat etyki konfucjanskiej i arystotelesowskiej, ,rézne defi-
nicje pojecia osoby cnotliwej (nosiciela cnoty) tworzg réznice w konteks-
tach objasniajgcych”286,

W przypadku mysli chinskiej takim wzorcem jest junzi — Z&71-287. Jak
zaznacza w swoim komentarzu do ttumaczenia dialogéw A.C. Muller:
.Noble man jest angielskim ttumaczeniem dla chinskiego terminu
junzi — £71 (..) W Analektach Konfucjusz nadaje temu terminowi spe-
cjalne znaczenie. Jakkolwiek czasami uzywa go dostownie w oryginal-
nym sensie, to takze odnosi sie do osoby, ktéra uczynita znaczacy postep
na drodze (dao) samowzrastania, poprzez odkrycie sensu sprawiedliwo-
$ci £, przez traktowanie rodzicéw z mitosci 2, szacunek dla starszych £,
szlachetno$¢ w postepowaniu z przyjaciotmi {5 etc."288,

Innym terminem okreslajgcym osobe wartosciowg majgcym takze
konotacje do aspektu moralnego ludzkiego zycia jest dostownie ,wielki
cztowiek” — A A — w kontrascie do matego cztowieka (/s A ), o czym jeszcze
bedzie mowa pozniej?8®. Pierwszy znak da — K — oznacza to, co wielkie,
potezne, wyrastajagce ponad (co zresztg pokazuje nam juz sama ikonogra-
fia tego chinskiego znaku), godne szacunku, traktowane z szacunkiem?290.
Termin ten odnosic¢ sie moze zarowno do cztowieka, jak i do wielkosci
wyzwan moralnych podejmowanych przez niego. , ¥ 5 &2 0% ~ [HE » T
H o AR - SR/ - ACERAINEE - RUNFIRIPREEAER - 7 [,Bedae gtownym

Charakterystyka moralnosci w religiach niechrzescijanskich, ,Zeszyty Misjologiczne Akade-
mii Teologii Katolickiej” 1979, nr 2, s. 218.

286 J. Wan, dz. cyt,, s. 124.

287 Por. Analekta, lib. I, cap. 1-2; lib. I, cap. 8.
288 A C. Muller, Comment, dz. cyt.

289 Por. Analekta, lib. XVI, cap. 8.

290 Por. da — Ak, w: Chinese Text Project, https://ctext.org/dictionary.pl?if=en&char=%E
5%A4%A7 [dostep: 12.04.2020].
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urzednikiem Chu Fu, Tzu Hsia spytat o rzadzenie. Konfucjusz rzekt:
»Nie zadaj po$piechu, nie wygladaj drobnych korzysci. Zadaj pospiechu,
a nie osiggniesz sukcesu. Wygladaj drobnych korzysci, a wazne zadania
pozostang nie wykonane«”]291

Kolejnym sformutowaniem kojarzonym z moralng wyzszoscig rozu-
miang jako prawdziwa madrosc¢ osiggnieta przez osobe ludzkg jest shéng
rén — B2 A292 Chinese Text Project podaje znaczenie tego ztozenia stow
i jest to: medrzec, osoba wybitna293. Ta madro$¢ zdaniem Konfucjusza
jest stopniowalna. Jak pisze polska ttumaczka konfucjanskich dialogow:
W Analektach pojawiajg sie ludzie o réznym stopniu zaawansowa-
nia wiedzy. Najwyzszy w owym zaawansowaniu jest shengren — 2 A -
medrzec. Z kolei xianren — & A to osoba, ktdrej wiedza jest znacznie bar-
dziej ograniczona, lecz wieksza niz wiedza zwyktego cztowieka"2?4. Frag-
ment, do ktérego odnosi sie ten komentarz, to siodmy rozdziat pierwszej
ksiegi Analektow: , 7EH : "EHES®  EUREEGHS  FEERHET - 8l
RS NERE - fEEHAE » BI85 " [, Zixia powiedziat: »O czto-
wieku, ktéry przedktada towarzystwo [ludzi] swiattych nad towarzystwo
pieknych kobiet; ktory poswieca swe sity, stuzgc rodzicom, i oddaje swga
osobe, by stuzy¢ witadcy,; ktoéry jest szczery w stowach wobec swych

291 Analekta, lib. XIII, cap. 17 [przet za: Konfucjusz, Dialogi, Warszawa 2008, s. 393].
Przet. A.C. Muller: ,Zi Xia, who was serving as governor of Jufu, asked about government.
Confucius said: »Don't be impatient, and don't look for small advantages. If you are impatient,
you will not be thorough («penetrating» — da - 7). If you look for small advantages, you will
never accomplish anything great«”. Przet. J. Legge: ,Zi Xia, being governor of Ju Fu, asked
about government. The Master said: »Do not be desirous to have things done quickly; do not
look at small advantages. Desire to have things done quickly prevents their being done thor-
oughly. Looking at small advantages prevents great affairs from being accomplished«".

292 Por. Analekta, lib. XVI, cap. 8.

293 Ppor. shéng rén - H2 A, w: Chinese Text Project, https://ctext.org/dictionary.pl?if=
en&did=4872#4872 [dostep: 12.04.2020].

294 K. Pejda, dz. cyt, s. 23. Zob. np.: Mencjusz, #.0, F - Jin Xin I, cap. 46: , % 1-H © [ JI&dE
FHIM - BB Foee  (CEEAED > SHEZ B - S8 ZAMAEY) - St #5R2CFE
B SBBEL - REZFZE MV ZE 5 EURER - RISk - 22 AR5 - "
[.Mencius said: »The wise embrace all knowledge, but they are most earnest about what is of
the greatest importance. The benevolent embrace all in their love, but what they consider of
the greatest importance is to cultivate an earnest affection for the virtuous. Even the wisdom
of Yao and Shun did not extend to everything, but they attended earnestly to what was impor-
tant. Their benevolence did not show itself in acts of kindness to every man, but they earnestly
cultivated an affection for the virtuous. Not to be able to keep the three years' mourning, and
to be very particular about that of three months, or that of five months; to eat immoderately
and swill down the soup, and at the same time to inquire about the precept not to tear the meat
with the teeth; such things show what I call an ignorance of what is most important”
[przet. J. Leggel].
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przyjaciét, powiedziatoym, ze jest [naprawde] wyksztatcony, chocby
maoéwit, ze sie nigdy nie uczyt (xue — £)«"]295,

Innym sformutowaniem podkreslajgcym zwtaszcza intelektualng
wybitnos¢ danego cztowieka jest # — da ta ti oznaczajacy cztowieka inte-
ligentnego ,arrive at, reach; intelligent”. Stownik Chinese Text Project
podaje nastepujace znaczenia # — da tati — wybijajacy sie, bogaty [chodzi
o wiedze], inteligentny?22®, ale uzycie w Analektach wskazuje bardziej na
madrosé2?7. Konfucjusz uzywa go np. w szostej ksiedze Analektow. ,ZEF
T A ERESE T H o TR - REBCHRAEE - Bt el B S
Btz ~ RREBCH AR - SR A EREE B H - SR E - IMEBCREA -
[.Jikang Zi asked whether Zhongyou was capable of serving in the gov-
ernment. Confucius said: »You is efficient. What problem could he have
in handling government work?«. Kang asked: »Is Ci capable of serving in
the government?«. Confucius said: »Ci is intelligent. What problem could
he have in handling government work?«. »And what about Qiu?«. Confu-
cius said: »Qiu is talented. What difficulty would he have in handling gov-
ernment work?«"1298. W podobnym znaczeniu dd ta ti jako okreslenie czto-
wieka madrego, inteligentnego, przenikliwego spotykamy w dwunastej
ksiedze dialogow: ,FiRMt: ~ AIUAIEEZ SR - FH - il - E@ﬁﬁmz_%
THREH © [EFOHE ~ fERNE - FH - ZRt - JEEt - KEthE - BEmF
o EEMBIE -~ BLATA o FEFIRE - fEFRNE - REHDE © EECIMTE -
B R%E o FEFRONE ~ EZ0E © * [,Zi Zhang asked what a »shi« should be
like, that he may be called »excellent«. Confucius said: »What do you mean
by «excellent»?”. Zi Zhang replied: »It means to be famous in your town,
and famous in your clan«. Confucius said: »This is «fame», not «excel-
lence». One who is excellent has an upright character and loves justice.
If you listen carefully to what people say, observe their facial expressions
and are careful to be humble to them, you will be excellent in your town,

295 Analekta, lib. I, cap. 7. [przet. K. Pejdal.

29 Por. # - dd ta ti, w: Chinese Text Project, https://ctext.org/dictionary.pl?if=en&char=
%E9%81%94 [dostep: 12.07.2020].

297 Por. np. Analekta, lib. VI, cap. 8; lib. XII, cap. 20.

298 Analekta, lib. VI, cap. 8 [przet. A.C. Muller]. Przet. J. Legge: ,Ji Kang asked about Zhong
You, whether he was fit to be employed as an officer of government. The Master said: »You is
a man of decision; what difficulty would he find in being an officer of government?«. Kang
asked: »Is Ci fit to be employed as an officer of government?« and was answered: »Ci is a man
of intelligence; what difficulty would he find in being an officer of government?«. And to
the same question about Qiu the Master gave the same reply, saying: »Qiu is aman of various
ability«”.

104



Rozdziat I1.6. Moralny wzorzec osobowy u Konfucjusza i Tomasza z Akwinu

and excellent in your clan. As far as «fame» is concerned, if you put on
a show of goodness and do otherwise, and are not the least bit bothered
in doing so, you will indeed be «famous» in your town and «famous» in
your clan«”]299,

W zwigzku z powyzszym zwrot 3 — da ta ti — dotyczy takze inteligen-
tnych dziatan docierajgcych do prawdziwego sedna sprawy, przenikajg-
cych gteboko, czy na wskro$ dang rzeczywistos¢: , 7B & E 5 ~ ML -
TH o fEAUR o S8RV o FURRIREE o F/NFIAIREARR - " [,Bedac gtow-
nym urzednikiem Chu Fu, Tzu Hsia spytat o rzadzenie. Konfucjusz rzekt:
»Nie zadaj pospiechu, nie wygladaj drobnych korzysci. Zadaj pospiechu,
a nie osiggniesz sukcesu. Wyglagdaj drobnych korzysci, a wazne zadania
pozostang nie wykonane«”]300,

Powyzsza charakterystyka, wydawac by sie mogto, nie odbiega wyraz-
nie od opisu osoby cnotliwej, szlachetnej w klasycznej mysli moral-
nej Zachodu. Zwtaszcza gdy spojrzymy na moralny wzorzec osobowy
z punktu widzenia tomaszowych cnot spotecznych, o czym bedzie poni-
zej30l. Tym bardziej ze, jak zaznacza w konncowym rozdziale swych dialo-
gow Konfucjusz, realizacja wzorca osobowego nie jest mozliwa bez rozpo-
znania woli niebios: ,FH - N4lan ~ fELURE L o REIE ~ FELALH - R4

RN

=~ fELUHI ALY 7 [, The Master said: »Without recognizing the ordinances

299 Analekta, lib. XII, cap. 20 [przet. A.C. Muller]. Przet. J. Legge: ,Zi Zhang asked: »What
must the officer be, who may be said to be distinguished?«. The Master said: »What is it you
call being distinguished?«. Zi Zhang replied: »It is to be heard of through the state, to be heard
of throughout his clan«. The Master said: »That is notoriety, not distinction. Now the man of
distinction is solid and straightforward, and loves righteousness. He examines people’s words,
and looks at their countenances. He is anxious to humble himself to others. Such a man will
be distinguished in the country; he will be distinguished in his clan. As to the man of notori-
ety, he assumes the appearance of virtue, but his actions are opposed to it, and he rests in this
character without any doubts about himself. Such a man will be heard of in the country; he
will be heard of in the clan«”.

300 Analekta, lib. XIII, cap. 17 [przet. za: Konfucjusz, Dialogi, Warszawa 2008, s. 393]. Przet.
A.C. Muller: ,Zi Xia, who was serving as governor of Jufu, asked about government. Confucius
said: »Don't be impatient, and don't look for small advantages. If you are impatient, you will
not be thorough («penetrating» - da - #£). If you look for small advantages, you will never
accomplish anything great«”. Przet. J. Legge: ,Zi Xia, being governor of Ju Fu, asked about
government. The Master said: »Do not be desirous to have things done quickly; do not look at
small advantages. Desire to have things done quickly prevents their being done thoroughly.
Looking at small advantages prevents great affairs from being accomplished«”.

301 Podobne cechy ideatu osobowego spotykamy takze w innych kregach cywilizacyjnych,
co zauwaza wspominany wyzej A.C. Muller: ,One might want to compare the term »noble
man« to the Buddhist »bodhisattvag, in that both are the models for the tradition, both indi-
cate a very high stage of human development as technical terms, yet both may be used col-
loquially to refer to a »really good person«”. — A.C. Muller, Comment, dz. cyt.
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of Heaven, it is impossible to be a superior man. Without an acquaint-
ance with the rules of Propriety, it is impossible for the character to be
established. Without knowing the force of words, it is impossible to know
men«”]392, Podobne wskazanie znajdziemy np. w Analektach, lib. XVI,
cap. 8: fLFH - BEFA=f - &KX~ BAAN - BREAZEF - /MNARRKEIM
REAM ~ AR ~ f§82 A2 - [,The Master said: »The noble man stands
in awe of three things: (1) He is in awe of the decree of Heaven. (2) He is in
awe of great men. (3) He is in awe of the words of the sages. The inferior
man does not know the decree of Heaven; he takes great men lightly, and
laughs at the words of the sages«”]303,

Ale mozemy dostrzec tez réznice. Homerowy heros czy Arystotelesow-
ska osoba piekna i szlachetna, czy pdzniej uksztattowany wzorzec oso-
bowy zycia chrzescijanskiego (czy w wymiarze kontemplacyjnym, czy
aktywnym) odrézniajg sie wyraznie od konfucjanskiego junzi zaréwno
pogtebiong kontemplacjg, jak 1 zdolnoscia do podejmowania zycia
w wymiarze stricte politycznym (o réznicach miedzy wschodnim uspo-
tecznieniem a politycznosciag zachodu bedzie jeszcze ponizej).

Ale niewatpliwie jednotgczy obie koncepcje — elitarnosc¢ pewnej moral-
nej doskonatosci. Jak pogodzi¢ to z adresowaniem wymagan moralnych
do wszystkich ludzi? Wydaje sie to pewna potencjalng sprzecznoscia,
jak zauwaza Qi Zhao. ,Wydaje sie, ze w Analekta, lib. IV, cap. 51 w Ana-
lekta, lib. 14, cap. 6, Konfucjusz sam sobie zaprzecza. Mowi, ze »wWzor-
cowe osoby nawet na czas positku nie zegnaja sie z cnotg [renl« (Ana-
lekta, lib. IV, cap. 5) i ze »Zdarzaty sie sytuacje, w ktérych przyktadna osoba
nie postepuje w sposob ren (..)« (Analekta, lib. XIV, cap. 6). Ale ogdlnie
rzecz biorgc, »ren« jest cechg osoby wzorowej, chociaz przyktadna osoba
moze czasami nieznacznie odbiegac od cnoty”304. Ale ta sprzecznos$¢ jest
jedynie pozorna, bowiem w pierwszym przywotanym fragmencie Kon-
fucjusz mowi o doskonatosci osoby wzorcowej jako wyznaczonym celu
dzialania moralnego. ,FH - FEE B AZFA - ALHIERZ ~ Al
t - Bl - EAZEM - ADIHBESRY - AEW - BEFEC - BEFHH - B
TFHELS R~ SRR ~ BUHMR/E < [, The Master said: »Riches
and honors are what men desire. If it cannot be obtained in the proper
way, they should not be held. Poverty and meanness are what men dis-

302 Analekta, lib. XX, cap. 3.
303 Analekta, lib. XVI, cap. 8 [przet. A.C. Muller].
304 Qi Zhao, dz. cyt,, s. 304, przypis 12.
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like. If it cannot be avoided in the proper way, they should not be avoided.
If a superior man abandon virtue, how can he fulfill the requirements of
that name? The superior man does not, even for the space of a single meal,
act contrary to virtue. In moments of haste, he cleaves to it. In seasons
of danger, he cleaves to it«"]395. W drugim zas$ cytacie podanym przez Qi
Zhao Konfucjusz zaznacza, ze nawet doskonatej moralnie osobie zdarzajg
sie potkniecia, ale i tak stoi ona moralnie o wiele wyzej od wiekszosci
ludzi - Analekta, lib. XIV, cap. 6 , FH » BEFMAEHEZEK ~ FKA/DAIM
1, - " [,The Master said: »There are some cases where a noble man may
not be a perfectly humane man, but there are no cases where an inferior
man is a perfectly humane man«”]3%. A wiec wzorzec moralny pozostaje
postawiony bardzo wysoko, wiadomo, ze go w pelni nie zrealizujemy,
natomiast mamy do niego bardzo swiadomie dazyc¢. I to podjg¢ moga
przynajmniej niektorzy, jesli nie wszyscy ludzie.

Ciekawe, ze w powyzszym tekscie pada stwierdzenie ,mali ludzie" —
/NN — xido rén jako ci, ktérzy niezdolni sg do dzwigniecia wyzwan sto-
jacych przed moralnoscig, a czasem nawet gorzej — wysmiewajacy sie
z tych, ktorzy sg ludzmi madrymi i wybitnie moralnymi, o czym swiadczy
choéby fragment rozdziatu ésmego szesnastej ksiegi Analektow: ,/NAA
HIR A B ~ JHARA ~ 88 A2 " [,The inferior man does not know
the decree of Heaven, he takes great men lightly, and laughs at the words
of the sages”%7]. Chinese Text Project podaje znaczenie tego stowa jako
zwyktego cztowieka, ale takze moze oznaczac¢ wprost cztowieka ztego,
cztowieka bez moralno$cisos,

Poniewaz jest to ztozenie symbolu mogacego opisa¢ mate dziecko /)\
i cztowieka A, to przypominac to moze mysl arystotelesowskg o dzieciach
czy generalnie o ludziach niezdolnych jeszcze do zycia moralnego wedtug

305 Analekta, lib. IV, cap. 5 [przet. J. Leggel. Przet. A.C. Muller: ,Confucius said: »Riches and
honors are what all men desire. But if they cannot be attained in accordance with the Way they
should not be kept. Poverty and low status are what all men hate. But if they cannot be avoided
while staying in accordance with the Way, you should not avoid them. If a noble man departs
from his fundamental goodness, how can he be worthy of that name? A noble man never
leaves his fundamental goodness for even the time of a single meal. In moments of haste he
acts according to it. In times of difficulty or confusion he acts according to it«".

306 Analekta, lib. XIV, cap. 6 [przet. A.C. Muller]. Przet. J. Legge: ,The Master said: »Superior
men, and yet not always virtuous, there have been, alas! But there never has been a mean man,
and, at the same time, virtuous«”.

307 Analekta, lib. XVI, cap. 8 [przet. A.C. Muller].

308 /A - xido rén, w: Chinese Text Project, https://ctext.org/dictionary.pl?if=en&char
=%E5% BO%8F%E4%BA%BA#4451 [dostep: 12.07.2020].
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cnoty. To podobienstwo miedzy myslg chiniskg a zachodnig zauwazyt juz
M. Ricci. Tak o tym pisze T. Billings: ,Termin xiao ren, /) A, oznacza matg
lub niskg osobe w klasycznej opozycji do junzi, -, cztowieka szlachet-
nego obejscia. Terminy te odpowiednio sg ttumaczone poprzez »cztowiek
nieszlachetny« [dishonorable man] i »cztowiek szlachetny«"39°.

Takie znaczenie ukazuje takze inny fragment konfucjanskich Dialo-
gow: ,FH o MELFBUNABEED - TR B2 A% - " [, The Master
said: »Girls and inferior men are hard to get along with. If you get familiar
with them, they lose their humility; if you are distant, they resent it«"]310,
W tym fragmencie chinski Mistrz podkresla, ze czes¢ ludzi — kobiety
[kobiety — % — nii — zaznacza polski ttumacz3!!, podczas gdy angielskie
przektady pomijaja tol, dziewczynki [-F- — zi — mozna tez ttumaczy¢ jako
chtopcy i dziewczeta312] czy postugujacy — jest w jakims stopniu uposle-
dzona we wspinaniu sie na wyzyny zycia moralnego.

Interesujgce, ze do podobnych wnioskoéw dochodzita klasyczna mysl
moralna na Zachodzie — Arystoteles, a za nim Tomasz z Akwinu, zazna-
czali inny stopienn wymagan moralnych w przypadku kobiet czy dzieci.
I motywowali to stabos$cig ptci pieknej. Chiniskie ni — % — w innym tturma-
czeniu podkresla takze ten aspekt — wowczas znaczy: maty, staby313.

Ale Konfucjuszowi w Analektach, lib. XVI, cap. 4, gdy uzywa /NA -
xido rén — chodzi przede wszystkim o matych ludzi w znaczeniu mato-
stkowych - ztych. Takie znaczenie podaje tez stownik w Chinese Text
Project — ,A mean man, a man with no morals"3*. Taka interpretacje
potwierdza inny fragment Dialogow, gdzie Mistrz Kong przeciwsta-
wia wielkodusznos$c¢ ludzi szlachetnych matostkowosci ludzi zwyktych:
FH o BFEMALL ~ /NALETA © “ [,The Master said: »The noble man
is all-embracing and not partial. The inferior man is partial and not
all-embracing«”1313, Polskie ttumaczenie wydaje sie lepiej oddawac

309 T. Billings, s. 26. Mateo Ricci odwotywat sie tu do nastepujacych zrédet — zob. Arysto-
teles, Eth,, lib. 8, lect. 9; Pitagoras, In Diogenes, Lives, lib. 8, cap. 1, 10; Erazm z Rotterdamu,
Adages.

310 Analekta, lib. XVII, cap. 23 [przet. A.C. Muller].

311 Konfucjusz, Dialogi, Warszawa 2008, s. 552.

312 Por. - - Zi https://ctext.org/dictionary. pP?if=en&char=%E5%AD%90#74 [dostep: 12.07.2020].
313 Por. 7z - nd, https://ctext org/dictionary pl?if=en&char=%E5%A5%B3#262 [dostep: 12.07.2020].

314 Por. /WA — xido rén, https://ctext.org/dictionary.pl?if=en&char=%E5%B0%8F%E4%BA%BA
#4451 [dostep: 12.07.2020].

315 Analekta, lib. 11, cap. 14 [przet. A.C. Muller].
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w tym wypadku chinski oryginat — ,Cztek szlachetny obejmuje wszystko
i nie rozdrabnia sie. Cztek matostkowy rozdrabnia sie i nie obejmuje
wszystkiego”316,

Inne znaczenie xido rén to zwykty cztowiek podkreslajagce z kolei, ze
wymagania zycia moralnego sg bardzo trudne, jesli nie niemozliwe dla
wiekszosci3l. Tylko ktos, kto podejmuje wytrwatg prace nad soba, moze
0siggnac rzeczywiste moralne dobro.

Warto jednak dostrzec rozréznienie pomiedzy ren jako cnotg dosko-
natg i cztowiekiem wzorcowym czy szlachetnym - junzi, ktéry dazy do
ren, ale tak naprawde w petni nie jest w stanie go urzeczywistni¢, co
podkreslat wielokrotnie w swych rozmowach Konfucjusz. Ukazuje to
takze bardzo rzadkie uzycie przez chinskiego nauczyciela moralnosci
stow ,osoba ludzka" — {= A w znaczeniu petni cztowieczenstwa osiag-
nietej przez doskonate zycie moralne. ,Poprzez swoje wysitki w prakty-
kowaniu dziatani zgodnych z »ren« mozna wzmacniac i rozwija¢ swoj
»reng, az mozna nas nazwac szlachetnym cztowiekiem, a jeszcze lepiej
»ludzkim cztowiekiem« - {~ A. W Analektach nazwanie przez Mistrza
»ludzkim cztowiekiem« jest niezwykle wysoka oceng, rzadko przypi-
sywang komukolwiek"3!8, Takg interpretacje potwierdza tez inne spo-
strzezenie A.C. Mullera: ,Jakkolwiek junzi jest wyzszym zaawansowa-
nym ludzkim istnieniem, to wcigz jest odréznialny od kategorii medrca
(shengren — B2 A), ktéry jest w Dialogach bardziej rodzajem boskiego
istnienia« zwyczajnego dla wzorcow wywodzacych sie z dalekiej
starozytnosci”3!. Ciekawe, ze analogicznie klasyczna aretologia zachod-
nia pierwotnie w osobach wybitnych moralnie widziata jakby bogow czy
potbogdéw — herosow.

Przed Konfucjuszem w chinskiej tradycji dobro moralne byto zarezer-
wowane jedynie dla arystokracji. Szlachetni (ren) byli tak okreslani w kon-
trascie ze ,zwyktymi ludZzmi” (min) i odnoszeni do wyjatkowej warstwy
ludnosci’20. ,Szlachetny cztowiek” — junzi — BT — we wczedniejszej tra-
dycji chinskiej oznaczat ,syna ksiecia’, ktory sam pochodzit z arystokracji.

316 Konfucjusz, Dialogi, Warszawa 2008, s. 52.

317 Zob. /N A, w: Chinese Text Project, https://ctext.org/dictionary.pl?if=en&char=%E5%B0%
8F%E4A%BA%BA#4451 [dostep: 12.07.2020].

318 A.C. Muller, Comment, dz. cyt.
319 A.C. Muller, dz. cyt.

320 Por. Analekta, lib. I, cap. 5; lib. I, cap. 9; lib. XI, cap. 14; lib. XII, cap. 2. Por. takze:
,baixing” — Analekta, lib. XIV, cap. 41-42; lib. XV, cap. 33.
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W Analektach Konfucjusz nasyci ten termin specjalnym znaczeniem’, jak
zauwaza A.C. Muller32!, Bowiem wtasnie u Mistrza zmienia sie to bardzo
wyraznie i osoba szlachetna przestaje by¢ zwigzana jedynie z najwyzsza
klasg spoteczng. ,Charakter szlachetnego cztowieka, w przeciwienstwie
do medrca, jest nauczany jako namacalny wzor dla wszystkich, tu i teraz.
I chociaz wiele opisow wymagan dotyczacych statusu junzi wydaje sie
zupelnie poza naszym zasiegiem, jest wiele fragmentow, w ktorych Kon-
fucjusz okresla wspotczesnego mu cztowieka lub jednego z jego uczniow
»szlachetnym cztowiekiem«, majac na celu wezwanie do dalszej doskona-
tosci. W zwigzku z tym kategoryzacja ta nie jest tak sztywna"322,

Jakas pozostatoscig w stownictwie uzywanym przez Konfucjusza tego
wczesniejszego, historycznego podziatu jest inne okreslenie na ludzi
z tego samego kregu spotecznego i ludzi poddanych wtadzy innych.
LRen — A imin - £ oznaczajg odpowiednio »ludzi z tej samej warstwy
spotecznej« i »lud, poddanych wtadcy«"323. Polska ttumaczka komen-
tuje w ten sposob nastepujacy fragment Dialogow chinskiego Medrca:
AHE G TETIRZE  BEEME - BHmEA > R - " [ Mistrz powie-
dziat: »Rzadzac panstwem o tysigcu rydwandow: wykonuj swe obowigzki
z szacunkiem i badz szczery [w stowach i czynach] (xin — {Z), oszczed-
nie korzystaj z zasobow i kochaj ludzi, powotuj lud do prac publicznych
zgodnie z porami [rokul«]"324. Ale Konfucjusz zaznacza wyraznie, ze nawet
lud, prosci ludzie moga poéj$c¢ drogg moralnego rozwoju — cnoty. , & +H :

HE&GERE - RERES - | " [,Zengzi powiedziat: »Jesli pogrzeby rodzi-
cow beda odbywaty sie z nalezytg starannoscia, a ofiary beda sktadane
takze dawnym przodkom, cnota moralna (de — ) ludu (min - ) powrdci
do swej petni«”]325. Ztozenie min de oznacza dostownie ,cnota ludu’,
samo za$ min - lud, poddanych, obywateli>2¢. Podobny wydzwiek maja
stowa ucznia wypowiadane do Konfucjusza o braku pewnych sprawno-
$ci u ludzi, ale takze o pragnieniu budowania moralnego dobra w sobie:

APSHEC o TH o HFTWRARE - ERAEKRE - S 2R A - £

321 Por. &+ - junzi, w: A.C. Muller, dz. cyt.
322 A.C. Muller, dz. cyt.

323 K. Pejda, Objasnienia, dz. cyt., s. 22.

324 Analekta, lib. I, cap. 5.

325 Analekta, lib. I, cap. 9.

326 Por. min - [&, w: Chinese Text Project, https://ctext.org/dictionary.pl?if=en&char=
%E6%B0%91 [dostep: 13.09.2019].



Rozdziat I1.6. Moralny wzorzec osobowy u Konfucjusza i Tomasza z Akwinu

FAERR ~ AERMERR - (PS5 H - MR 55FMEES - " [LZhong Gong asked
about the meaning of »ren«. The Master said: »When you are out in
the world, act as if meeting an important guest. Employ the people as if
you were assisting at a great ceremony. What you don't want done to your-
self, don't do to others. Live in your town without stirring up resentments,
and live in your household without stirring up resentments«. Zhong Gong
said: »Although I am not so smart, I will apply myself to this teaching«”]327.

Cho¢ niektore teksty Konfucjusza, np. Analekta, lib. VIII, cap. 1, wcigz
jeszcze pokazujg pewng dysproporcje pomiedzy rozumieniem i zasto-
sowaniem moralnosci w ludzie — min - [X 1 w jednostkach wybitnych.
AH - BOEEMFEEETDS - ZDIRTH#E - RESMAES - [The Master
said: »Tai Bo may be said to have reached the highest point of virtuous
action. Thrice he declined the kingdom, and the people in ignorance
of his motives could not express their approbation of his conduct«”]328,
Jednak koniec koncow Konfucjusz wskazuje na mozliwos¢ budowania
przez zycie zgodne z cnotg jednosci miedzy liderami danej spoteczno-
$ci a prostymi ludzmi32? i wskazuje na mozliwo$¢ budowania moralnego
zycia bez posiadania arystokratycznych korzeni. Zresztg Konfucjusz poka-
zywat to na przyktadzie wtasnego doboru uczniow. Sposréd okoto trzech
tysiecy bezposrednich stuchaczy jedynie dwoch czy trzech legitymowato
sie pochodzeniem z wyzszych sfer arystokratycznych330.

Podobny proces byt czescig historii zachodniej filozofii. Pierwotnie
w europejskiej tradycji szlachetnosc¢, cnota, moralne dobro byty zare-
zerwowane dla arystokracji i lideréw danych wspdélnot (o czym $wiad-
czy chocby Zrédtostow greckiego arete). Chrzescijanska teologia, w tym
takze Tomasz z Akwinu, przetamali ten elitaryzm cnoty. Stad wywodze-
nie stowa ,moralnosc¢” czy ,etyka” od zwyczajow panujgcych w danej
spotecznosci, a nie od arystokracji, jak czynili starozytni Grecy, opisujac

327 Analekta, lib. XII, cap. 2 [przet. A.C. Muller]. Por. takze: przet. J. Legge: ,Zhong Gong
asked about perfect virtue. The Master said: »It is, when you go abroad, to behave to every one
as if you were receiving a great guest; to employ the people as if you were assisting at a great
sacrifice; not to do to others as you would not wish done to yourself; to have no murmuring
against you in the country, and none in the family«. Zhong Gong said: »Though I am deficient
in intelligence and vigor, I will make it my business to practice this lesson«”.

328 Analekta, lib. VIII, cap. 1 [przet. J. Legge]. Podobng mysl wyraza ttumaczenie A.C. Mullera:
,The Master said: »Tai Bo can be said to have had a perfected level of virtue. He declined
the rule of the kingdom three times, without the people knowing about it«".

329 Por. Analekta, lib. X1I, cap. 7.
330 Por. X. Yao, Konfucjanizm. Wprowadzenie, przet. J. Hunia, Krakow 2009, s. 51.
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rzeczywistos$¢ zycia szlachetnego (por. arete — aristoi). Dla Akwinaty
moralnosc jest rzeczywistoscig o wiele bardziej naturalng i spoteczng niz
stricte polityczng, jak u Arystotelesa. Dlatego Tomasz z Akwinu zaznacza
tak bardzo role obyczaju majgcego przeciez przedpolityczny, spoteczny
charakter (unius moris in domo), a nawet w jaki$ sposéb mozna moéwic
o naturalnych obyczajach u dzikich zwierzat, co, jak wiemy, byto naj-
jaskrawszg analogig do tego, co niepolityczne u Arystotelesa. ,Mos
autem duo significat. Quandoque enim significat consuetudinem, sicut
dicitur Act. XV, nisi circumcidamini secundum morem Moysi, non
poteritis salvi fieri. Quandoque vero significat inclinationem quandam
naturalem, vel quasi naturalem, ad aliquid agendum, unde etiam et
brutorum animalium dicuntur aliqui mores; unde dicitur II Machab.
XI, quod leonum more irruentes in hostes, prostraverunt eos. Et sic
accipitur mos in Psalmo LXVII, ubi dicitur, qui habitare facit unius moris
in domo. Et hae quidem duae significationes in nullo distinguuntur,
apud Latinos, quantum ad vocem. In Graeco autem distinguuntur,
nam ethos, quod apud nos morem significat, quandoque habet primam
longam, et scribitur per eta, Graecam litteram; quandoque habet primam
correptam, et scribitur per epsilon. Dicitur autem virtus moralis a more,
secundum quod mos significat quandam inclinationem naturalem, vel
quasi naturalem, ad aliquid agendum"33%.

331 S Th, I-II, q. 58 a. 1, corp.



1.7.

Potrzeba wypracowania
sprawnosci dobrej — cnoty

Aby jednak czynione dobro utrwali¢, a nawet utatwic i osiggngc¢ wysoki
poziom zycia moralnego, potrzeba pracy nad sobg, wychowania, a moze
przede wszystkim samowychowania, uksztattowania w sobie okreslonych
tendencji do dobra. W ten sposdb ludzkos¢ odkryta cos, co zachodnia mysl
nazwie ,cnotg”. Nie wystarczy bowiem czynienie dobra od czasu do czasu,
intuicyjnie, jakby przypadkowo. Nie wystarczy sie na tym zatrzymac.
Poprzez cnote dobro moze wzrasta¢ w cztowieku, stawac sie doskonalsze.
Czynienie dobra samo w sobie jest oczywiscie czyms wartosciowym, ale
dopiero uczynki wyptywajgce ze zbudowanej juz w cztowieku sprawno-
$ci moralnej nabierajg moralnej doskonatosci. ,Wszak wykonujemy wtas-
ciwe tym cnotom czynnosci zanim jeszcze nabedziemy w nich sprawno-
$ci, cho¢ nie wykonujemy ich wtedy tak dobrze, jak pod wptywem cnoty,
zgodnie z tym, co$my poprzednio stwierdzili"332. Potrzeba zatem czegos,
co, jak zauwaza Akwinata, pozwala nam wzmocnic site czynionego dobra
i co w tradycji zachodniej nazywane jest ,cnota”.

Dlatego dokument Miedzynarodowej Komisji Teologicznej we frag-
mencie zatytutowanym: ,Moralne predyspozycje osoby i jej konkretne
dziatanie” wskazuje na koniecznos¢ wypracowania w sobie okreslonych
sprawnosci moralnych: ,Aby dojs¢ do wtasciwej oceny czynow, ktore
nalezy spetnia¢, podmiot moralny musi by¢ obdarzony pewng ilos-
cig wewnetrznych predyspozycji, ktéore mu pozwalajg by¢ otwartym na

332 S Th.,1I-1I, q. 117, a. 1, ad. 3. Akwinata odwotuje sie do swego poprzedniego nauczania
o naturze sprawnoséci moralnych zawartego w S. Th., II-1I, g. 32, a. 1, ad. 1: ,O objawach cnoty
mozna mowic¢ dwojako. Po pierwsze materialnie, np. objaw sprawiedliwosci to czyni¢ to, co
sprawiedliwe. I taki objaw cnotliwy moze powsta¢ bez cnoty, bo wielu ludzi niemajgcych
wyrobionej cnoty sprawiedliwosci jednak spetnia dzieta sprawiedliwe, juz to, bo tak im
wskazuje rozum, juz to z obawy, juz to spodziewajgc odnies¢ z tego korzys¢. Po drugie, jakis
objaw jest objawem cnoty formalnie (ze wzgledu na pobudke), np. objaw sprawiedliwosci
jest to czynnos¢ sprawiedliwa, dokonana na sposéb w jaki to czyni cztowiek sprawiedliwy,
mianowicie chetnie i z przyjemnoscia. [ tak pojety przejaw cnoty moze wyjsc tylko z cnoty.
Tak wiec materialne dawanie jatmuzny moze nie pochodzi¢ z mitosci; ale nie moze nie
wyjs¢ z mitosci dawanie jatmuzny ze wzgleddw formalnych, tj. z powodu Boga, z przyjem-
noscia, chetnie oraz w ogole w sposéb powinny”.
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wymagania prawa naturalnego i réwnoczesnie prawidtowo dostrzegac
dane konkretnej sytuacji. W pluralistycznym kontekscie, w jakim zyjemy,
jestesmy coraz bardziej sSwiadomi, ze nie mozna wypracowac¢ moralno-
$ci opierajacej sie na prawie naturalnym bez powiazania jej z refleksjg na
temat wewnetrznych predyspozycji czy tez cnot, ktére pozwalajg morali-
$cie wypracowac adekwatne normy dziatania. Jest to jeszcze prawdziw-
sze dla samego podmiotu zaangazowanego w dziatanie, ktory ma zdoby¢
sie na osad sumienia. Nie jest wiec czyms zaskakujgcym, ze widac¢ dzisiaj
nowy powrot do »moralnosci cnoét« inspirowanej tradycjg arystotelesow-
ska. Podkreslajgc w ten sposodb uzdolnienia moralne umozliwiajgce prze-
prowadzanie adekwatnej refleksji moralnej, lepiej rozumie sie, dlaczego
tak wazne miejsce rézne kultury rezerwujg dla postaci medrca. Cieszy sie
on szczegolng zdolnoscig rozeznania o tyle, o ile posiada wewnetrzne
moralne predyspozycje, ktore pozwalajg mu wydawac¢ adekwatne sgdy
etyczne. Jest to taki rodzaj rozeznania, ktéry powinien charakteryzowac
zarowno moraliste, gdy stara sie on ukonkretni¢ zasady prawa natural-
nego, jak rowniez wszystkie autonomiczne podmioty zobowigzane do
wydawania sgdow sumienia i formutowania bezposrednich i konkret-
nych zasad dotyczacych ich wtasnych dziatan"333. Cztonkowie komi-
sji watykanskiej zauwazajg wiec to, co dostrzegta filozofia komparaty-
styczna, czyli obecnosc¢ w réznych cywilizacjach czegos, co przyrownac
mozemy do teorii Arystotelesa. Jasne jest odniesienie do nauczania Stagi-
ryty w zakresie cnét Tomasza z Akwinu (aczkolwiek z modyfikacjami), ale
dyskusyjne, jak juz to zaznaczaliSmy, odniesienie do tej teorii mysli kon-
fucjanskiej. Aczkolwiek, jak bede chciat wykaza¢ w niniejszym rozdziale,
takze Konfucjusz widzi potrzebe wypracowania w cztowieku okreslonych
dyspozycji do czynienia dobra.

Nie wystarczy zatem sama natura ludzka z jej sktonnosciami do dobra,
ale i czasem do zta. Trzeba moralnej pracy nad sobg. Cos, co kryje w sobie
zachodni koncept kultury, ale i co spotka¢ mozemy w mysli konfucjan-
skiej. ,7H - ERCAIE ~ SIBERIS - SCEWH, ~ 28M&E T - " [,The Master
said: »If raw substance dominates refinement, you will be coarse.
If refinement dominates raw substance, you will be clerical. When refine-
ment and raw qualities are well blended, you will be a noble man«"]334,

333 Miedzynarodowa Komisja Teologiczna, dz. cyt., nr 55.

334 Analekta, lib. VI, cap. 18 [przet. A.C. Muller]. Przet. J. Legge: ,The Master said: »Where
the solid qualities are in excess of accomplishments, we have rusticity; where the accom-
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Dobrze oddaje to polskie ttumaczenie: ,Mistrz powiedziat: »[Nazywamy]
cztowieka nieokrzesanym, jesli wrodzona natura (zhi — &) bierze gdére
nad nabytg ogtada (wen — 37), jesli nabyta ogtada przewaza nad wrodzong
natura, cztowiek staje sie pedantem i formalistg. Gdy ogtada i natura sg
w rownowadze, wtedy cztowiek staje sie moralnie doskonaty (junzi -
£F)"335. Nauka Konfucjusza, odkrywajac dobro naturalne w cztowieku,
postuluje jednoczesnie potrzebe pracy nad soba. ,Etyka konfucjanska
podkresla, ze cztowiek jest istotg dobrg z natury (...) Wrazliwos¢ ksztat-
tuje postawe humanitarnosci, poczucie wstydu rozwija prawosc, uprzej-
mos¢. Daje poczatek przyzwoitosci, umiejetnosc rozrézniania dobra i zta
zapewnia madros¢. Powstajg one spontanicznie, ale ich rozwdj zalezy
od swiadomego dziatania. Obowigzkiem kazdego cztowieka staje sie
pomnazanie dobra, zawartego w jego naturze. Zto oznacza brak, nad-
uzywanie lub lekcewazenie wrodzonych sktonnosci natury ludzkiej
w dazeniu do dobra"336.

Fakt koniecznej moralnej pracy nad sobg sktonita starozytnych i sred-
niowiecznych badaczy ludzkiej moralnosci do odkrycia w cztowieku
potrzeby wypracowania sprawnosci dobrych - cnoét. Aretologiczny
wymiar ludzkiej moralnosci w mysli zachodniej, a szczegdlnie u Toma-
sza z Akwinu, jest juz od dawna przedmiotem wielu analiz, a samo poje-
cie cnoty jest dogtebnie opisane i mozna powiedzie¢, ze dzisiaj przezywa
pewien renesans33’.

Wedtug watykanskiej komisji mozna jednak w mysli chiniskiej odnalezc¢
koncepcje podobne do tego, co na Zachodzie opisano za pomocg kon-
ceptu ,cnoty"338. To podobienstwo zauwaza takze wielu wspdtczesnych

plishments are in excess of the solid qualities, we have the manners of a clerk. When
the accomplishments and solid qualities are equally blended, we then have the man of
virtue«”.

335 Analekta, lib. VI, cap. 18 [przet. K. Pejdal.
336 P, Szuppe, dz. cyt, s. 53; T. Dajczer, Podstawy moralnosci..., dz. cyt, s. 28.

337 W swiecie gtéwnie za sprawg wspominanych juz prac A. MacIntyre'a. W Polsce z kolei
za sprawg ksigzek m.in. Mirostawa Mroza - por. np. M. Mréz, Cztowiek w dynamizmie cnoty.
Aktualnosc aretologii sSw. Tomasza z Akwinu w swietle pytania o podstawy moralnosci chrzes-
cijanskiej, Torun 2001.

338 Por. Miedzynarodowa Komisja Teologiczna, dz. cyt., nr 15. To zresztg odréznia etyke
konfucjanska jako odbudowywanie tadu w cztowieku i we wszechswiecie przez nabywanie
szeregu sprawnosci moralnych od chinskiej etyki taoistycznej postukujacej bardziej bezre-
fleksyjne, spontaniczne zjednoczenie z otaczajaca cztowieka rzeczywistoscia — por.: P. Szuppe,
dz. cyt, s. 50-51; T. Dajczer, Porzagdek kosmiczno-moralny w religiach niechrzescijariskich,
,Studia Theologica Varsaviensia” 1976, nr 14, s. 15-17; R. Markowski, Rozumienie chrzescijan-
stwa w badaniach ks. Tadeusza Dajczera w kontekscie fenomenologii religii, Warszawa 2013,
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odkrywcoéw 1 komentatorow mysli Konfucjusza, prébujac jg opisac, nie
bez interpretacyjnych trudnosci, w ramach arystotelesowskiej ,etyki cnot”.
Takie spojrzenie na system mysli konfucjanskiej rozpoczeto sie w latach
osiemdziesigtych ubiegtego wieku33°. Swojg droga spowodowato to zwiek-
szone zainteresowanie myslg chiriskg na Zachodzie.

Zdaniem A. Maclntyre'a takie proby sg czesto oparte na zbyt powierz-
chownych badaniach i uproszczeniach340. Ale tez generalnie, jak juz
zaznaczaliSmy, MacIntyre nie odrzuca mozliwosci takich studiow
porownawczych, z tym ze wymagane jest Sciste ttumaczenie terminow
1 pojec¢, by unikng¢ znaczeniowych pomytek.

Niemniej takg inspiracjg do opisania moralnych inspiracji chinskiego
mysliciela w kategoriach cnoty jest staty postulat rozwijania sie moralnie
przez cate ludzkie zycie. Niewatpliwie Konfucjusz widziat zycie moralne
cztowieka jako pewng droge rozwoju — dao - . Ten punkt widzenia
podkreslat wage moralnego wzrostu i przezwyciezania swoich wtas-
nych stabosci®*. Dao - i jest doskonaleniem cztowieka i posiada wazny

s. 313. Dlatego taoizm w przeciwienstwie negowat potrzebe swiadomego wypracowania
w sobie sprawnosci moralnych. Jak zauwaza T. Dajczer: ,Jesli chodzi o cnoty moralne, nie
nalezy sie starac¢ o ich posiadanie; prawdziwa cnota rodzi sie spontanicznie ze zjednoczenia
cztowieka z »tao«. Jedng z cech charakterystycznych tacizmu jest doktryna »wu-weik, czyli
zasada spontanicznosci, nie-dziatania, nie-afirmacji, nie-interweniowania w bieg natury.
Ruch »tao« dokonuje sie bez zuzywania energii, poniewaz pochodzi ze stwoérczego Zrodta,
ktorego czynnosci sg catkowicie naturalne i spontaniczne; jest to »dziatanie bez dziataniag,
dokonywanie wszystkiego z zachowaniem twdrczego spokoju” — por. T. Dajczer, Porzadek...,
dz. cyt, s. 15; Ph. Rawson i L. Legeza, Tao: la philosophie chinoise du temps et du changement,
Paris 1974 s. 32; N. Vandier, Le taoisme, Paris 1965, s. 171 27.

339 Jak zauwaza np. Vytis Sylius: ,Od lat 80. ubiegtego wieku w anglojezycznej literatu-
rze dotyczacej mysli chinskiej pojawit sie trend, ktéry sugeruje czytanie wczesnych teks-
tow konfucjanskich jako formy etyki cnét, wywodzacej sie z mysli Arystotelesa i jej wspot-
czesng eksplikacje zwigzang gtownie z pismami Alasdaira MacIntyre'a. Ta interpretacja
kontrastuje z wczesng etyke konfucjanska z nowoczesnymi teoriami moralnymi, deonto-
logia i konsekwencjonalizmem, i postrzega konfucjanistéw jako ktadacych nacisk na dtu-
goterminowe kultywowanie zyczliwych cech charakteru u ludzi, zamiast formutowania
prostych i uniwersalnych zasad wtasciwego postepowania. Doprowadzito to niektérych
uczonych do konceptualizacji wczesnej konfucjanskiej mysli etycznej w terminach etycz-
nych cnoét i przettumaczenia kluczowych terminoéw etycznych w stowniku aretologicz-
nym" - V. Silius, dz. cyt,, s. 70.

340 Por.: A. Maclntyre, dz. cyt. s. 104-122; A. MacIntyre, Once..., s. 151-162; V. Silius, dz. cyt.,
s. 7089.

341 Por. Analekta: lib. I, cap. 2; lib. I, cap. 5; lib. I, cap. 11; lib. I, cap. 14-15; lib. III, cap. 24;
lib. IV, cap. 5; lib. IV, cap. 8-9; lib. IV, cap. 15; lib. IV, cap. 20; lib. V, cap. 7; lib. V, cap. 16;
lib. V, cap. 21; lib. VI, cap. 12; lib. VI, cap. 17; lib. VII, cap. 6; lib. VII, cap. 30; lib. VIII, cap. 4;
lib. VIII, cap. 7; lib. IX, cap. 11; lib. IX, cap. 30-31; lib. XI, cap. 20; lib. XI, cap. 24; lib. XII,
cap. 19; lib. XII, cap. 23; lib. XIII, cap. 25; lib. XIV, cap. 1; lib. XIV, cap. 36; lib. XV, cap. 7;
lib. XV, cap. 25; lib. XV, cap. 29; lib. XV, cap. 32; lib. XV, cap. 40; lib. XV, cap. 42; lib. XVI,
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religijny aspekt. Droga moralnego doskonalenia jest bowiem ,drogg
cnoty” — rendao - i prowadzi cztowieka do wypetnienia woli niebios -
tiandao. W ten sposob cztowiek moze osiggngc¢ harmonie wewnetrzng
tgczacg go z catym wszechswiatem, co jest charakterystyczne dla
nauczania moralnego religii kosmocentrycznych342,

Co charakterystyczne, i w tym miejscu odrdznialne od mysli zachod-
niej (przynajmniej tej w wersji Tomasza z Akwinu), to fakt perfekcjonizmu
moralnego Mistrza Konga, o ktorym juz troche wspominaliSmy wczes-
niej. Wielokrotnie pytany o to, czy dany cztowiek posiada juz doskonatg
cnote, odpowiadat wprost negatywnie lub wymijajagco, podkreslajac, ze
jest dopiero w drodze do celu. Tak mowit np. w piatej ksiedze Analektow:
SAERME - SFFXEABSF -~ BER - Z02  WIEE - HoHZH - &%
DEFHSF - faill+H - 852 - H - CE2F - H - RH - GHRCEFRRE -
B FABTIR - BMEZ - 2R - AIH - MEREFH -y BZ - Z—
HAINH - ERKRET - g BZ - I FH-FR-H-C&2F - FH-
F2 - BE(" [,Zi Zhang asked, saying: »The minister Zi Wen thrice took
office, and manifested no joy in his countenance. Thrice he retired from
office, and manifested no displeasure. He made ita point to inform the new
minister of the way in which he had conducted the government — what
do you say of him?«. The Master replied: »He was loyal«. »Was he perfectly
virtuous?«. »I do not know. How can he be pronounced perfectly virtu-
ous?«. Zi Zhang proceeded: »When the officer Cui killed the prince of Qj,
Chen Wen, though he was the owner of forty horses, abandoned them and
left the country. Coming to another state, he said: «They are here like our
great officer, Cui», and left it. He came to a second state, and with the same
observation left it also — what do you say of him?«. The Master replied:

cap. 11; lib. XVII, cap. 4; lib. XVIII, cap. 6-7; lib. XIX, cap. 2; lib. XIX, cap. 7; lib. XIX, cap. 12;
lib. XIX, cap. 19; lib. XIX, cap. 22. W znaczeniu drogi odnowy zycia panstwowego — por.
Analekta, lib. VI, cap. 24: ,TH o 75— - FjvE - B8 - Fjhig - " [przet. A.C. Muller:
,The Master said: »The state of Qi, with one change, could be at the level of Lu. The state
of Lu, with one change, could attain to the Way«"]; [przet. J. Legge: ,The Master said: »Qi,
by one change, would come to the State of Lu. Lu, by one change, would come to a State
where true principles predominated«”].

342 Zob.: P. Szuppe, dz. cyt,, s. 45, 491 53; T. Dajczer, Podstawy..., dz. cyt,, s. 25; T. Dajczer,
Charakterystyka..., dz. cyt., s. 218; T. Dajczer, Porzadek..., dz. cyt., s. 14 i 21; R. Markowski,
dz. cyt., s. 310. Pojecie ,tian dao” jest uzywane we wszystkich kierunkach chinskiej mysli
moralnej. ,Podobnie jak w taoizmie i konfucjanizmie, tak i w systemie moralnym motyzmu,
droga nieba okresla droge cztowieka, stanowi jego zasadniczg norme moralng” — T. Dajczer,
Porzagdek..., dz. cyt., s. 22-23. Por. takze: F. Huang, Anima cinese e cristianesimo, Milano
1965, s. 38; Sources of Chinese Tradition, W.T. de Bary (red.), New York 1965, s. 41.
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»He was pure«. »Was he perfectly virtuous?«. »I do not know. How can he
be pronounced perfectly virtuous?«”]343.

Wiele razy chinski Mistrz zaznaczat takze trudnos¢ w spotkaniu na
ziemi cztowieka prawdziwie cnotliwego — doskonatego moralnie344,
a nawet odrzucat identyfikacje doskonatego wypetniania cnoty - ren -
z samym sobg. Co pokazuje tez, ze miat bardzo autokrytyczny stosunek
do siebie samego i raczej nie bytby zadowolony z wielu pdzniejszych
prob ubodstwienia, jakich dokonywali konfucjanisci.

Mozna by powiedzie¢, ze w tym miejscu spojrzenie Konfucjusza jest
o wiele bardziej pesymistyczne, przynajmniej w poréwnaniu z umiarko-
wanym optymizmem Akwinaty. Mysliciel chinski jest zblizony bardziej
do Sokratesa, ktory poniodst kleske wychowawczg w swej bezposredniej
pracy z uczniami. Spojrzenie Akwinaty jestinne, ale tez widzi inny zakres
wspomagajacy wysitek moralny cztowieka - taske transcendentnego
Boga. Dlatego zachodnia cnota, w jej wydaniu chrzescijanskim, wydaje
sie o wiele bardziej realizowalna niz konfucjanski ideat ren.

Jednak to wtasnie ten koncept — ren (,") jest pierwszym chinskim
konceptem, ktoéry mozemy porownac z zachodnig cnotg, jak zauwazyta
to sama komisja watykanska. ,Poszukiwany ideat to ren, cnota doskona-
tosci ludzkiej, na ktorg sktada sie panowanie nad sobg i zyczliwosc¢ dla
innych"345. I podobienstwo tego zdaniem cztonkéw Papieskiej Komisji
Teologicznej wystepuje rowniez w catej chinskiej mysli moralnej, odwo-
tujgc sie nie tylko do mysli konfucjanskiej, ale takze do tradycji daoistycz-
nej. Sam Konfucjusz poswieca omowieniu ren pokazng czes¢ swoich

343 Analekta, lib. V, cap. 19 [przet. J. Leggel. Przet. A.C. Muller: ,Zi Zhang asked: »The Chief
Minister Zi Wen was appointed three times, but never showed any sign of pleasure. He was
fired three times, but never showed any sign of disappointment. He would always inform
the incoming minister on all the details of the prior government. What do you think of him?«.
Confucius said: »He was loyal«. »Was he humane?«. Confucius said: »I don't know what he did
to deserve to be called humane«. Zi Zhang again asked: »When Qiu Zi assassinated the prince
of Qi, Chan Wen Zi, who had a fief of ten chariots, abandoned them and left the state. Arriving
to another state, he said, «The government here is just like that of the officer Qiu Zi» and he left
it. Coming to another state he said: «They are again just like the officer Qiu Zi» and he left.
What do you think of him?«. Confucius said, »He was pure«. »Was he humane?«. »I don't know
what he did to merit being called humane«”. Zob. takze: Analekta, lib. X1I, cap. 20.

%44 Zob. np. Analekta, lib. VI, cap. 3: AR ~ B FABHE - FLTHA - AEE - 52 - 18
B FEUE - RS - ST » REFEED - * [,The Duke of Ai asked which disciple
loved to study. Confucius answered: »There was Yanhui. He loved to study, he didn't transfer his
anger to the wrong person, and he didn't repeat his mistakes. Unfortunately, he died young.
Since then I have not yet met anyone who loves to study the way he did«” — przet. A.C. Muller].

345 Miedzynarodowa Komisja Teologiczna, dz. cyt, nr 15. W tym punkcie watykanska
komisja bezposrednio cytuje Analekta, lib. XV, cap. 23.



Rozdziat 1.7. Potrzeba wypracowania sprawnosci dobrej — cnoty

dialogéw?346. A.A. Pang-White odnotowuje, ze w Analektach stowo ren
wystepuje wiecej niz 50 razy, w bardzo zresztg réznych kontekstach347.
Dlatego koncept ren, co trzeba na poczatku zaznaczy¢, sprawia do dzis
duze trudnosci interpretacyjne, jak zauwaza np. Qi Zhao. ,This explains
why Confucius always gives different answers to the question what
the dominant virtue ren is"348. Na przyktad w Analekta, lib. V, cap. 19 jest
synonimem cztowieka doskonatego lub posiadajgcego czy probujgcego
posiadac¢ doskonatg cnote, ale jest to bardzo trudne, mozna powiedziec,
wrecz niemozliwe34?. Ale samo dazenie do osiggniecia ren jest wartos-
ciowe, bopozwala oczyszczac sie ze zta. Konfucjusz zaznacza tow rozdziale
czwartym, wierszu 4: ,7H ° HENC5% - EE - * [The Master said:
If the will be set on virtue, there will be no practice of wickedness”]350.

346 Por. Analekta, lib. I, cap. 2-3; lib. I, cap. 6; lib. III, cap. 3; lib. IV, cap. 1-7; lib. V, cap. 8;
lib. V, cap. 19; lib. VI, cap. 7; lib. VI, cap. 16; lib. VI, cap. 22-23; lib. VI, cap. 26; lib. VI, cap. 30;
lib. VII, cap. 6; lib. VII, cap. 15; lib. VII, cap. 30; lib. VII, cap. 34; lib. VIII, cap. 2; lib. VIII, cap. 7;
lib. IX, cap. 1; lib. IX, cap. 11; lib. IX, cap. 29; lib. IX, cap. 31; lib. XII, cap. 1-2; lib. XII, cap. 13;
lib. XII, cap. 20; lib. XII, cap. 22; lib. XII, cap. 24; lib. XIII, cap. 12; lib. XIII, cap. 19; lib. XIII, cap. 27;
lib. X1V, cap. 1; lib. XIV, cap. 4; lib. XIV, cap. 6; lib. XIV, cap. 9; lib. XIV, cap. 16-17; lib. XIV, cap. 28;
lib. XV, cap. 10; lib. XV, cap. 33; lib. XV, cap. 35-36; lib. XVII, cap. 1; lib. XVII, cap. 6; lib. XVII,
cap. 8; lib. XVII, cap. 17; lib. XVIII, cap. 1; lib. XIX, cap. 6; lib. XIX, cap. 15-16; lib. XX, cap. 2.

347 Por. A.A. Pang-White, dz. cyt, s. 137. Ch. Li, The Confucian..., dz. cyt,, s. 23-42.
348 Qi Zhao, dz. cyt,, s. 304, przypis 10.

%49 Analekta, lib. V, cap. 19: , 7R H « ©FHFX=(LESF -~ g6 - =02~ WIE - 55
FZE - PAERST - miFH - B8 H o CR2TF - H o KAl - BHCETRRE - MXFAE
IR~ EMEZ o BRI - AIH - MERETH - g B2 2 AIXH - WERKETH - 4
EZ o IFH o FE e H o C82F - FH « KZ o BIFZ" [.Zi Zhang asked: »The Chief Minis-
ter Zi Wen was appointed three times, but never showed any sign of pleasure. He was fired
three times, but never showed any sign of disappointment. He would always inform
the incoming minister on all the details of the prior government. What do you think of
him?« Confucius said »He was loyal«. »Was he humane?« Confucius said: »I don't know
what he did to deserve to be called humane«. Zi Zhang again asked: »When Qiu Zi assassi-
nated the prince of Qi, Chan Wen Zi, who had a fief of ten chariots, abandoned them and left
the state. Arriving to another state, he said: «The government here is just like that of the offi-
cer Qiu Zi» and he left it. Coming to another state he said: «They are again just like the offi-
cer Qiu Zi» and he left. What do you think of him?« Confucius said: »He was pure«. »Was he
humane?«. »I don't know what he did to merit being called humane«”. Zob. takze: Analekta,
lb. IV, cap. 6: , FH « WARRIFCF ~ BACE « HF - BIUHFZ - TACE - BB RER
CEMFES  BRE-MHAHEIRCEYF - RRRNARE - EFZ5  BARZRE -7
[,The Master said: »I have never seen one who really loves ren or really hates «non-ren». If
you really loved «ren» you would not place anything above it. If you really hated the «non-
ren, you would not let it near you. Is there anyone who has devoted his strength to ren for
a single day? I have not seen anyone who has lacked the strength to do so. Perhaps there has
been such a case, but I have never seen it"]. Zob. takze: Analekta, lib. IX, cap. 1; lib. XIV, cap. 6.

350 Analekta, lib. IV, cap. 4 [przet. J. Leggel. Zob. przet. polskie K. Pejdy. Por.: Analekta,
lib. IV, cap. 2: ,FH  NM_F ~ ROl DIAJEL) ~ FOJLLEESE - " [,The Master said: »If you lack
ren you can't handle long periods of difficulty or long periods of comfort. Humane men are
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Ren obejmuje catos¢ ludzkiego zycia, wszystkie jego aspekty i domaga
sie ciggtej realizacji. Jak juz wczesniej wspominaliSmy juz sama budowa
chinskiego znaku wskazuje na potrzebe realizacji ren w relacjach
z innymi ludzmi z pomocg réznych cnoét i wartosci, co mozemy zoba-
czy¢ miedzy innymi w Analektach w ksiegach czwartej i jedenastej35L,
I nie trzeba tego rozumiec¢ jedynie jako wezwania do budowania rela-
cji z najblizszymi, ale znacznie szerzej. Wedtug Zhu Xi (Chu Hsi), wiel-
kiego neokonfucjanisty z czaséw dynastii Song i autora najbardziej
wptywowych komentarzy do czterech konfucjanskich klasykow, chung
jest ,byciem jednym z najlepszych” i shu jest ,rozciggnieciem opiekun-
czych odczu¢é z siebie na innych”3%2. Innymi stowy ,osoba ludzka zyczy
sobie bycia umocnionym, pomaga innym umocnic siebie i zyczac sobie
osiggniecia sukcesu, pomaga innym osiggnac¢ sukces. Bycie zdolnym do
okazania innym rodzinnych uczuc jest przewodnikiem, ktory ostatecz-
nie nazwa¢ mozemy metodg cztowieczenstwa"333,

To zrédto wszelkiego dobra w nas jest czesto ukryte, a widac je
dopiero, gdy inne sprawnosci moralne dadzg znac¢ o sobie. Dlatego
ftumacz konfucjanskich tekstow A.C. Muller zauwaza, ze w chinskim
.esencjonalno-funkcjonalnym” paradygmacie &/, ren trzeba rozumiec
jako wewnetrzne, czesto nieukazujace sie zewnetrznie zréodto wszel-
kiego rodzaju manifestacji cnotliwosci: madrosci, czci synowskiej, sza-
cunku, przychylnosci, mitosci, szczerosci etc. Wszystkie inne cnoty sg
aspektami albo funkcjami ren354. Taki charakter ren Konfucjusz ujmuje
m.in. w Analekta, lib. IV, cap. 5: , 7-H - E#BlE ~ B2 At - RULHES
Z o~ REEth - gEEE - BAZE - FAUHBERZ - AEt - BFEC - BF
A o BT IS B R EBRAE ~ BUTLNE - " [LThe Master said:
»Riches and honors are what men desire. If it cannot be obtained in
the proper way, they should not be held. Poverty and meanness are what
men dislike. If it cannot be avoided in the proper way, they should not be
avoided. If a superior man abandon virtue, how can he fulfill the require-
ments of that name? The superior man does not, even for the space of

comfortable in ren«. The wise take advantage of ren — przet. A.C. Muller]. Por. takze: Anale-
kta, lib. XIX, cap. 15.

351 Por. A.A. Pang-White, s. 136.

352 Por. Ch. Wing-Tsit, A Source Book in Chinese Philosophy, Princeton 1963, s. 27
i785-786.

353 Por. A.A. Pang-White, dz. cyt.
3534 Por. A.C. Muller, Notes, dz. cyt.
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a single meal, act contrary to virtue. In moments of haste, he cleaves to
it. In seasons of danger, he cleaves to it«"]335.

Z powodu trudnosci interpretacyjnych niektorzy ttumacze czesto
pozostawiajg stowo ren zapisane w pinyin — np. A. Charles Miller
w nastepujgcych fragmentach dialogow: Analekta, lib. XIX, cap. 15:
SRR o ERE ~ BEEREL o SRR - 7 [LZ1 Lu said: »My friend Zhang
can handle difficulty, but is not yet perfect in ren«”|3%6 czy w Analekta,
lib. XIX, cap. 16: , ¥ TH - EEFiRTEEIE{ 2 - " [,Ceng Zi said: »How
imposing Zhang is. It is difficult to practice «ren» with him«"]357. Tak
samo czyni np. polska ttumaczka Analektow K. Pejda, co prawda inaczej
ttumaczac samo ren — jako ,praktykowanie relacji’, jednak zachowujac
jednoczesnie zapis w pinyin — ren i znaku chinskim — {=.

Anglojezyczny autor przektadu konfucjanskich dialogow A.C. Muller
tak ttumaczy swojg decyzje i swoje niezdecydowanie odnosnie do wyboru
odpowiedniego ttumaczenia: ,Stowo ren — {~ jest prawdopodobnie najbar-
dziej podstawowym pojeciem w mysli konfucjanskiej. Zostato przettuma-
czone na jezyk angielski jako »zyczliwos$ck, »altruizme, »dobroc«, »huma-
nitarnosc« itp. Jest to pojecie trudne do przettumaczenia, poniewaz tak
naprawde nie odnosi sie do zadnego konkretnego rodzaju cnoty lub pozy-
tywnej sprawnosci, ale odnosi sie do wewnetrznej zdolnosci wszystkich
ludzi do czynienia dobra, tak jak ludzie to czyni¢ powinni. Ta jakos$¢ czyni
ludzi ludzmi, a nie zwierzetami. We wczesniejszych wersjach tego ttuma-
czenia przechodzitem rdézne przektady: na poczatku probowatem zasto-
sowac¢ w catym tekscie ujednolicone ttumaczenie angielskie. Nastepnie
realizowatem strategie pozostawienia [stowa] nieprzettumaczonym jako
»ren«. Obecnie sktaniam sie w kierunku ttumaczenia tego terminu roznie,

355 Analekta, lib. IV, cap. 5 [przet. J. Leggel. Przet. A.C. Muller: ,Confucius said: »Riches
and honors are what all men desire. But if they cannot be attained in accordance with
the Way they should not be kept. Poverty and low status are what all men hate. But if they
cannot be avoided while staying in accordance with the Way, you should not avoid them.
If a noble man departs from his fundamental goodness, how can he be worthy of that
name? A noble man never leaves his fundamental goodness for even the time of a single
meal. In moments of haste he acts according to it. In times of difficulty or confusion he
acts according to it«".

356 Analekta, lib. XIX, cap. 15 [przet. A.C. Muller].

357 Analekta, lib. XIX, cap. 16 [przet. A.C. Muller]. Zob. takze: Analekta, lib. IX, cap. 1: , 7%= ~
i) ~ EBiddy ~ B~ - " [przet. A.C. Miller: »The master seldom spoke about advantage in connec-
tion with destiny or in connection with «ren»«].
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w zaleznosci od kontekstu, ale obecnie w tekscie pozostajg resztki wszyst-
kich trzech strategii”358.

Ren moze wiec by¢ bardzo rdznie ttumaczone, a jego najbardziej
ogodlne znaczenie jako synonim wszystkiego, co dobre w cztowieku spra-
wia dodatkowg trudnosc¢ interpretacyjng. Dlatego w innym z kolei frag-
mencie dialogow ten sam ttumacz przektada ren na synonim tego, co
ludzkie, oddajac w ten sposoéb zamyst Konfucjusza bardzo bliski zresztg
mysli zachodniej, ze cnota jest tym, co sprawia wzrost w nas cztowie-
czenstwa. Idgc drogg cnoty, stajemy sie bardziejludzcy albo powiedziaw-
szy jeszcze wyrazniej — tylko tg drogg jesteSmy w stanie by¢ rzeczywi-
$cie ludzmi: ,FiRfH - ©FFXEABSH - HER - =07 - MHiRE - B
SHZB - RLLERSTF - fiFH - B He CRF - H - RA - TR
ETREE BOCFAER TR EMEZ - 2RMF - BIH - ERET -
g BZ o Z—F8 - AINH - MERKETH - g BZ - W0TH - /FRH -
{CHEF - FH - K2 - EE{" [,Zi Zhang asked: »The Chief Minister Zi
Wen was appointed three times, but never showed any sign of pleasure.
He was fired three times, but never showed any sign of disappointment.
He would always inform the incoming minister on all the details of
the prior government. What do you think of him?«. Confucius said: »He
was loyal«. »Was he humane?«. Confucius said: »I don't know what he
did to deserve to be called humane«. Zi Zhang again asked: »When Qiu Zi
assassinated the prince of Qi, Chan Wen Zi, who had a fief of ten chari-
ots, abandoned them and left the state. Arriving to another state, he said:
«The government here is just like that of the officer Qiu Zi» and he left
it. Coming to another state he said: «They are again just like the officer
Qiu Zi» and he left. What do you think of him?«. Confucius said: »He was
pure«. »Was he humane?« "I don't know what he did to merit being called
humane«”]359,

Cytat powyzej pokazuje pewng zbieznos¢ z przemysleniami filozofii
zachodniej, czy to Arystotelesa, czy pozniej Tomasza z Akwinu, o potrze-
bie moralnosci, by cztowiek nie stoczyt sie do poziomu dzikich zwierzat,
a nawet stat sie od nich gorszy. Ren podkresla rowniez trudnosc¢ ksztat-

358 A.C. Muller, dz. cyt.

359 Analekta, lib. V, cap. 19. Chiniska strona internetowa poswiecona tekstom klasycznym
z Panistwa Srodka — Chinese Text Project definiuje ren jako ,humaneness, benevolence, kind-
ness” — zob. https://ctext.org/dictionary.pl?if=en&char=%E4%BB%81 [dostep: 13.09.2019].
Do dwodch ostatnich znaczen — benevolence i kindness odwotam sie w omawianiu cnoty
przyjacielskosci i hojnosci — zob. Rozdziat I1.8. i Rozdziat I1.9. niniejszej ksigzki.
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towania w nas cztowieczenstwa. Dopiero po pokonaniu wielu trudnosci
mozna osiggnac¢ prawdziwg cnote: SRR o TH © HR.ZFE ~ UL
B2 A[EEAIS o M o H o CEeEEMESE - "IEE(C% - " [LFan Chi asked
about the nature of wisdom. Confucius said: »Working to give the people
justice and paying respect to the spirits, but keeping away from them,
you can call wisdom«. He asked about the nature of »ren«. Confucius
said: »Ah yes, «ren». If you suffer first and then attain it, it can be called
«ren»«”]360. Ta droga do cnoty moze by¢ naznaczona cierpieniem i trzeba
wytrwac, co pokazuje, ze konfucjanska mysl o zdobywaniu sprawnosci
moralnej bliska jest zachodniej mysli klasycznej mowigcej o trudnym do
zdobycia dobru — bonum arduum.

Waznym aspektem chinskiego podejscia do kwestii sprawnosci
moralnych jest ich ogdélnoludzki charakter. Ren odnosi sie nie tylko
do sfery intelektualnej czy wolitywnej, ale takze do sfery ciata, gestow,
zdrowia fizycznego. Zhao pisze, ze jeden z najbardziej rozpoznawalnych
ttumaczy i interpretatorow mysli Konfucjusza zauwaza ten uniwersa-
lizm chinskiego konceptu ren. ,Roger Ames podsumowuje dobrze ren.
Pisze on: ren jest nie tylko czyms umystowym czy fizycznym: jest zara-
zem postawg i zachowaniem, gestem i komunikacjg cielesng'3¢l. Z kolei
A.A. Pang-White odnotowuje, ze: ,za kazdym razem Konfucjusz opi-
suje to inaczej. Przy blizszym przyjrzeniu sie widac, ze robi to celowo ze
wzgledu na kontekst rozmowy, temperamenty i pochodzenie uczniow
lub rozmoéwcow. Z tego mozna wywnioskowac, ze ren jako cnota empa-
tyczna pocigga za sobg etyczng postawe analogii, ktora jest partykularna,
relacyjna i zorientowana na troske"362,

Ale co tez trzeba zaznaczyc¢ i co pokazuje pewne podobienstwo do
klasycznego konceptu cnoty na Zachodzie - ren ma przede wszyst-
kim wymiar wewnetrzny, chodzi o przemiane danego cztowieka w jego
wnetrzu i dopiero inne sprawnosci moralne pozwalajg na zastosowanie

360 Analekta, lib. VI, cap. 22 [przet. A.C. Muller]. Przet. J. Legge: ,Fan Chi asked what con-
stituted wisdom. The Master said, »To give one's self earnestly to the duties due to men, and,
while respecting spiritual beings, to keep aloof from them, may be called wisdom«. He asked
about perfect virtue. The Master said, »The man of virtue makes the difficulty to be over-
come his first business, and success only a subsequent consideration — this may be called
perfect virtue«.

361 Qi Zhao, dz. cyt, s. 304, przypis 22. Qi Zhao odwotuje sie do nastepujacego dzieta
R. Amesa - R.T. Ames, i H. Rosemont, The Analects of Confucius: A philosophical translation,
New York 1998, s. 49.

362 Por. A.A. Pang-White, dz. cyt, s. 137. Chenyang Li, dz. cyt.
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ren w relacji do innych. ,In the Analects, li, as a general category, is
clearly defined in a relationship with ren, where ren is the inner, sub-
stantial goodness of the human being, and [i is the functioning of ren in
the manifest world. That is to say, li is reciprocity %7, filial piety 2, frater-
nal respect 25 etc."363. Tu mozemy wspomnied, ze takze w ujeciu zachod-
nim waga cnoty rozstrzyga sie we wnetrzu cztowieka. To, co najwaz-
niejsze, ma sie zadzia¢ wewnatrz, a efekty zewnetrzne, choc¢ sa nieraz
bardzo wazne, to nie o nie gtdwnie chodzi, lecz o osigganie wewnetrznej
dzielnosci.

W ten sposdb chinskie ren mozemy interpretowac jako silne wezwa-
nie do mitosci blizniego. ,Loving others is mainly the mental aspect
of ren”, jak zaznacza Qi Zhao3%%4, odwotujac sie do nastepujacego frag-
mentu dialogéw — Analekta, lib. XII, cap. 22: BB - TH - A - [{
e FH - FIA - BERE - TH - BEFEFET - SEEEEE - HER - B+
BEH - 8t - ERPRERFMEA, - TH - BEIEHE - SEEEEE - o T35
tFEH - E8®EF - A KD - #ERLL - B5fE - ~MOFES - SFAKT
BEAGE - BT S R{CFiES - " [,Fan Chi asked about the meaning of
»ren«. Confucius said: »love others«. He asked about the meaning of
sknowledge«. The Master said: »Know others«. Fan Chi couldn't get it.
The Master said: »If you put the honest in positions of power and discard
the dishonest, you will force the dishonest to become honest«. Fan Chi
left and seeing Zi Xia said: »A little while ago I saw the Master and asked
him about «knowledge» and he told me «Put the honest in positions
of power and discard the dishonest, and you will force the dishonest
to be honest». What did he mean?«. Zi Xia said: »How rich our Master's
words are! When Shun was emperor, he selected Kao Yao from among
the people, put him in charge, and the evil people stayed far away. When
Tang was emperor, he selected I Yin, put him in charge and the evil again
stayed far away«"]365.

To pokazuje, ze relacja z innymi jest w centrum zainteresowan Kon-
fucjusza. Dlatego niektorzy, np. polska ttumaczka Katarzyna Pejda, prze-
ktadajg ren jako praktyke relacji. Tak czyni np. w przektadzie Analekta,
lib. XII, cap. 24: @ FH - BEFLIXE K - DUKEH « " [,Zengzi powiedziat:
»Cztowiek moralnie doskonaty (junzi — £&F) nawigzuje przyjaznie dzieki

363 A.C. Muller, Comment, dz. cyt.
364 Por. Qi Zhao, dz. cyt., s. 304, przypis 23.
365 Analekta, lib. X1, cap. 22 [przet. A.C. Muller].
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swej ogtadzie (wen - 3Z), poprzez przyjazin wspomaga [praktykowanie
relacji] (ren — {7)«"]3%6. Takie ttumaczenia a zarazem interpretacja kon-
fucjanskiego tekstu bazuje na samej strukturze znaku odpowiadajgcego
ren, ktory wzywa nas do praktykowania realnych relacji wynikajacych
z mitosci blizniego do czego wzywa nas Mistrz Kong w Analekta, lib. IV,
cap. 15 i w Analekta, lib XII, cap. 22367,

To domaga sie budowania rzeczywistych relacji najpierw z najbliz-
szymi, by pdzniej rozciggac je na innych, przy czym tak realizowana
cnota nigdy nie moze pozosta¢ na jakims$ abstrakcyjnym poziomie
funkcjonowania. Zawsze musi odnosic sie do bardzo konkretnych osoéb,
co zauwaza odnosnie do mysli konfucjanskiej np. A.A. Pang-White:
,The practice of empathy and humaneness through analogy natu-
rally begins within familial relations (the more familiar) and gradually
extended to the larger communities and eventually to the world (the less
familiar) in varied degrees. The virtue of humaneness, even though to
be extended to all humanity, is by no means universalistic, abstract, or
centering on impersonal rigid rules”398,

W ten sposob interpretowali tez nauczanie Konfucjusza jego ucz-
niowie, tacy jak Mencjusz, ktdry ostatecznie wygrat spdér o to, czy
mitos¢ ma by¢ pojmowana w sposoéb uniwersalny i abstrakcyjny, czy
raczej domaga sie wytworzenia swoistego ,porzgdku mitosci”, ktory
w nauczaniu Akwinaty nosi nazwe ,ordo caritatis”. ,The famous debate
between Mencius's gradation of love and Mo(h)ists’ universal love with-
out distinction demonstrates that the Confucian idea of »ren is by no
means absolutist or impersonally universalistic”3®. ,®@7FH : TEH=4
a5 0 R ALY ? BANAEF ? HAEF? 5 " [, Zengzi powie-
dziat: »Codziennie sprawdzam siebie samego w trzech sprawach: czy
pomagajac ludziom, postepowatem zgodnie z poczuciem powinnosci
(zhong - #)? Czy bytem nieszczery wobec przyjaciét? Czy przekazujac
[nauki nauczycielal, nie przekazatem czego$, czego nie sprawdzitem
w praktyce?«"]370,

3

o)

6 Analekta, s. 135.

367 Por. A.A. Pang-White, dz. cyt,, s. 136.
368 Por. A.A. Pang-White, dz. cyt,, s. 137.
369 Por. A.A. Pang-White, dz. cyt, s. 144.
370 Analekta, lib. 1, cap. 4 [przet. K. Pejdal.
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Wiecej o relacyjnym charakterze moralnosci konfucjanskiej prze-
czytamy ponizej, omawiajgc spoteczng nature sprawnosci moralnych,
a tymczasem wskazemy na inng mozliwos¢ identyfikacji tego, co
zachodnia tradycja nazwata cnota. Otoz jest to de — f# - ktére wtas-
nie jako cnote ttumaczy np. K. Piejak. Wraz z innymi komentatorami
mysli konfucjanskiej podnosi, ze bardziej odpowiadajgcym konceptem
zachodniej cnocie jest w filozofii chinskiej de — f#, ktére bywa ttuma-
czone jako po prostu ,doskonatosc¢”. ,Readers should notice there is
no such term as virtue in Confucius's ethics. The most close term he
uses might be de - {# (excellence). De includes both good conduct and
the quality behind good conduct. However, if we consider virtue in its
general sense rather than a particular term of virtue ethics, we can apply
it on Confucius for the sake of convenience”3”!, W tym drugim znacze-
niu Konfucjusz uzywa de jako cnoty generalnej, w swych Dialogach
opisujac w ten sposob cechy ludzii zwierzat. ,The Master said: »A horse
is called a Ji, not because of its strength, but because of its other good
qualities«"372. De w tym ostatnim przypadku odnositoby sie do ogdlnie
ujmowanej wtasciwosci, mocy czy doskonatosci, a nie do konkretnej
cechy charakteru3’3. Ale to z kolei przypomina nam zaréwno grecki
zrodtostow stowa arete (pierwotnie po prostu ,szlachetnos¢”, ,dosko-
natoséc¢”), a tym bardziej tacinskie pochodzenie stowa virtus (pierwotnie
.moc”" ,sita").

De jako cnote ttumaczyt takze pierwszy ttumacz Summa Theolo-
giae na jezyk chinski, przy czym uzyt tego stowa jako sufiksu majgcego
pomoc przettumaczyc¢ takze inne niz cnota koncepcje filozoficzne
na chinski. Jak zauwaza Michael Lackner, ,in a very convincing way,
Buglio has chosen nominalizations by using de (virtue) as a kind of
suffix, as, for instance, »mingde« (bright/clear + de) for »intellectusg,
»xinde« (trust + de) for faith, »yude«(desire +de) for will etc."374.

371 Qi Zhao, dz. cyt., s. 304, przypis 9. Co do dobrego zachowania sie, to de odpowiadatoby
cnocie przyjacielskosci opisywanej przez Tomasza z Akwinu - Analekta, lib. XIV, cap. 34:
JRE T TRUERAS e, FHE AR ? DIEAS - DU -

372 Analekta, lib. XIV, cap. 33: ,+H : "ECAREE Sy » fREES - "

373 Qi Zhao, dz. cyt., s. 291-304.

374 M. Lackner, dz. cyt, s. 31. Pewnie umozliwiatoby to takze sklasyfikowanie odpowiednie

sprawnosci umystowych jako cnoty intelektualne, i sprawnosci wolitywnych jako sprawnosci
moralne w zachodniej klasyfikacji wywodzacej sie od Arystotelesa i Tomasza z Akwinu.
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Podobnie czyni w swoim przektadzie A.C. Muller, ttumaczac de jako
cnote, co pokazuje choc¢by nastepujacy fragment: ,BiH o DIfEEFLE ~ o]
WMo FH o T ARED EH - DUEHE - " [,Someone said: What do you
think of the saying: »Repay harm with virtue?«. Confucius replied: »Then
how will you repay virtue? Repay harm with Justice and repay virtue
with virtue«']373. Cho¢ akurat w tym fragmencie K. Pejda ttumaczy de
jako generalnie ,moralne zachowanie’, czyli spostrzec mozemy, ze nie
zawsze w jej przektadzie de to okreslenie Scisle odpowiadajace zachod-
niemu pojeciu ,cnoty”376. Z pewnoscia de jako cnote, 1 to w stopniu
wybitnym, mozemy znalez¢ np. w Analekta, lib. VIII, cap. 1: ,7H ° Z&{H
HuesEtes - ZDUKTE - RESMES - " [, The Master said: »Tai Bo
can be said to have had a perfected level of virtue. He declined the rule
of the kingdom three times, without the people knowing about it"]377.
Podobnie mozna ttumaczy¢ de w Analekta, lib. VII, cap. 23: , 7H - KA{E
AT~ fEREEAN T - “ [, The Master said: »Heaven gave birth to the virtue
within me. What can Huan Tui do to me?«"]378,

W konfucjanskich Dialogach mozemy odnalez¢ takze inne podo-
bienstwa do koncepcji cnoty w mysli zachodniej. Tak jak u Tomasza
z Akwinu sprawnosc¢ dobra jest pewnym Srodkiem pomiedzy nad-
miernym dazeniem do jakiego$ dobra, a nie docieraniem do niego,
tak u mysliciela chinskiego mozemy znalez¢ nastepujace stwierdze-
nie: ,Zi Gong asked which of the two, Shi or Shang, was the superior.
The Master said: »Shi goes beyond the due mean, and Shang does not
come up to it«. »Then« said Zi Gong »the superiority is with Shi, I sup-
pose«. The Master said: »To go beyond is as wrong as to fall short«”"37°,

375 Analekta, lib. X1V, cap. 34.
376 Por. Analekta, lib. XIV, cap. 34 [przet. K. Pejdal.

377 Analekta, lib. VIII, cap. 1 [przet. A.C. Muller]. Z kolei James Legge ttumaczy ten fragment
nastepujaco: ,The Master said: »Tai Bo may be said to have reached the highest point of virtu-
ous action. Thrice he declined the kingdom, and the people in ignorance of his motives could
not express their approbation of his conduct«”.

378 Analekta, lib. VII, cap. 23 [przet. A.C. Muller].

79 Analekta, lib. X1, cap. 16: ,FHH - ARG FH - Al - PR R o 5 o 2800 Al
TH - B

127



128

1.8.

Spoteczny wymiar ludzkiej moralnosci
u Mistrza Kong i Akwinaty

Innym waznym aspektem zycia moralnego, ktéry moze stanowic miej-
sce spotkania odlegtych nawet kregow cywilizacyjnych i kulturowych,
jest podkreslenie spotecznego wymiaru ludzkiej moralnosci. Zarowno
Akwinata, jak i Konfucjusz podkreslali bardzo mocno relacyjny charak-
ter moralnych dziatan cztowieka i jego moralnych sktonnosci, co cie-
kawe, nawet bardziej dostrzegalnym niz w przypadku mysli zachodniej.
Jak piszg autorzy dokumentu Papieskiej Komisji, moralnosc¢ chinska jest
,0slggana przez samokontrole i zyczliwos¢ wobec innych. »Wzajemnosc¢
(shu1)": czy to nie jest kluczowe stowo? Tego, czego nie chciatby$ samemu
doswiadczac, nie czyn innym«”380, Te ztotg regute postepowania odnaj-
dziemy takze u Tomasza z Akwinu i w catej tradycji chrzescijaniskiej. Jak
wszystko, cztowieczenstwo (ren) jest dla relacji miedzy dwiema osobami.
Dlatego w Analektach, lib. XII, cap. 22, Konfucjusz utrzymuje, ze bycie ludz-
kim jest ,mitoscig innych". Podobnie mdwi w pierwszej ksiedze, swoich
Dialogow, zaznaczajac: ,T-H @ "ETEZE  HEME - GHNE A » FR
DI - " [,Mistrz powiedziat: »Rzgdzac panistwem o tysigcu rydwanow:
wykonuj swe obowigzki z szacunkiem i badZ szczery [w stowach i czy-
nach] (xin - {), oszczednie korzystaj z zasobdéw i kochaj ludzi, powotuj lud
do prac publicznych zgodnie z porami [rokul«]"38L. Z kolei w Analektach,
lib. IV, cap. 15 wyjasnia, ze droga cztowieczenstwa jest dziataniem wedtug
cnoty sumiennosci (chung) i altruizmu, ktéry mozna rozumiec¢ takze jako
wzajemnos$¢ (shu)382, co zaktada funkcjonowanie w interakcji z innymi.

Bo wtasnie relacja stoi w centrum zaréowno mysli konfucjanskiej, jak
i tomaszowej383. Tak mozemy spojrze¢ na traktat o cnotach spotecz-
nych Akwinaty, ktory postuzy mi jako klucz do interpretacji mysli staro-
zytnego chinskiego Medrca. Dlatego tez w omawianiu pierwszej z cnot

380 Miedzynarodowa Komisja Teologiczna, dz. cyt., nr 15. Komisja Watykariska w tym frag-
mencie cytuje bezposrednio Analekta Konfucjusza — por. Analekta, lib. XV, cap. 24.

381 Analekta, lib. I, cap. 5.
382 Por. A.A. Pang-White, dz. cyt, s. 136.
383 Qi Zhao, dz. cyt.
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rodzinnych u Akwinaty przedstawimy relacyjny charakter sprawiedli-
wosci. Nieprzypadkowo zresztg traktat o cnotach spotecznych stanowti
czes$¢ nauczania Tomaszowego o cnocie sprawiedliwosci.

Relacyjnos¢ stoi w oczywisty sposdb u podstaw klasycznej mysli
chinskiej, zarowno jesli chodzi o jej metafizyczng gtebie, jak i strukture
moralng. Dlatego Roger Ames okresla moralnos¢ konfucjanskg ,this
relationship-directed ethics role ethics"384. Pojawity sie tez proby odna-
lezienia klucza interpretacyjnego do Konfucjusza w doktrynie Toma-
sza z Akwinu o mitosci — a wiec gtownej dla myslenia o moralnoscises.
Charakter relacyjny cnoty mitosci u Akwinaty rzeczywiscie jest o wiele
gtebszy niz we wspotczesnych ujeciach i umozliwia w ten sposob apli-
kacje do konfucjanskiej teorii sprawnosci, zwtaszcza ze mitos¢ w Sumie
teologicznej jest forma wszystkich cnét386. No i przede wszystkim jest
cnotg nadprzyrodzona, teologiczng, i jako taka jest darem taski Boga.
I w tym znaczeniu wzywa nas tez do mitosci blizniego. Mitos¢, cnota
natchniona przez Boga, jest matka i korzeniem wszystkich cnot. Mitosc
to przede wszystkim mitos¢ do Boga i to dzieki niej mozna bezintere-
sownie kocha¢ blizniego”38”.

Ale Tomasz zauwaza takze wage naturalnej mitosci, podkreslonej
w ramach cnoét spotecznych w przyjacielskim odniesieniu do innych
ludzi. Jednak nie chodzi jedynie o sprawnosc¢ bycia przyjaznym innym
ludziom, do czego nawotuje nas cnota przyjacielskosci. Mitos¢ majg
wyrazac takze inne cnoty spoteczne, o ktérych bedzie mowa jeszcze
ponizej, takie jak np. religijnosc¢ czy czes¢ synowska — pietyzm. Jak pisze
w swej Sumie teologicznej Akwinata: ,Podobnie jak religia jest pewnym
wyznaniem wiary, nadziei i mitosci, ktdre to cnoty gtownie zwracajg
cztowieka ku Bogu, pietyzm jest pewnym wyrazem mitosci do rodzicow
i Ojczyzny"388. Miedzy innymi te stowa Akwinaty komentuje A.A. Pang-
-White, zaznaczajac, ze ,mitos¢ zywi i wzbogaca wszystkie inne cnoty.

384 por. R.T. Ames, Confucian role ethics: A vocabulary, Hong Kong 2011.

385 Por. np. Qi Zhao, dz. cyt, s. 291-304.

386 Por. E. Stump, Wandering in Darkness, 2010. Por. takze: Qi Zhao, dz. cyt., s. 291-304.
Qi Zhao odnotowuje to w przypisie 7 swego artykutu: ,For Aquinas, love is a movement
towards the beloved, so one can take »lovel« as another word for »desire«, both rational and
irrational (S. Th., I-1I, . 26, a.1). Since love moves the agent towards the beloved persons, it has
the power of unifying (S. Th., I-1I, q. 28, a.1) — Qi Zhao, dz. cyt, s. 304, przypis 7.

387 Por. A.A. Pang-White, dz. cyt,, s. 139.

388 S Th,1I-1I,q. 101, a. 3, ad. 1.
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Scidle zwigzana z mitoscia jest cnota poboznosci; jest to wlana cnota,
ktora wigze sie zarowno ze sprawiedliwoscig, jak 1 mitoscig. To nawyk
woli pozwala nam okazywac nalezny szacunek, honor i mitos¢ poprzez
zewnetrzne czyny tym, ktérym zawdzieczamy nasze istnienie i dobro-
byt. W ten sposoéb poboznosc¢ nalezy okazywac najpierw Bogu, potem
rodzicom, a potem ojczyznie i wspotobywatelom. Poniewaz Bdog jest
Pierwszg Zasadg wszystkich istot, poboznos¢ wobec rodzicéw i kraju
powinna by¢ podporzadkowana poboznosci wobec Boga“38e.

Z kolei mysl konfucjariskqg mozna scharakteryzowac jako naturalne
wezwanie do mitosci innych ludzi, jak czyni to np.: ,najstynniejszg odpo-
wiedzig Konfucjusza odnosnie ren jest »kochac¢ innych« (Analekta, lib. XII,
cap. 22). Mitowanie innych jest gtéwnym mentalnym aspektem ren"390,
Wspomniany przez Qi Zhao powyzej fragment dialogéw brzmi: 3R
{= o FH & A " [,Fan Chi asked about the meaning of ren. Confucius
said: »love others«’]3%1, W mysli chiniskiego Medrca odnajdziemy tez
wezwanie do budowania przyjacielskich relacji z innymi ludzmi, a wiec
co$, co mozemy przyrownac¢ do tomaszowej cnoty przyjacielskosci. Jak
wszystko, cztowieczenstwo (ren) jest dla relacji miedzy dwiema osobami.
Dlatego w Analektach, lib. XII, cap. 22, Konfucjusz utrzymuje, ze bycie ludz-
kim jest ,mitoscig innych”. W Analektach, lib. IV, cap. 15 wyjasnia, ze droga
cztowieczenstwa jest dziataniem wedtug cnoty sumiennosci (chung)
i altruizmu, ktéry mozna rozumie¢ takze jako wzajemnos$¢ (shu)392, co
wzywa nas do ztotej reguty postepowania i umitowania innych, tak jak
sami bysmy chcieli by¢ traktowani.

U obu autordow ta relacja z innymi to nie tylko luksus ludzi szlachet-
nych, ktérzy obracajg sie w gronie swoich wyprobowanych przyjaciot.
To koniecznosc, jesli chcemy stac¢ sie cztowiekiem moralnym w rela-
cji praktycznie z kazdym spotkanym cztowiekiem, przynajmniej jesli
myslimy o zbudowaniu najpierw w sobie, a pozniej takze w innych okre-
Slonych sprawnosci moralnych. To dlatego cnota w obu tradycjach ma
koniecznie wymiar spoteczny. Po prostu dobro moralne wymaga wspot-
dziatania. Cztowiek moralny potrzebuje innych do moralnego wzrostu.
Dlatego Konfucjusz krytykuje moralny zle pojety indywidualizm chocby

389 A.A. Pang-White, dz. cyt., s. 140.

390 Qi Zhao, dz. cyt,, s. 304, przypis 23.

391 Analekta, lib. XII, cap. 22 [przet. A.C. Muller].
392 Por. A.A. Pang-White, dz. cyt,, s. 136.
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w Analekta, lib. XIX, cap. 16: ,&+H - EHE PRt EEn &% - " [,Ceng Zi
said: »How imposing Zhang is. It is difficult to practice «ren with him«"]393.
Samemu, bez zadnych relacji z innymi, najczesciej po prostu nie da
sie zdoby¢ sprawnosci dobrej. Dlatego, jak zaznaczali jego uczniowie:
TP S HBE -~ 0~ B~ FR o 7 [, There were four things the master
had eliminated from himself: imposing his will, arbitrariness, stubborn-
ness and egotism”]34. Mysl chinska podkresla wrecz koniecznos$¢ rela-
Cji z innymi, o czym jeszcze bedzie mowa szerzej przy szczegotowym
omawianiu w czesci drugiej niniejszej ksigzki wspomnianej juz powyzej
pokrétce cnoty przyjacielskosci®®s,

Inni ludzie sg bowiem konieczni do zbudowania w sobie sprawnosci
dobrych i stania sie cztowiekiem szlachetnym: ,%H - BEFLIX &L - DL
i~ - " [,Ceng Zi said: »The noble man uses his refinement to meet his
friends, and through his friends develops his «ren»«"]3%. Polski przektad
tego fragmentu ksiegi dwunastej konfucjanskich dialogéw wskazuje jesz-
cze bardziej na relacyjny wymiar filozofii konfucjanskiej, ttumaczac ren
jako ,praktykowanie relacji"3’. Generalnie zresztg polska ttumaczka stowo
ren w catym tekscie umieszcza obok oryginatu przektad ,praktyka relacji’,
podkreslajac ten wtasnie charakter konfucjanskiego konceptu i catej dok-
tryny moralne;j.

Ale podobnie uwazata mysl zachodnia, by przywotac juz wspominang
powyzej doktryne Stagiryty o politycznym charakterze ludzkiej moral-
nosci, przejetg pozniej i udoskonalong przez Tomasza z Akwinu, ktory
w kwestiach od 80 do 120, a wiec w sporym fragmencie drugiej czesci
Sumy teologicznej3?8, poswieconej moralnosci cztowieka, omawia cnoty,
ktére polski ttumacz nazywa ,cnotami spotecznymi’, mowa wiec wyraz-
nie juz nie tylko o politycznej, ale i spotecznej naturze ludzkiego dziatania
moralnego, ktéra zwigzana jest z réznymi typami ludzkich relacji (a nie

393 Analekta, lib. XIX, cap. 16 [przet. A.C. Muller]. Zob. takze fragment poprzedni dialogow,
w ktérym Konfucjusz odnosi sie do tego samego problemu: , FiifH  ELEW - BEEE - 24
fiAA= - " [,Zi Lu said: »My friend Zhang can handle difficulty, but is not yet perfect in ren«” —
przet. A.C. Muller].

394 Analekta, lib. IX, cap. 4 [przet. A.C. Muller].

395 Por. Rozdziat IL.9.

396 Analekta, lib. XII, cap. 24 [przet. A.C. Muller].

397 Analekta, lib. XII, cap. 24 [przet. K. Pejdal: ,Zengzi powiedziat: »Cztowiek moralnie
doskonaty (junzi — #F) nawiazuje przyjaznie dzieki swej ogtadzie (wen - ), poprzez przy-
jazn wspomaga [praktykowanie relacji] (ren — {Z)«"].

398 S, Th,, II-11, . 80-120.
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tylko, jak w przypadku sprawiedliwosci Stagiryty, ktora dotyczyta jedynie
relacji miedzy réwnymi sobie obywatelami polis).

Wyjatkowa kategoria arystotelesowska politycznosci, a w zwigzku
z tym cnoty jako cechy cztowieka politycznego, jest przez Akwinate
ostabiona wtasnie przez zauwazenie, rozszerzenie i docenienie tego, co
spoteczne®®. Co moim zdaniem - i co bede chciat pokaza¢ w dalszej
czesci mojej pracy — ma kolosalne znaczenie wtasnie dla o wiele wiekszej
porownywalnosci mysli Sredniowiecznego zakonnika do mysli chinskiej.
Dosc¢ powiedzied, ze arystotelesowskie ,zoon politikon"40° Akwinata prze-
ksztatca w ,animal politicum et sociale"%l. Co prawda niektorzy uwazaja,
ze jestto nic nieznaczace dodanie termindéw zamiennych w tym fragmen-
cie De regno, skad pochodzi ten tekst, ale niekoniecznie tak by¢ musi402
1w mojej opinii dodanie sociale wnosi cos, co Akwinata chciat podkreslic,
odrdzniajac sie od myslenia Arystotelesa.

Pokazuje to m.in. réznica w uzywaniu terminologii ,animal politi-
cum” i ,animal sociale” w réznych dzietach czy fragmentach dziet. O ile
w Komentarzu do Polityki pojawia sie prawie zawsze ,animal politicum”,
o tyle w omawianym przez nas fragmencie Sumy teologicznej traktuja-
cym o sprawnosciach moralnych jest uzywany jedynie termin ,animal
sociale”. Wydaje sie zatem, ze jednak ma zakresowo inng tres¢, pokazu-
jac wartos¢ moralng takze tego, co niepolityczne czy przedpolityczne,
1w tej wtasnie rzeczywistosci jest wielka rola rodziny. ,Tomasz z Akwinu,
pozornie usitujagc zrownac¢ miasto ze wspolnotg domowg, ukradkiem

399 Por. H. Arendt, dz. cyt.
400 Pol,, lib. I, 1253a, v. 2-8

401 Por. De regno, lib. I, cap. 1: ,naturale autem est homini ut sit animal sociale et politicum”.
Por. takze: A. Rocha Martins, dz. cyt. Sam Maclntyre zresztg zmienit w miedzyczasie swe sta-
nowisko, odkrywajac w mysli Tomasza z Akwinu pogtebienie nauki moralnosci prezentowa-
nej przez Stagiryte. I jak to zaznacza w prologu do czwartego wydania After Virtue: ,When
I wrote After Virtue, I was already an Aristotelian, but not yet a Thomist, something made plain
in my account of Aquinas at the end of chapter 13. I became a Thomist after writing After
Virtue in part because I became convinced that Aquinas was in some respects a better Aristo-
telian than Aristotle, that not only was he an excellent interpreter of Aristotle’s texts, but that
he had been able to extend and deepen both Aristotle’'s metaphysical and his moral enqui-
ries” — A. MacIntyre, Prologue, dz. cyt,, s. X.

402 Por. np. A. Rocha Martins, dz. cyt, s. 1559-1560: ,He does not distinguish specifically
between zoon politikon. and animal politikon, or sociale. But Aquinas’ most meaningful cir-
cum-scription lies, perhaps, in De regno: »man is by device of his nature a social and political
animal« (»naturale autem est homini ut sit animal sociale et politicumc). »Social« is concretely
interpreted as an equivalent term to »political«; we witness here a veritable substitution of one
expression for another”.
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przeksztatcajgc te pierwszg w drugg, jak pisze Habermas, dokonuje
spotecznej metamorfozy tego, co polityczne, czynigc spoteczenstwo
(»societas«) prawdziwg matryca tego, co polityczne. Z tego powodu,
wbrew wtasnemu poglagdowi Alberta Wielkiego, Tomasz z Akwinu inter-
pretuje termin civis w sensie socius, manipulujgc jego znaczeniem nie-
odtgcznym dla arystotelesowskiej polis. Filozof z Akwinu, stwierdzajac,
ze »cztowiek jest zwierzeciem politycznymeg, w rzeczywistosci ma na
mysli, ze »cztowiek jest zwierzeciem spotecznym«”403,

Taka jest mocna interpretacja tezy o catkowitej przemianie tego, co
polityczne w to, co spoteczne i automatycznym przeniesieniu relacji
rodzinnych w $wiat polityczny, co wedtug A.R. Martinsa jest podstawowg
tezg H. Arendt i J. Habermasa o przemianach spoteczno-politycznych,
jakie dokonaty sie w wiekach Srednich. W tym miejscu trzeba sitg rzeczy
nawigzac¢ do tezy o uspotecznieniu czy przemianie spotecznej tego, co
polityczne, bronionej przez H. Arendt, a rownie podtrzymywanej i bronio-
nej przez J. Habermasa. Tematem wyjasnianym w mysli politycznej Dok-
tora Anielskiego bytoby wytacznie to, co ,spoteczne”, gdyz odtworzytby on
w sferze panstwa porzadek rodzinny (oikos) Arystotelesa, wykazujac w ten
Sposob prostg ,0ikonomizacje” tego, co polityczne. Stagd dominium ozna-
czatoby dominacje antonomazji. Naszym gtownym celem jest wykazanie
dwoch podstawowych btedow, ktore wynikajg z takiej oceny: 1. afirmacji
jednoosobowego dominium (monarchii) jako doskonatej formy admini-
stracji, co jest w istocie niezgodne z rozrdznieniem subiectio vel oeco-
nomicavel civilis i subiectio servilis; oraz 2. zatozenie, ze opus De regno
(1271-1273) w petni uciele$nia i obejmuje catos¢ doktryny politycznej
Tomasza z Akwinu404,

O ile jednak w petni zgadzam sie z uznaniem za btedne w interpreto-
waniu mysli Akwinaty dwoch powyzszych zatozen, to za réwnie btedng
uwazam teze, ze Akwinata, doceniajgc to, co socjalne, spoteczne, znosi to,
co polityczne. Tak na pewno nie jest, aczkolwiek w mojej ocenie rzeczy-
wiscie docenienie tego, co spoteczne, a zarazem rodzinne, jest u Tomasza
z Akwinu bardzo mocne. To z jednej strony ogranicza wtadze polis (nie
caty cztowiek i nie we wszystkim do niego przynalezy), a z drugiej strony

403 A, Rocha Martins, dz. cyt,, s. 1560-1561. Por. J. Habermas, Theorie und Praxis, Sozialphi-
losopische Studien, Frankfurt am Main 1963, s. 54.

404 Por. A. Rocha Martins, dz. cyt,, s. 1560-1561. Por. H. Arendt, The Human Condition, Chi-
cago 1958, s. 23 i n.; J. Habermas, dz. cyt,, s. 53-56.
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ukazuje wage zycia wspolnotowego przedpanstwowego czy przedpo-
litycznego, co nie oznacza, ze nie docenia tego, co polityczne. To ogra-
niczenie tego, co jest we wtadzy polis, wida¢ m.in. we fragmencie Sumy
teologicznej, w ktérym broni prawa rodzicoéw do wtasnego sposobu
wychowywania dzieci. Nie mozna dziata¢ przeciw rodzinie i rodzicom:
Jita de iure naturali est quod filius, antequam habeat usum rationis, sit
sub cura patris. Unde contra iustitiam naturalem esset si puer, antequam
habeat usum rationis, a cura parentum subtrahatur, vel de eo aliquid
ordinetur invitis parentibus. Postquam autem incipit habere usum liberi
arbitrii, iam incipit esse suus, et potest, quantum ad ea quae sunt iuris
divinivelnaturalis, sibiipsi providere. Et tunc estinducendus ad fidem non
coactione, sed persuasione; et potest etiam invitis parentibus consentire
fidei et baptizari, non autem antequam habeat usum rationis. Unde de
pueris antiquorum patrum dicitur quod salvati sunt in fide parentum, per
quod datur intelligi quod ad parentes pertinet providere filiis de sua salute,
praecipue antequam habeant usum rationis"403,

Po prostu to, co polityczne i to, co spoteczne to dwie rézne sfery ludz-
kiego funkcjonowania. ,Dla sw. Tomasza jednostki stanowig i konsty-
tuujg panstwo. Nadanie tym jednostkom petniejszego i doskonalszego
zycia jest obowigzkiem panstwa i jednoczesnie srodkiem do ograni-
czenia wtadzy panstwa. Pewne prawa jednostki nalezg do cztowieka na
mocy prawa naturalnego i panstwo nie moze ingerowac w te prawa. Spo-
teczenstwo jest dla tych jednostek niezbedne, gdyz w przeciwnym razie,
nie mogac sie samemu utrzymac, nie cieszytyby sie petnym wykorzy-
staniem natury. Ale podstawg spoteczenstwa jest rodzina - a dla Toma-
sza dobrze uregulowane zycie rodzinne jest warunkiem koniecznym dla
zamoznego spoteczenstwa%. I to wtasnie rodzina jest takze miejscem
ksztattowania sie sprawnosci spotecznych. A wiec to, co przedpolityczne
nie ma jedynie charakteru utylitarnego, podczas gdy dobre zycie wedtug
cnot zaczynatoby sie w polis. Jesli rodzina jest przestrzenig ksztatto-
wania sie cndt, to dobre zycie zaczyna sie wtasnie tam, co bede chciat
pokaza¢ w niniejszym przedtozeniu, a to, ze Akwinata odnosi termin
.socjale” takze do rodziny, wida¢ choc¢by w jego Komentarzu do Sentencji,
w ktorym okresla rodzine jako wspolnote spoteczng — societas, 1 zazna-
cza nawet, ze bardzo wazne jest, by rodzina byta wspolnotg trwata, i taki

405 5 Th, II-1I g. 10, a. 12, corp.
406 R, Slavin, St. Thomas and his teaching on the Family, ,Dominicana” 1933, nr 18, s. 136.
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jest naturalny jej charakter: ,Respondeo dicendum, quod matrimonium
ex intentione naturae ordinatur ad educationem prolis non solum per
aliquod tempus, sed per totam vitam prolis. Unde de lege naturae est
quod parentes filiis thesaurizent, et filii parentum heredes sint; et ideo,
cum proles sit commune bonum viri et uxoris, oportet eorum societatem
perpetuo permanere indivisam secundum legis naturae dictamen; et sic
inseparabilitas matrimonii est de lege naturae”4%”.

Relacje spoteczne to takze relacje rodzinne. Rodzina jest wspolnotg
spoteczng, gdzie rozwijajg sie takie relacje spoteczne jak chocby przyjazn
miedzyludzka, o czym pisze wyraznie Akwinata w swym Komentarzu do
Sentencji: ,Ad quartum dicendum, quod matres naturaliter plus diligunt
filios quam patres propter tres rationes. Primo, quia magis laborant in
eorum generatione, unde ponunt magis ibi de suo. Secundo, quia magis
sciunt quod sunt sui filii quam patres. Tertio, quia statim natos secum
tenent et nutriunt; non autem patres: sicut et consanguineos cum quibus
conversati sumus, magis diligimus, quia amicitiae naturali adjungitur
amicitia socialis: et hoc totum redit ad hoc quod plus de suo ponit mater
in filio quam pater. Sed plus de eo quod est filii, ponitur a patre quam
a matre, quia pater dat formam, et mater dat materiam; et ideo naturaliter
homo plus diligit patrem, et consanguineos ex parte patris, quam ex parte
matris"408,

Przyjazn jest zdaniem Tomasza z Akwinu podstawowg relacjg tagczaca
cztonkow rodziny. I jest przyjaznig i mitoscig w Swiecie miedzyludz-
kim najwazniejszg, co pokazuje Sredniowieczny autor, omawiajgc ordo
caritatis, ktory jest zarazem ordo amicitae. Im bardziej naturalna wspol-
nota, tym gtebsze relacje, tym wieksza przyjazn i mitos¢. ,Respondeo
dicendum, quod, sicut dictum est, in corp. praeced. art, proximos
diligimus, inquantum in eis bonum nostrum per similitudinem invenitur,
loguendo de amore benevolentiae. Haec autem similitudo attenditur
secundum quod cum eis communicamus: unde et secundum diversas
communicationes, diversas amicitias philosophus distinguit. Est enim
communicatio alia quidem naturalis, secundum quod in naturali origine
aliqui communicant; et in ista communicatione fundatur amicitia
patris et filii, et aliorum consan-guineorum. Alia vero communicatio
est oeconomica, secundum quam homines sibi in domesticis officiis

407 In IV Sent., dist. 33, q. 2 a. 1, corp.
408 In JII Sent,, dist. 29 q. 1, a. 7, ad 4.
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communicant. Alia vero com-municatio est politica, secundum quam
homines ad concives suos communicant. Quarta communicatio est
divina, secundum quam omnes homines communicant in uno corpore
Ecclesiae vel actu vel potentia; et haec est amicitia caritatis, quae
habetur ad omnes, etiam ad inimicos. Quia ergo caritas benevolentiam
importat, quae amicis bona optat, et operatur bonum ad ipsos; ideo
secundum unamquamaque praedictarum amicitiarum amandi sunt amici
quantum ad bona pertinentia ad communicationem illam super quam
amicitia fundatur; unde ad patrem et consanguineos amicabiliter nos
habere debemus in eis quae ad conservationem naturae pertinent; et ad
domesticos in his quae ad dispensationem domus pertinent; ad concives
in his quae ad civilem vitam spectant, sicut est simul conversari, et morari
in operibus civilibus; ad omnes autem homines in his quae ad Deum
spectant, ut omnibus optemus vitam aeternam, et operemur ad salutem
ipsorum secundum modum nostrum. Tamen, simpliciter loquendo,
secundum illam amicitiam major debet esse dilectio, quae magis acceditad
id quod magis diligendum est. Maxime autem diligendus est Deus: et post
hoc maxime debet homo seipsum diligere, ut dictum est. Et quia ultima
dictarum amicitiarum, scilicet caritas, magis appropinquat ad dilectionem
Dei; ideo si ab illa priores amicitiae separentur, potior simpliciter esset
ipsa sine aliis, quam aliae sine ipsa. Non autem separantur quantum ad
aliquem qui in hac vita vivat; sed post mortem separantur ab amicitia
caritatis damnati. Unde plus debeo diligere hominem Christianum quam
patrem meum infidelem defunctum, simpliciter loquendo; quamvis liceat
secundum affectum naturalem in illud magis ferri quod magis secundum
naturam nobis conjunctum est. Prima amicitia magis proxima est ei qua
aliquis seipsum diligit, quam secunda; et secunda quam tertia; et tertia
simpliciter quam quarta tantum. Et ideo Ambrosius (super illud Cantic.
cap. 2: ordinavit in me caritatem) hunc ordinem dilectionis ponit, ut
primo diligantur consanguinei, ad quos habetur prima amicitia: secundo
domestici, ad quos habetur secunda, quantum ad illos qui nobiscum in
domo conversantur; et tertia quantum ad illos qui nobis in civilibus et
honestis actibus familiares sunt: tertio inimici, ad quos solum quarta
amicitia habetur; et hoc intelligendum est simpliciter loquendo. Sed
secundum quid potest ordo iste mutari, ut scilicet magis amicabiliter me
habeam ad familiarem qui mihi convenit in operibus honestis quantum
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ad societatem in istis, quam ad patrem qui in istis non communicat; et sic
est intelligendum de aliis"409,

Ale podobng rzecz mozemy spostrzec i u Konfucjusza, co zauwazyta
m.in. A.A. Pang-White: ,Praktyka empatii i humanitaryzmu poprzez ana-
logie naturalnie zaczyna sie w relacjach rodzinnych (bardziej bliskg sobie)
1 stopniowo rozszerza sie na wieksze spotecznosci i ostatecznie na swiat
(mniej znajomy) w réznym stopniu. Cnota humanitaryzmu, chociaz ma
byc¢ rozszerzona na catg ludzkos¢, nie jest bynajmniej uniwersalistyczna,
abstrakcyjna ani skoncentrowana na bezosobowych sztywnych
zasadach"#0. To wychodzenie od rodziny sprawia wtasnie nieatrakcyj-
nosc¢ abstrakcyjnych formut moralnych w mysli konfucjanskiej czy toma-
szowej, wychodzimy bowiem od realnych, konkretnych relacji.

U Akwinaty jest tak, poniewaz mito$¢ i przyjazn pomiedzy najbliz-
szymi jest czyms$ najblizszym porzgdkowi naturalnemu. Tak jest z rela-
cjami rodzinnymi, co mocno podkresla dominikanin, komentujgc teksty
Piotra Lombarda, przy czym jednoczesnie zaznacza, ze wtasnie z tych
relacji pochodzg inne relacje spoteczne i polityczne. Przyjazn w rodzinie
jest wiec zaczatkiem i fundamentem dla innych przyjazni: ,Respondeo
dicendum, quod amicitia propinquorum, ut dictum est, in corp. praeced.
art, fundatur super communicatione naturali. Omnis autem commu-
nicatio naturalis fundatur super originem, secundum quam est pater et
filius. Fratres enim dicuntur aliqui in hoc quod ab eodem patre nascuntur,
et sic deinceps. Unde tota amicitia propinquorum fundatur super
amicitia patris ad filium; et ideo haec amicitia est major quam aliqua alia
propinquorum. In hac autem amicitia quodammodo filii praeponuntur
parentibus, quodammodo parentes filiis, secundum duplicem modum
amoris. Amatur enim aliquid ut res distincta, sicut amo hominem,; et
aliquid ut alterius existens, sicut amo manum meam, vel aliud membrum,
uno amore quo amo me ipsum. Loquendo ergo de amore alicujus rei in
se, sic magis amantur parentes quam filii; loquendo autem de amore quo
aliquid amatur in altero, sic filii magis diliguntur quam parentes. Cujus
ratio est, quia unumquodque tanto magis diligitur, quanto nobis magis
propinquum est. Propinquius autem est aliquid alicui quod habet ordinem
essentialem ad illum, quam quod accidentaliter ad ipsum ordinatur.
Causa autem essentialis est effectui sicut genus speciei; sed effectus ad

409 In III Sent., lib. 3, dist. 29. g, 1. a. 6, corp.
410 Por. A A. Pang-White, dz. cyt,, s. 137.
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causam accidentaliter se habet, quia sequitur esse ejus sicut species ad
genus, nisi effectus sit aliquid causae; quia sic effectus comparabitur ad
causam per modum partis integralis, quae est actu et essentialiter in toto;
secundum autem quod est aliquid causae, non est distinctum ab ea, sed
est unum cum ipsa. Considerando ergo patrem et filium ut sunt quaedam
personae in se distinctae, sic pater magis amatur, cum sit causa, quam
filius, qui est effectus. Sed quia filius est quaedam res patris, et non e
converso; ideo diligitur filius alia dilectione, inquantum res patris est, ut
membrum diligentis ipsius. Unde philosophus dicit, quod illud quod est
ex aliquo genitum, est propinquius, sicut membrum, puta pes vel dens. Et
quia hoc modo quasi una dilectione diligitur cum illa qua aliquid seipsum
diligit; ideo secundum hoc filius magis quam pater diligitur. Et secundum
hanc viam assignat philosophus tres rationes quare filii magis diliguntur
parentibus. Prima est quia filii sunt sicut membrum patris; unde aliquis
diligit filium sicut seipsum. Secundo, quia patres sciunt magis aliquos esse
suos filios quam e converso. Tertio, quia bonum patris in filio refulget,
sicut bonum causae in effectu; unde naturaliter quilibet artifex diligit
opera sua sicut filios. Sed quia amor quo diligitur aliquid in seipso, magis
habet de ratione benevolentiae, quae est principium amicitiae et radix;
ideo amicitia magis habetur ad patrem quam ad filium, et caritas similiter,
quamvis aliguo modo amor sit magis ad filium. Quidam autem dicunt,
quod magis amantur filii affectu naturali, sed patres affectu caritatis. Sed
hoc non placet mihi: quia nihil naturalium inordinatum est: esset autem
inclinatio inordinata, si inclinaret in diligendum magis quod minus
diligendum est. Unde caritas ordinem naturae non mutat, sed perficit.
Praeterea in quibusdam homo magis inclinatur naturaliter ad amorem
patris quam ad amorem filii; sicut homo facilius expellit a se filium
quam patrem, quem non expellit nisi propter abundantem malitiam, ut
philosophus dicit in 8 Ethic". Jak wiec moglismy zobaczy¢, podstawag
tych relacji rodzinnych jest podobnie jak w przypadku mysli konfucjan-
skiej — odniesienie do rodzicow — mito$¢ do rodzicow (amor patris), ktéra
jest czyms jak najbardziej naturalnym i to na niej opierajg sie inne relacje
rodzinne, a pozniej sprawnosci, ktore umozliwiajg nam funkcjonowanie
w innych, mniej bliskich (rodzinnych) interakcjach z innymi ludzmi.

Przy czym Tomasz z Akwinu te naturalnosc relacji synowskiejuzasadnia
znacznie gtebiej niz mysl Konfucjusza, siegajac po porownania ze swiata

41 InIII Sent., lib. 3,d. 29, q. 1, a. 7, corp.
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naturalnego zwierzat. ,Similiter etiam quaedam animalia inclinantur
magis ad parentes quam ad filios inclinatione naturali in quibusdam, sicut
narrat Basilius in Hexameron, Lib. 8, de ciconiis, quae parentes suos aetate
confectos fovent plumis, alimenta ministrant, et in volatu supportant"412,
W ten sposob Akwinata wskazuje, ze zarowno w porzgdku naturalnym,
jak 1 mitosci relacja dzieci do rodzicow zajmuje pierwsze miejsce. ,Unde
constat quod etiam secundum naturalem inclinationem et secundum
caritaterm distinctione opus est"3. I to z tego dzieta wzajemnej mitosci
w rodzinie mogg wyrosngc¢ sprawnosci uzdalniajgce nas do tworzenia
innych relacji spotecznych zwane przez ttumacza tego fragmentu Sumy
teologicznej cnotami spotecznymi.

Tych cnoét spotecznych wedtug Akwinaty jest dziewiec: religijnosc,
czes$¢ synowska, szacunek do przetozonych (i jego dwie czesci: czesé
i postuszenstwo), wdziecznos$¢, pomsta, prawdomdwnosé, przyjaciel-
skos¢, hojnosc 1 stusznosc. I w mojej interpretacji miejscem ich ksztatto-
wania jest zycie przedpolityczne, w duzej mierze skupiajgce sie na rodzinie
i odbywajgce sie w rodzinie. ,Dostrzegamy przebtysk aktualnosci filozofii
politycznej Akwinaty dzieki jego naukom o rodzinie, gdyz wedtug niego
podstawg Panstwa nie jest jednostka, ale rodzina. W pismach Tomasza sg
dwa gtowne miejsca, w ktorych traktuje o rodzinie. Gtéwna praca to jego
Komentarz do Polityki Arystotelesa, Ksiega [, lekcje 1, 2, 3, 4. Druga praca to
Summa Theologiae, Suppl., kwestie 44-69 dotyczace matzenstwa i cho-
ciaz nie zostato to przez niego tam wyraznie napisane, to zawiera jednak
jego prawdziwg doktryne zaczerpnietg z jego Komentarza do Sentencji
Piotra Lombarda i jego Contra Gentiles. W Sumie teologicznej mozna zna-
lez¢ liczne cytaty zawierajace krotkie, doktadne streszczenia jego ogolnej
doktryny. Wielkie encykliki Leona XIII i Piusa XI, gtownie te o matzenstwie
chrzescijanskim i o wychowaniu dzieci, uznaty i propagowaty te nauki
Tomasza" 4,

Moim zdaniem do tych nauk o rodzinie Smiato mozemy dodac takze te
cze$¢ Summa Theologiae, ktora traktuje o cnotach spotecznych, wedtug
ttumaczenia FW. Bednarskiego, a nie wahatbym sie ich nazwac¢ cno-
tami rodzinnymi. W oryginale Akwinata nazywa je czesciami potencjal-
nymi cnoty sprawiedliwoéci (,de partibus potentialibus iustitiae”) oraz

412 InIII Sent., lib. 3,d. 29, q. 1, a. 7, corp.
413 In III Sent., lib. 3,d. 29, g. 1, a. 7, corp.
414 R, Slavin, dz. cyt.
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cnotami dotgczonymi do sprawiedliwosci (,de singulis virtutibus iustitiae
annexis”)*5. Co wazne, sprawnosci moralne, ktére sg cnotami spotecz-
nymi, nie sg integralnymi czesciami sprawiedliwosci. Jak pisze polski ttu-
macz tego fragmentu Sumy teologicznej na przyktadzie cnoty religijno-
$ci, a wiec pierwszej sposrod tychze sprawnosci: ,Dlatego religijnosc¢ nie
jest ani gatunkiem, ani postacig sprawiedliwosci, ale stanowi jej sktadnik
potencjalny, czyli cnote $cisle z nig zwigzang i spokrewniong#6. Sam zas
autor Sredniowieczny wyrdznia wyraznie czesci nawet jakby integralne
sprawiedliwosci (partibus quasi integralibus iustitiae)*” od jedynie poten-
cjalnych (de partibus potentialibus iustitiae)*®. Roznica jest o tyle powazna,
ze dotyczy tego, co istotne dla cnoty gtéwnej i braku tego w cnocie dotg-
czonej. ,Respondeo dicendum quod triplex est pars: scilicet integralis, ut
paries, tectum, et fundamentu sunt partes domus; subjectiva, sicut bos et
leo sunt partes animalis; et potentialis, sicut nutritivum et sensitivum sunt
partes anima“#9. Poréwnanie takie moze wskazywac na relacje cnot spo-
tecznych do sprawnosci stricte politycznych jako tych, ktore przygotowujg
do funkcjonowania w innej sferze aktywnosci ludzkiej, ale nie sg w stanie
wyczerpac lub nawet osiggnac¢ sposobu funkcjonowania w wyzszej sferze
ludzkiego funkcjonowania. To, co spoteczne stanowitoby zatem czesc¢
przygotowawczg do dalszego dziatania cztowieka — do tego, co polityczne.

Takg interpretacje stow Akwinaty potwierdzatoby inne zdefiniowa-
nie czesci potencjalnych cnoty gtéwnej jako tych, ktdre po prostu doty-
czg innej, prostszej materii. I rzeczywiscie to, co spoteczne wydaje sie
duzo tatwiejsze od tego, co polityczne. Podobnie jest generalnie z cno-
tami pomocniczymi czy dotgczonymi w poréwnaniu z cnotg gtoéwna.
,Partes autem potentiales alicuius virtutis principalis dicuntur virtutes
secundariae, quae modum quem principalis virtutis observat circa
aliguam principalem materiam, eundem observant in quibusdam aliis
materiis, in quibus non est ita difficile"#20. Sprawiedliwo$¢ jako cnota

415§ Th., II-1I, q. 80, pr.

416 FW. Bednarski, Przedmowa ttumacza, w: Sw. Tomasz z Akwinu, Suma teologiczna, t. 19,
Religijnos¢, Londyn 1971, s. 6. [s. 5-8].

47 S Th, II-11, q. 79, pr.

48 g Th, 1I-1I, q. 80, pr.

419 S Th., II-1I, g. 48, corp.

420 S Th, II-11, . 143, a. 1, corp.
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gtéwna i polityczna jest zatem trudniejsza od cndt pomniejszych reali-
zowanych w relacjach spotecznych takich jak rodzinne.

Dlatego tez cnoty dotgczone nie potrzebujg takiej sity wytworzonej
w cztowieku do dziatania jak cnoty gtéwne. ,Partes autem potentiale
alicuius virtutis dicuntur virtutes adjunctae, quae ordinantur ad aliquos
secundarios actus, vel materias, quasi non habentes totam potentiam
principalis virtutis"42l. To, co Akwinata odnosi w cytacie do cnoty roztrop-
nosciisprawnosci jej pokrewnych, my w naszej pracy odnosimy do cnoty
sprawiedliwosci i cnot spotecznych.

Te réznice pomiedzy cnotg sprawiedliwosci a cnotami spotecznymi
dobrze oddaje Tomasz w kwestii 101 odnoszacej sie do pietyzmu jako
czci synowskiej 1 patriotyzmu - czci przynaleznej ojczyznie. ,Pietyzm
odnosi sie do Ojczyzny jako do jednej z podstaw naszego istnienia; nato-
miast sprawiedliwos¢ spoteczna odnosi sie do dobra Ojczyzny jako do
dobra ogotu. Z tego wzgledu sprawiedliwosc spoteczna jest cnotg bardziej
ogdlng niz pietyzm"422, Jest tez cnotg trudniejsza, gdyz tatwiej w naszym
dziataniu uwzgledniamy to, z czego pochodzimy i wyrastamy, a trudniej
nam realizowac rézne zobowigzania majgce mniej naturalny charakter.

Zatem cnota polityczna — sprawiedliwos¢ (spoteczna — iustitia lega-
lis) — reguluje relacje pomiedzy réownymi obywatelami a wspodlnota
(dobrem wspdlnym - bonum commune), podczas gdy patriotyzm
jest wdziecznoscig za wszystko, co od ojczyzny otrzymujemy, tagcznie
Z naszym istnieniem, i czego tak naprawde nigdy nie bedziemy w stanie
oddac. Podaje tekst tacinski dla lepszego zrozumienia mysli tomaszo-
wej: ,pietas se extendit ad patriam secundum quod est nobis quoddam
essendi principium, sed iustitia legalis respicit bonum patriae secundum
quod est bonum commune. Et ideo iustitia legalis magis habet quod sit
virtus generalis quam pietas"#23. Akwinata w tym fragmencie podkresla
wyzszos$¢, bardziej ogolny charakter sprawiedliwosci, gdyz dotyka ona
wszystkich aspektow zycia obywatelskiego, a nie tylko kwestii pochodze-
nia czy kwestii zwigzanych jedynie z funkcjonowaniem jakiej$ grupy spo-
tecznej, np. rodziny. Lepiej to oddaje hiszpanski przektad tego fragmentu
Summa Theologiae niz polskie ttumaczenie, gdyz mowi o wiekszej liczbie
motywow, ktére towarzyszg nam w sprawiedliwosci przy odnoszeniu sie

421 S Th, II-11, q. 48, corp.
4225 Th,II-1I, . 101, a. 3, ad. 3.
423 S Th, 1I-1I, . 101, a. 3, ad. 3.
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do dobra wspolnego, i w tym przypadku odnosimy sie do samej ojczy-
zny jako dobra wspolnego dla nas teraz waznego w wielu jego aspektach.
.La piedad se extiende a la patria en cuanto que es en cierto modo prin-
cipio de nuestra existencia, mientras que la justicia legal tiene por objeto
el bien de la misma en su razon de bien comun. Por tanto, la justicia legal
tiene mas motivos que la piedad para que se la considere virtud general”424.

Podobnie jest w przypadku cnoty pomsty — vindicatio, ktéra udosko-
nala nasze dziatania prywatne w obronie swojej lub bliznich, w przeci-
wienstwie do cnoty sprawiedliwosci, ktéra broni porzadku od strony for-
malnej i publicznej. O ile w obronie najblizszych wystepujemy w sposoéb
naturalny i oczywisty, to przywracanie sprawiedliwosci w ramach wspol-
noty politycznej jest juz duzo bardziej skomplikowane i wymaga z reguty
duzo wiecej wysitku 1 wytrwatosci w dziataniu. ,Karnos¢ (vindicta), jaka
zaprowadza wtadza, spoteczng po linii wyrokdéw sgdowych, nalezy do spra-
wiedliwosci wymiennej. Natomiast karnosc, ktorg ktos wprowadza albo
samorzutnie, ale nie wbrew prawu, albo przez domaganie sie, by zostata
wprowadzona przez sgdownictwo, stanowi cnote osobng, spokrewniong
ze sprawiedliwo$cig?5. Warto dla uscislenia przekazu Tomaszowego
podac teksttacinski, gdyz w nim jasno widac rozréznienie miedzy pomstg
wykonywang w imie wspolnoty politycznej a pomstg prywatng — ,vindicta
quae fit auctoritate publicae potestatis secundum sententiam iudicis,
pertinet ad iustitiam commutativam. Sed vindicta quam quis facit proprio
motu, non tamen contra legem, vel quam quis a iudice requirit, pertinet
ad virtutem iustitiae adiunctam”426.

Co charakterystyczne, cnoty te wyrdznia od klasycznych cnot poli-
tycznych, jak roztropnosc¢ czy sprawiedliwos¢, fakt, ze naturalnym ich
Srodowiskiem nie jest rownos¢ podmiotow je stosujacych, ale to, ze naby-

424 8. Th,1I-11, q. 101, a. 3, ad. 3.

425 S Th., 1I-1], g. 80, a. 1, ad. 1. Stowo ,karnos$¢” wprowadzone przez polskiego ttumacza
dzisiaj nie jest zrozumiate dla nas. Bardziej by trzeba uzy¢ pewnie stowa ,pomsta’, ktore zresztag
ten ttumacz stosuje w poswieconej tej cnocie kwestii 108 — por. S. Th., II-I1, q. 108. Hiszpanski
tftumacz tego samego fragmentu Sumy teologicznej konsekwentnie stosuje stowo ,venganza”
przy czym lepiej niz polski ttumacz oddaje tez kwestie wtadzy publicznej, ktéra wykonuje
cnote sprawiedliwosci w tym wzgledzie. Polski ttumacz podobnie jak wczesniej w przypadku
samej sprawiedliwo$ci pisze tu o pomscie ,spotecznej” co zaciemnia rozréznienie miedzy
cnotami politycznymi a spotecznymi - por. S. Th., II-1I, q. 80, a. 1, ad. 1: ,.La venganza que corre
a cargo del poder publico en forma de sentencia judicial pertenece a la justicia conmutativa;
mas la que uno se toma por su cuenta, aunque sin ir en contra de la ley, o la que uno solicita
del juez, pertenece a una de las virtudes anejas a la justicia”

426 S Th,1I-11,q. 80,a. 1, ad. 1.
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wamy je i stosujemy w ramach relacji innej niz miedzy rownymi oby-
watelami*?’. Sg zatem pewne naleznosci, co$ komus$ zawdzieczamy, ale
nie na zasadzie rownosci podmiotdéw, jak w przypadku cnoty sprawied-
liwosci. ,W cnotach pokrewnych jakiejs cnocie gtéwnej, trzeba wzigc
pod uwage po pierwsze, to co jest im wspolne z nig, a po drugie, to ze
wzgledu na co nie przystuguje im w catej petni istotna jej tres¢, do ktorej
w czyms$ nie dociggajg. Poniewaz zas sprawiedliwos$¢ odnosi sie do dru-
gich, mozna z nig zwigzac wszystkie cnoty dotyczace bliznich ze wzgledu
na pewne pokrewieristwo owych cnot ze sprawiedliwoscia. Poniewaz zas
istota sprawiedliwos$ci polega na tym, by odda¢ kazdemu to, co sie mu
nalezy przez pewne wyrownanie, jak to widzieliSmy uprzednio, dlatego
jakas inna cnota, odnoszaca sie do bliznich moze dwojako nie dociggnac
do istotnej tresci sprawiedliwosci, a mianowicie na skutek braku wyréow-
nania lub z braku naleznosci. Otéz niektore cnoty uprawniajg cztowieka
w oddawaniu drugim tego, co sie im nalezy, ale nie moga go uzdolnic,

427 Inny poglad miat w tym wzgledzie Makrobiusz, co Akwinata zaznacza w artykule pierw-
szym kwestii 80, ukazujac w jaki§ sposob jego niekonsekwencje, co zresztg wida¢ nie w pol-
skim ttumaczeniu, a w oryginale tacinskim, gdzie Akwinata zaznacza, ze Makrobiusz zaliczat
cnoty spoteczne do partes integrales cnoty sprawiedliwosci, 1 w zwigzku z tym czes$¢ z nich
widziat jako relacje pomiedzy réwnymi podmiotami: ,Jak sie zdaje, Makrobiusz miat na mysli
scalajgce sktadniki sprawiedliwosci, a mianowicie unikanie zta, co nazwat niewinnoscig oraz
czynienie tego, co dobre, w czym usprawnia cztowieka sze$¢ innych cnét. Dwie sposrdd nich
odnoszg sie do réwnych, a mianowicie: przyjacielsko§¢ w zewnetrznych stosunkach i zgod-
nosc¢ wewnatrz; dwie dotyczg oséb wyzej postawionych, a mianowicie pietyzm wobec rodzi-
cow i religijnos¢ w stosunku do Boga, i wreszcie dwie odnoszg sie do nizszych, a mianowicie
serdecznos¢, ktéra powoduje, ze cieszymy sie ich dobrami, oraz ludzkos¢, ktéra usposabia do
pomagania im w potrzebie, gdyz w mysl stow Izydora, méwi sie o kims, ze jest ludzki, gdy
zywi dla ludzi mitos$¢ i serdeczne wspoétczucie. Dlatego pod wptywem tej cnoty wzajemnie
sobie pomagamy. Wreszcie przyjacielskos¢ wprowadza tad w zewnetrznym obcowaniu ludzi.
Omawia jg Arystoteles w czwartej ksiedze Etyki nikomachejskiej. Przyjazn jednak mozna poj-
mowac rowniez w tym znaczeniu, jakie omowit tenze Mysliciel w 6smej 1 dziewiatej ksiedze
tejze Etyki, odrézniajac w przyjazni trzy sktadniki, a mianowicie zyczliwos¢, ktéra tu nazwano
serdecznoscia, zgodnos¢ oraz uczynnos$cé, ktérg tu nazwano ludzkoscia)” — S. Th., II-11, g. 80,
a. 1, ad. 2: ,Ad secundum dicendum quod Macrobius videtur attendisse ad duas partes
integrales iustitiae, scilicet declinare a malo, ad quod pertinet innocentia; et facere bonum, ad
quod pertinent sex alia. Quorum duo videntur pertinere ad aequales, scilicet amicitia in
exteriori convictu, et concordia interius. Duo vero pertinent ad superiores, pietas ad parentes,
et religio ad Deum. Duo vero ad inferiores, scilicet affectus, inquantum placent bona eorum;
et humanitas, per quam subvenitur eorum defectibus. Dicit enim Isidorus, in libro Etymol,,
quod humanus dicitur aliquis quia habeat circa hominem amorem et miserationis affectum,
unde humanitas dicta est qua nos invicem tuemur. Et secundum hoc amicitia sumitur prout
ordinat exteriorem convictum, sicut de ea philosophus tractat in IV Ethic. Potest etiam
amicitia sumi secundum quod proprie respicit affectum, prout determinatur a philosopho in
VIII et in IX Ethic. Et sic ad amicitiam pertinent tria, scilicet benevolentia, quae hic dicitur
affectus; et concordia; et beneficentia, quae hic vocatur humanitas. Haec autem Tullius
praetermisit, quia parum habent de ratione debiti, ut dictum est".
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by oddat réwno tyle, ile sie nalezy"428. Nie moga tego uczynié, gdyz stosu-
nek miedzy podmiotami relacji moralnej nie jest rowny. A uwidacznia to
Tomasz z Akwinu w dalszej czesci odpowiedzi artykutu pierwszego kwe-
stii 80: ,0tdz niektdre cnoty uprawniajg cztowieka w oddawaniu drugim
tego, co sie im nalezy, ale nie mogga go uzdolni¢, by oddat rowno tyle, ile sie
nalezy. Naprzod w stosunku do Boga, ktéremu nalezy sie wszystko, co Mu
oddajemy, ale nie potrafimy Mu oddac réwno tyle, ile nalezy sie Mu od nas,
zgodnie ze stowami Psalmisty (Ps 115, 3): »C6z oddam Panu za, wszystko,
co mi uczynit?«. Z tego wzgledu cnote sprawiedliwosci uzupetnia reli-
gijnos¢, ktéra oddaje czes¢ wyzszej Istocie, zwanej Bogiem, sprawujac
obrzedy, jak sie wyraza Cycero. Po drugie, nie potrafimy oddac¢ rowno tyle,
ile sie nalezy rodzicom, jak to stwierdza Filozof. Dlatego ze sprawiedliwos-
clg wigze sie pietyzm, usprawniajacy nas, zdaniem Cycerona, w spetnia-
niu obowigzkow wzgledem ojczyzny i krewnych, oraz w oddawaniu im
naleznej czci. Nie potrafimy takze wystarczajgco wynagrodzi¢ cnote, jak
to zauwazyt Arystoteles i dlatego ze sprawiedliwoscig taczy sie grzecz-
nosc¢ (»observantia«), dzieki ktdrej ludzie otaczajg szacunkiem i czcig tych,
ktorzy piastuja jaka$ godnosc 429, Cnoty spoteczne regulujgce ludzkie rela-
cje pomiedzy nierdbwnymi czasami mogg w ten sposéb nawet sprawiac
wrazenie, ze sprzeciwiajg sie cnocie sprawiedliwosci. Pisze o tym Tomasz
z Akwinu, powotujac sie na nauczanie Arystotelesa przy omawianiu cnoty
przyjacielskosci. ,Oddawac rowno nierdwnym sprzeciwia sie sprawiedli-
wosci. Ot6z, jak uczy Arystoteles: »Cztowiek przyjazny postepuje w ten
sam sposob zarowno wobec nieznanych sobie osob, jak i wobec swoich
znajomych; zardwno wobec tych, z ktérymi tgczg nas zazyte stosunki, jak
wobec 0s6b dalszych«. A wiec cnota ta nie jest sktadnikiem sprawiedliwo-
$ci, lecz raczej sprzeciwia sie jej"430.

Omawiajac nature cnoét spotecznych, Akwinata rozrdznia takze dwie
ptaszczyzny ludzkich powinnosci — prawng i moralng. O ile te pierwsza

428 S Th, II-1I, q. 80, a. 1, corp.

429§ Th, II-1I, q. 80, a. 1, corp. Tomasz z Akwinu odwotuje sie w tym fragmencie Sumy
teologicznej do nastepujacych dziet autoréw starozytnych — do Retoryki Cycerona i dwdch
fragmentow Etyki nikomachejskiej Arystotelesa — por. Cyceron, Rhet,, lib. II, cap. 53; Arysto-
teles, Eth., lib. VIII, lect. 14 (1163b 17) i Eth., lib. IV, lect. 3 (1124a 7).

430 S Th., II-1I, q. 114, a. 2, arg. 3: ,Praeterea, aequalia inaequalibus exhibere contra iustitiam
est, ut supra habitum est. Sed sicut Philosophus dicit, in IV Ethic., haec virtus similiter ad igno-
tos et notos, et consuetos et inconsuetos operatur. Ergo haec virtus non est pars iustitiae, sed
magis ei contrariatur”. Tomasz z Akwinu odnosi sie w tym fragmencie do Etyki nikomachej-
skiej Arystotelesa — por. Eth., lib. IV, lect. 6 (126b 25).
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ma regulowac¢ roztropnosc¢ jako gtéwna cnota prawodawcza wedtug
Tomasza z Akwinu i sprawiedliwos¢ regulujgca pozniejsze relacje poli-
tyczne miedzy obywatelami wedtug prawa, to w przypadku drugiej mowa
0 naleznosci wynikajgcej z samych cnét spotecznych i z relacji, ktérych
one dotycza, ktére majg usprawniac. ,Naleznos¢ zas wtasciwa sprawied-
liwosci jest dwojaka, a mianowicie moralna i prawna. Dlatego Arystote-
les wyodrebnia dwojakiego rodzaju usprawnienia: obyczajowe i prawne.
Oto6z wtedy cos nalezy sie komus$ prawnie, gdy na mocy prawa ktos jest
obowigzany oddac¢ mu to. Natomiast moralnie nalezy sie komus to, co ktos
mu winien na podstawie wymagan jakiejkolwiek innej cnoty. Poniewaz
zas$ naleznosc jest pewng koniecznoscig, dlatego nalezy wyrdznic¢ w niej
dwa stopnie: pewne bowiem rzeczy sg tak konieczne, ze bez nich poste-
powanie godziwe jest niemozliwe i dlatego te rzeczy sg nalezne w wyz-
szym stopniu. Naleznosc¢ ta moze zachodzi¢ juz to w cztowieku, ktory jest
cos$ winien komus innemu, juz to u tego, komu ktos jest winien. W pierw-
szym wypadku chodzi o to, by cztowiek wobec innych takim sie okazywat
w stowach i czynach, jakim jest w rzeczywistosci. Otoz to jest zadaniem
prawdomownosci (i szczerosci), dzieki ktérej cztowiek bez przeina-
czen mowi o tym, co byto, jest i bedzie, zgodnie z prawda, jak sie wyraza
Cycero. Drugi wypadek zachodzi wtedy, gdy ktos odptaca komus juz to za
wyswiadczone mu dobro, i woéwczas ma miejsce wdziecznos¢, ktora zda-
niem Cycerona zawiera w sobie pamie¢ na przyjacielskie ustugi drugich
ludzi oraz wole odwzajemnienia sig, juz to za cos ztego, i wowczas ze spra-
wiedliwoscia tgczy sie karnos¢, ktora wedtug Cycerona odpiera przemoc,
krzywde i wszelkg trudnosg, stosujgc samoobrone i odwet. Istnieje jeszcze
inna naleznos¢, a mianowicie taka, ktora jest niezbedna do spotegowania
piekna cnoty, ale nie jest konieczna do postepowania godziwego. Do tego
rodzaju naleznosci odnosi sie hojnos¢, uprzejmosc¢ czy przyjacielskosc
oraz tym podobne cnoty pominiete w zestawieniu Cycerona, gdyz odno-
szg sie do tego, co tylko w matej mierze jest nalezne 43!,

Powinnos¢ moralna, w ktdrej realizacji majg pomagac cnoty spo-
teczne, jest innego rodzaju niz ta, ktorej realizacji domaga sie sprawied-
liwosc¢ poprzez dziatanie prawa. Widac¢ to cho¢by w cnocie przyjacielsko-
$ci. ,Cnota ta jest czescig sprawiedliwosci, wigzac sie z nig jako z cnota

431 S Th, II-11, q. 80, a. 1, corp. W tym przypadku Tomasz z Akwinu znowu odwotuje sie do
Etyki nikomachejskiej Arystotelesa (Eth., lib. VIII, lect. 14 (1162b 21) i do Retoryki Cycerona
(Rhet,, lib. II, cap. 53).

145



Adam Machowski Cnoty spoteczne u Konfucjusza i Tomasza z Akwinu

gtdwng. To bowiem ma wspolnego ze sprawiedliwoscia, ze wraz z nig
dotyczy innych ludzi. Nie jest jednak petng sprawiedliwoscig, gdyz jej
podstawg nie jest naleznos¢ w pelnym znaczeniu, naktadajagca obowig-
zek oddania komus$ tego, co mu sie nalezy z tytutu prawa albo na mocy
otrzymanego dobrodziejstwa. Natomiast przyjacielskos¢ opiera sie na
powinnosci wynikajgcej z pewnej uczciwosci i bedgcej raczej zobowigza-
niem wobec siebie samego niz wobec innych, by postepowac wobec nich
tak jak przystoi"432. To zobowigzanie jest takze bardziej zobowigzaniem
wewnetrznym ,wobec samego siebie” (,magis est ex parte ipsius virtuosi”)
niz zewnetrznym ,wobec innych” (,quam ex parte alterius”), co pokazuje
bardzo mocno akcentowany wewnetrzny charakter cnot spotecznych —
wazny jest bardziej cel wewnetrzny — moralny wzrost od osigganych
przez te cnoty celdw zewnetrznych. Dobrze to wida¢ na przyktadzie innej
sprawnosci spotecznej — prawdomownosci. ,Niekiedy zas wyraz »prawda«
[veritas] oznacza, ze kto$ powiedziat co$ zgodnie z rzeczywistoscig i ze
dlatego uchodzi za prawdomoéwnego. Otéz tego rodzaju prawda, czyli
prawdomownosc¢, musi by¢ cnotg, gdyz samo mowienie prawdy jest
czynnoscig dobrg, a cnota jest sprawnoscia, ktéra czyni dobrym tego, kto
jg posiada, i sprawia, ze jego dziatanie jest dobre"433. To réwniez odroznia
cnoty spoteczne od cnoty sprawiedliwosci, ktora jest zawsze w relacji do
drugiego — ,ad alterum”434.

Powinnos$¢ moralna jest takze bardziej naturalna niz powinnos$¢ wyni-
kajgca z prawa. ,Jak juz widzieliSmy, cztowiek z natury jest istotg spo-
teczng i stad jest zobowigzany na podstawie uczciwosci do ujawniania

432 S, Th, 1I-11, g. 114, a. 2, corp.: ,Respondeo dicendum quod haec virtus est pars iustitiae,
inquantum adiungitur ei sicut principali virtuti. Convenit enim cum iustitia in hoc quod ad
alterum est, sicut et iustitia. Deficit autem a ratione iustitiae, quia non habet plenam debiti
rationem, prout aliquis alteri obligatur vel debito legali, ad cuius solutionem lex cogit, vel
etiam aliquo debito proveniente ex aliquo beneficio suscepto, sed solum attendit quoddam
debitum honestatis, quod magis est ex parte ipsius virtuosi quam ex parte alterius, ut scilicet
faciat alteri quod decet eum facere”.

433 S, Th., 1I-11, g. 109 a. 1, corp: ,Respondeo dicendum quod veritas dupliciter accipi potest.
Uno modo secundum quod veritate aliquid dicitur verum. Et sic veritas non est virtus, sed
obiectum vel finis virtutis. Sic enim accepta veritas non est habitus, quod est genus virtutis,
sed aequalitas quaedam intellectus vel signi ad rem intellectam et significatam, vel etiam rei
ad suam regulam, ut in primo habitum est. Alio modo potest dici veritas qua aliquis verum
dicit, secundum quod per eam aliquis dicitur verax. Et talis veritas, sive veracitas, necesse est
quod sit virtus, quia hoc ipsum quod est dicere verum est bonus actus; virtus autem est quae
bonum facit habentem, et opus eius bonum reddit”.

434 Por. A. Machowski, O sprawiedliwosci, czyli o pierwszeristwie budowania cnoty
usprawniajgcej ludzkie relacje, zanim nastgpi uzdrowienie systemu rzadow, ,Ateneum
Kaptanskie” 2016, nr 166, s. 479-488.
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innym prawdy, gdyz bez tego spoteczenstwo nie moze sie utrzymac. Otoz
cztowiek nie moze zy¢ w spoteczenstwie zarowno bez prawdomownosci,
jak 1 bez przyjemnosci, gdyz jak uczy Arystoteles: »Nikt nie potrafi dtugo
przebywac¢ w towarzystwie ludzi przykrych, a chociazby tylko takich,
ktorzy nie sg mili; bo natura zdaje sie przede wszystkim unikac¢ tego co
przykre, a dazyc¢ do tego, co przyjemne«. A wiec cztowiek na mocy natu-
ralnej uczciwosci jest obowigzany uprzyjemni¢ wspoétzycie z innymi
ludzmi, chyba ze niekiedy z powodu jakiej$ przyczyny trzeba zasmucic
innych z pozytkiem dla nich"433.

Stad tez potrzeba innych cnoét pokrewnych sprawiedliwosci, ale nie-
bedacych sprawiedliwoscig — wtasnie cnot spotecznych, ktére by pomo-
gty ksztattowac te relacje. I poniewaz te relacje niepolityczne, a spoteczne
sg bardzo rézne i dotyczg réznych zakresow ludzkiego funkcjonowania,
to trzeba réoznych wspomagajgcych je sprawnosci moralnych. Tomasz
pisze o tym przy zagadnieniu poswieconym czci rodzicow — pietyzmowi.
,Cnota jest wowczas odrebng i rézni sie gatunkowo od innych cndt, gdy
posiada odrebny przedmiot istotnosciowy. Poniewaz zadaniem sprawied-
liwosci jest oddawanie ludziom tego, co im sie stusznie nalezy; gdzie ist-
nieje odrebna podstawa prawna naleznosci, tam jest miejsce na odrebng
cnote. Otéz w pietyzmie takg odrebng podstawg naleznosci jest to, ze
pewne osoby stanowig zrodto bytu lub wtadzy. Zadaniem wiec pietyzmu
jest otoczenie czcig i spetnianie powinnosci wobec rodzicéw jako twor-
cow rodziny oraz wobec 0sob dziatajagcych w imieniu Ojczyzny. A zatem
pietyzm stanowi cnote odrebng"436.

Akwinata zaznacza to takze, omawiajgc cnote oddawania czci prze-
tozonym jako czesc¢ innej cnoty spotecznej — szacunku. ,Jak widzieli-
Smy poprzednio, gdy réozne sg powody naleznosci, rézne tez sg cnoty
usprawniajgce w jej oddawaniu. Otdz z innego powodu nalezy sie stuzba
Bogu, a z innego ludziom, podobnie jak z innego powodu panem jest
Bodg, a z innego cztowiek. Bog bowiem posiada nadrzedng i petng wtadze

435 S Th, II-1I, . 114, a. 2, ad 1: ,Ad primum ergo dicendum quod, sicut supra dictum est,
quia homo naturaliter estanimal sociale, debet ex quadam honestate veritatis manifestationem
aliis hominibus, sine qua societas hominum durare non posset. Sicut autem non posset vivere
homo in societate sine veritate, ita nec sine delectatione, quia sicut philosophus dicit, in
VIII Ethic., nullus potest per diem morari cum tristi, neque cum non delectabili. Et ideo homo
tenetur ex quodam debito naturali honestatis ut homo aliis delectabiliter convivat, nisi propter
aliguam causam necesse sit aliquando alios utiliter contristare” Tomasz z Akwinu cytuje
w tym fragmencie ksiege ésma Etyki nikomachejskiej — por. Eth., lib. VIII, lect. 5 (1157 b 15).

436 S Th., II-1I, q. 101, a. 3, corp.
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w stosunku do catego wszechswiata i kazdego stworzenia, gdyz kazde
podlega Mu catkowicie. Cztowiek zas ma tylko udziat w pewnym podo-
bienstwie do wtadzy Bozej, w miare jak posiada czgstke wtadzy nad
innym cztowiekiem lub jakims$ stworzeniem. Dlatego czes¢ jako wyraz
stuzbistosci naleznej cztowiekowi, ktéry nad kims panuje, rozni sie od
uwielbienia jako wyrazu stuzby naleznej Bogu jako Najwyzszemu Panu.
Czesc ta jest gatunkiem szacunku, czyli powazania osdb piastujgcych
jakas$ wybitng godnosé: Stad w jezyku greckim odpowiednik czci dulia
oznacza ustugi, jakimi studzy okazujg czesé¢ swoim panom"“4%7.

Podobne rozrdéznienie pomiedzy sprawiedliwoscig a czyms, co jest
sprawnoscig spoteczng, znajdujemy w omowieniu cnoty przyjacielsko-
sci. ,Stow Filozofa nie nalezy rozumiec¢ w tym znaczeniu jakoby nalezato
jednakowo rozmawiac i wspotzy¢ z znajomymi i nieznajomymi, gdyz jak
zaznacza tenze mysliciel w tymze miejscu: »Inaczej wypada dbac o swych
bliskich, a inaczej o obcych i inne tez sq powody do sprawiania jednym
1 drugim przykros$ci«. Zachodzi jednak podobienstwo miedzy przyjaznia
a sprawiedliwoscig ze wzgledu na to, ze jedna i druga cnota wymaga, by
czyni¢ im wszystko to, co przystoi"®8. Przyktad ostatni pokazuje, ze nie
zycie publiczne jest miejscem nabywania tych sprawnosci, a sg nimi inne
relacje — prywatne, domowe.

Tg relacjg podstawowg jest relacja panujaca w rodzinie. Wszak dzieci
nie sg w stanie oddac rodzicom tego, co od nich otrzymaty. Podobnie jest,
jesli chodzi o relacje z Bogiem, dlatego pierwszg cnotg spoteczng jest reli-
gijnosc. Dlatego sg pewne sprawnosci moralne, ktorych uczymy sie nie
tyle w zyciu publicznym, ale duzo wczesniej, w relacjach ze starszymi,
przetozonymi, nauczycielami. W tym znaczeniu srodowisko rodzinne jest
praktycznie niezastepowalne w swym oddziatywaniu. Jest to wniosek kla-
sycznej mysli moralnej, dlatego Tomasz z Akwinu, opisujgc sprawnosci
moralne nabywane posrod najblizszych, korzysta z dorobku starozytnej
Grecjii Rzymu i z autorow wczesnochrzescijaniskich, przy czym najwiek-
szym autorytetem jest dla niego Pismo Swiete.

Rodzina jest zatem pierwszym miejscem ksztattowania sie sprawno-
$ci spotecznych i widac¢ to choc¢by po religijnosci, co zauwaza Tomasz

437 S. Th., 1I-11, q. 103, a. 3, corp.

438 S Th., II-11, q. 114, a. 2, ad 3: ,verbum illud philosophi non est intelligendum quod aliquis
eodem modo debeat colloqui et convivere notis et ignotis, quia, ut ipse ibidem subdit, non
similiter convenit consuetos et extraneos curare aut contristare. Sed in hoc attenditur
similitudo, quod ad omnes oportet facere quod decet".
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z Akwinu, cytujgc Augustyna: ,W jezyku tacinskim, i to nie tylko posrod
ludzi niewyksztatconych, ale takze w gronie najbardziej uczonych, utart
sie zwyczaj mowienia o potrzebie okazywania religijnosci powinowa-
tym i tym, ktérzy sg z nami zwigzani weztem jakiejkolwiek powinnosci.
Ten sposdéb mowienia nie unika wieloznacznosci, gdy chodzi o jasne
postawienie zagadnienia poboznosci, a mianowicie o pytanie, czy religia
polega tylko na oddawaniu czci Bogu. Zatem religia odnosi sie nie tylko do
Boga, ale takze do blizniego"43.

Wychowanie religijne dzieci odbywa sie przede wszystkim w rodzi-
nie, o czym pisze Akwinata w swym Komentarzu do Sentencji Piotra
Lombarda. Edukacja w ogdle, ale i religijna, dzieci jest wrecz podstawo-
wym obowigzkiem rodzicow i uzasadnieniem trwania ich zwigzku mat-
zenskiego. ,Lex autem de unitate uxoris non est humanitus, sed divinitus
instituta, nec unquam verbo aut litteris tradita, sed cordi impressa, sicut
et alia quae ad legem naturae qualitercumque pertinent; et ideo in hoc
a solo Deo dispensatio fieri potuit per inspirationem internam, quae
quidem principaliter sanctis patribus facta est, et per eorum exemplum
ad alios derivata est eo tempore quo oportebat praedictum naturae
praeceptum praetermitti, ut major esset multiplicatio prolis ad cultum
Dei educandae.Semper enim principalior finis magis conservandus est
quam secundarius. Unde, cum bonum prolis sit principalis matrimonii
finis; ubi prolis multiplicatio necessaria erat, debuit negligi ad tempus
impedimentum, quod posset in secundariis finibus evenire; ad quod
removendum praeceptum prohibens pluralitatemm uxorum ordinatur,
ut ex dictis patet”440.

W ten sposob, przede wszystkim koniecznoscig religijnego wychowa-
nia dzieci, Akwinata uzasadniat nawet zezwolenie w krajach misyjnych
na wielozenstwo zawarte przez pogan przed przyjeciem chrzescijan-
stwa, a pdzniej usankcjonowane przez praktyke duszpasterskg Kosciota
wsrod nawroconych na chrzescijanstwo. ,Ad quintum dicendum, quod
proles, secundum quod est bonum matrimonii, includit fidem ad Deum
servandam,; quia secundum quod proles expectatur ad cultum Dei
educanda, ponitur matrimonii bonum. Fides autem ad Deum servanda
est potior quam fides uxori servanda, quae ponitur bonum matrimonii,
et quam significatio quae pertinet ad sacramentum, quia significatio ad

439 S Th,II-I, q. 81, a. 1, arg. 2.
440 In IV Sent., dist. 33, q. 1, a. 2, corp.
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fidel cognitionem ordinatur; et ideo non est inconveniens, si propter
bonum prolis aliquid detrahitur aliis duobus bonis. Nec tamen omnino
tolluntur; quia et fides manet ad plures, et sacramentum aliquo modo:
quia quamvis non significetur conjunctio Christi ad Ecclesiam inquantum
est una, significatur tamen distinctio graduum Ecclesiae per pluralitatem
uxorum; quae quidem est non solum in Ecclesia militante, sed etiam
in triumphante; et ideo illorum matrimonia aliquo modo significabant
conjunctionem ad Christi Ecclesiam, non solum militantem, ut quidam
dicunt, sed etiam triumphantem, in qua sunt diversae mansiones”441,

Wychowanie w rodzinie w perspektywie chrzescijanskiej zaktada takze
rozwijanie cnot moralnych. ,\Wspaniata mysl Tomasza zawarta jest w jego
Komentarzu do Sentencji Piotra Lombarda, w ktorym podkresla on zycie
domowe jako przyjazn — wzajemng mitos¢. Cztonkowie rodziny w swoich
relacjach starajg sie odtworzy¢ w domu mitos¢ Chrystusa do Jego Kos-
ciota, do ktorej sw. Pawet porownuje zjednoczenie sSwietego matzen-
stwa. Jesli te relacje opierajg sie na mitosci, poboznosci i chrzescijanskiej
doskonatosci, sw. Franciszek Salezy wota: »Dobry Boze, jak cenna bedzie
ta przyjazn w domul« Jej zrodtem jest Bog, dazy do Boga i bedzie trwac
wiecznie w Bogu. W ten sposéb cztonkowie rodziny kochajg sie na tym
Swiecie, tak jak bedg wiecznie w przysztym. W takiej rodzinie znajduje sie
silna ochrona i obrona cnoty; watpliwosci i trudnosci mozna przedstawic
zyczliwym doradcom w celu rozwigzania; a w czasie smutku lub znie-
checenia zawsze znajdzie sie ktos, kto pocieszy i zacheci oraz zapewni
komfort wzrastania“#42.

Taka jest tomaszowa koncepcja edukacji, ktdéra zgodnie ze zrod-
tostowem tacinskiego educere, e(x) ducere jest wyprowadzaniem na
zewnatrz, przygotowaniem do zycia poza domem?*43. Dopiero pdzniej,
po nabyciu tych cnoét spotecznych, wzrastajacy cztowiek jest gotowy
do wejscia w zycie polityczne i do funkcjonowania w ramach politycz-
nej wspolnoty. W ten sposodb to, co rodzinne, spoteczne poprzedza to,
co polityczne, za$ pierwszg tego szkoty jest zycie rodzinne. Bez tego
trudno by byto wyobrazi¢ sobie wtasciwe funkcjonowanie jakiekolwiek
zdrowej wspolnoty politycznej. Role rodzicow w procesie ksztattowania
cnot spotecznych i w pdzniejszej dzieki temu mozliwosci ksztattowania

441 In IV Sent., dist. 33, . 1,a. 2, ad 5.
442 R. Slavin, dz. cyt, s. 137. Por. In III Sent., dist. 29 q. 1 a. 6 corp.
443 Por. V. Boland,St. Thomas Aquinas, London 2008, s. 45
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cnot politycznych Akwinata pokazuje np. omawiajgc cnote szacunku do
sprawujgcych wtadze czerpigca swa site z analogii do stosunkoéw rodzin-
nych. ,Jak widzieliSmy uprzednio, powinno sie wyodrebnia¢ rdzne
cnoty, podporzagdkowane jedne drugim wedtug réznych stopni god-
nosci osob, ktérym nalezy cos oddac. Podobnie jak rodzice w swoisty
Sposob majg udziat w tej doskonatosci, jakg stanowi przekazywanie zycia,
w petni zawierajace sie w Bogu jako praprzyczynie wszystkiego, osoba
majgca z pewnych wzgledow powierzong opieke nad innymi w szcze-
golny sposob wystepuje w roli ojca. Ojciec bowiem jest zrodtem, ktdremu
zawdzieczamy i urodzenie, i wychowanie, i nauke, i w ogdle wszystko
to, co nalezy do udoskonalenia zycia ludzkiego. Natomiast osoba piastu-
jaca jakas godnosc jest jakby osrodkiem zarzgdzania w pewnych spra-
wach, np. naczelnik panstwa w sprawach obywatelskich, wédz naczelny
w sprawach odnoszacych sie do wojny, nauczyciel w sprawach nauki
itp. Wszystkie tego rodzaju osoby zwane sg »ojcami«, gdyz ich troski sg
podobne do ojcowskich. Stad tez Pismo $w. (4 Krl 5, 13) wspomina o stu-
gach Naamana, ze nazywali go swoim »ojcem«. Podobnie wiec jak religij-
nosc¢ polega na oddawaniu czci Bogu, pietyzm doskonali nas w oddawa-
niu czci rodzicom, a rowniez i w okazywaniu czci i powazania osobom
piastujagcym jakie$ godnosci™444.

Dlatego Akwinata bardzo mocno podkresla w wielu fragmentach
swych dziet, ze wychowanie dzieci jest bardzo waznym celem matzen-
stwa. Na przyktad w ,II-II, . 154, a. 2, wskazuje dwa cele matzenstwa: cel
gtodwny, jakim jest prokreacja i wychowanie dzieci, oraz cel drugorzedny,
ktérym jest wzajemna mitos¢ i szacunek meza i zony. Spoteczenstwo

444 S Th, 1I-1I, q. 102, a. 1, corp.: ,Pater est principium et generationis et educationis et
disciplinae, et omnium quae ad perfectionem humanae vitae pertinent. Persona autem in
dignitate constituta est sicut principium gubernationis respectu aliquarum rerum, sicut
princeps civitatis in rebus civilibus, dux autem exercitus in rebus bellicis, magister autem in
disciplinis, et simile est in aliis. Et inde est quod omnes tales personae patres appellantur,
propter similitudinem curae, sicut IV Reg. V, servi Naaman dixerunt ad eum, pater, etsi rem
grandem dixisset tibi propheta, et cetera. Et ideo sicut sub religione, per quam cultus tribuitur
Deo, quodam ordine invenitur pietas, per quam coluntur parentes; ita sub pietate invenitur
observantia, per quam cultus et honor exhibetur personis in dignitate constitutes”. Tomasz
odnosi sie¢ w tym fragmencie do cnoty religijnosci omawianej w: S. Th., II-1I, q. 101, a. 3,
arg. 21 ad. 2. Por. takze: S. Th., II-1I, q. 101, a. 2, arg. 3 i ad. 3: ,Pietyzm odnosi si¢ nie tylko do
rodzicéw, lecz takze do krewnych i wspoétobywateli. A przeciez nie ma obowigzku utrzymy-
wac ich. A wiec nie ma takze obowigzku utrzymywania rodzicow” i ,Jak zaznacza Cycero,
osoby zwigzane z nami weztami pokrewienstwa lub mitosci Ojczyzny nalezy otaczac czcig
i $wiadczy¢ im pewne powinnosci, ale nie wszystkim w rownej mierze; przede wszystkim
nalezy sie to rodzicom, innym za$ w miare naszych mozliwosci i praw, ktére przystuguja
danym osobom”.
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domowe lub rodzine definiuje jako zespot relacji miedzy mezem i zona,
rodzicami i dzie¢mi. Dom jest doskonaty, gdy relacje sg doskonate. Warto
zauwazyc, ze dla Tomasza idealny dom to nie ten, ktory zapewnia najwiek-
szy komfort materialny lub dobrobyt, ale ten, w ktérym panujg doskonate
relacje miedzy wszystkimi cztonkami”#45. Bo tylko taki dom i petna rodzina
s§ W stanie zapewnic¢ dzieciom wtasciwe wychowanie i wszystko, co
potrzebne do zycia. To jest gtdowny argument za wysoka rangg matzenstwa,
a takze odrzuceniem relacji seksualnych pozamatzenskich i uznaniem ich
za grzech smiertelny — chodzi wtasnie o brak mozliwosci petnego wycho-
wania dzieci. ,Aby tego dowies¢, trzeba sobie wyraznie uprzytomnic, ze
kazdy grzech popeliony wprost przeciw zyciu ludzkiemu jest Smiertel-
nym. Zwykte porubstwo oznacza nieporzagdek wymierzony przeciw zyciu
mogacego sie zrodzi¢ z takiego stosunku potomstwa. Widzimy bowiem
u wszystkich zwierzat, u ktérych do wychowania potomstwa potrzebna
jest opieka ojca i matki, ze ich stosunek ptciowy nie jest dorywczy, lecz
dokonuje go samiec z okreslong samicg, jedng lub kilkoma, jak to obser-
wujemy u wszystkich ptakow. Rzecz ma sie inaczej u zwierzat, u ktérych
sama samica zajmuje sie wychowaniem ptodu, jak u psow itp. Tutaj sto-
sunek ptciowy jest dorywczy. Jest zas rzeczg oczywistg, ze do wychowa-
nia cztowieka potrzebna jest nie tylko opieka matki, ktéra dziecko karmi,
lecz o wiele wiecej opieka ojca, jako jego nauczyciela i obroncy; on tez
zaopatruje je w dobra wewnetrzne i zewnetrzne. Dlatego dorywczy stosu-
nek ptciowy miedzy ludzmi jest przeciwny naturze cztowieka; ta bowiem
domaga sie stosunku mezczyzny z jedng okreslong kobietg, z ktdrg prze-
bywa nie przez jakis maty czas, ale dtugo, nawet przez cate zycie. Troska
0 pewnos¢, ze zrodzone dziecko jest jego, jest czyms$ wrodzonym dla
ojcow w rodzaju ludzkim; powodem tego jest naturalny obowigzek
wychowania sptodzonego przez sie potomka. Instytucja zabezpieczajgca
stosunek z okreslong kobietg zwie sie matzenstwem, ktoére z tego powodu
pochodzi z prawa naturalnego. Poniewaz jednak stosunek ptciowy stuzy
dobru catej spotecznosci ludzkiej, a dobra nalezace do spoteczenstwa
podlegajg okresleniom prawa, dlatego to potgczenie mezczyzny z kobietg,
zwane matzenstwem winno byc¢ okreslone jakims prawem. O tym, jak to
jest okreslone w spotecznosci chrzescijan, bedzie mowa w trzeciej czesci
niniejszego dzieta, przy sposobnosci omawiania sakramentu matzen-
stwa. Dlatego, poniewaz porubstwo jest stosunkiem dorywczym, jako ze

445 R. Slavin, dz. cyt, s. 136-137.
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dokonuje sie poza matzenstwem, jest przeciwne dobru polegajgcemu na
wychowaniu potomstwa i z tego powodu jest grzechem Smiertelnym.
Moze, oczywiscie, zajs¢ wypadek, ze ktos popetnit porubstwo z kobietg
mu znang, a wobec tego moze wystarczajagco zabezpieczy¢ wychowa-
nie potomka, i tak rzeczywiscie zrobit. Taki wypadek nie zaprzecza zasa-
dzie. Bo co podpada pod okreslenie prawa, jest osgdzane wedtug tego, co
powszechnie zachodzi, a nie wedtug tego, co moze zajs¢ w wypadkach
wyjatkowych"446.

Tomasz w ten sposdb dowodzi, ze matzenstwo mezczyzny i kobiety
pochodzi z prawa naturalnego i ponownie argumentuje to mozliwoscia
skutecznego wychowania potomstwa. ,Et quia natura contra rationem
dividitur, a qua homo est homo; ideo strictissimo modo accipiendo jus
naturale, illa quae ad homines tantum pertinent, etsi sint de dictamine
rationis naturalis, non dicuntur esse de jure naturali: sed illa tantum quae
naturalis ratio dictat de his quae sunt homini aliisque communia; et sic
datur dicta definitio, scilicet: jus naturale est quod natura omnia animalia
docuit. Pluralitas ergo uxorum quamvis non sit contra jus naturale tertio
modo acceptum, est tamen contra jus naturale secundo modo acceptum,
quia jure divino prohibetur; et etiam contra jus naturale primo modo
acceptum, ut ex dictis patet, quod natura dictat animali cuilibet secundum
modum convenientem suae speciei; unde etiam quaedam animalia, in
quibus ad educationem prolis requiritur solicitudo utriusque, scilicet

446 S Th, II-1I, g. 154, a. 2: ,Secus autem est in animalibus in quibus sola femina sufficit ad
educationem fetus in quibus est vagus concubitus, ut patet in canibus et aliis huiusmodi
animalibus. Manifestum est autem quod ad educationem hominis non solum requiritur cura
matris, a qua nutritur, sed multo magis cura patris, a quo est instruendus et defendendus, et in
bonis tam interioribus quam exterioribus promovendus. Et ideo contra naturam hominis est
quod utatur vago concubitu, sed oportet quod sit maris ad determinatam feminam, cum qua
permaneat, non per modicum tempus, sed diu, vel etiam per totam vitam. Et inde est quod
naturaliter est maribus in specie humana sollicitudo de certitudine prolis, quia eis imminet
educatio prolis. Haec autem certitudo tolleretur si esset vagus concubitus. Haec autem
determinatio certae feminae matrimonium vocatur. Et ideo dicitur esse de iure naturali. Sed
quia concubitus ordinatur ad bonum commune totius humani generis; bona autem
communia cadunt sub determinatione legis, ut supra habitum est, consequens est quod ista
coniunctio maris ad feminam, quae matrimonium dicitur, lege aliqua determinetur. Qualiter
autem sit apud nos determinatum, in tertia parte huius operis agetur, cum de matrimonii
sacramento tractabitur. Unde, cum fornicatio sit concubitus vagus, utpote praeter
matrimonium existens, est contra bonum prolis educandae. Et ideo est peccatum mortale.
Nec obstat si aliquis fornicando aliquam cognoscens, sufficienter provideat proli de
educatione. Quia id quod cadit sub legis determinatione, iudicatur secundum id quod
communiter accidit, et non secundum id quod in aliquo casu potest accidere”. Por takze:
S. Th., II-1I,q. 154, a. 2, ad 4; S. Th., II-1I, q. 154, a. 2, ad 6; De malo, q. 15 a. 2, arg. 12-14; De malo,
a.15a. 2, corp.; De malo, g. 15, a. 2, ad 12.
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maris et feminae, naturali instinctu servant conjunctionem unius ad
unum, sicut patet in turture et columba, et hujusmodi”*¥’.

Aby to wychowanie dzieci zrealizowac, potrzeba obecnosci i dziatania
obojga rodzicow. To oboje rodzicow wychowuje, jak pisze w Sumie teo-
logicznej, cho¢ w wielu fragmentach wyrazniej zaznacza role ojca, zgod-
nie zresztg z kanonami klasycznej, starozytnej i sSredniowiecznej pedago-
giki. Ale akurat w cytowanym ponizej fragmencie jest mowa o potrzebie
uczestnictwa i ojca, i matki: ,Et secundum hoc, dicuntur ea esse de lege
naturali quae natura omnia animalia docuit, ut est coniunctio maris et
feminae, et educatio liberorum, et similia”448.

To wychowanie musi by¢, w przeciwienstwie do niektérych innych
zwierzat, bardzo dtugie, dlatego Akwinata podkresla wage nierozerwal-
nosci matzenstwa i neguje wartos¢ zycie w konkubinacie czy w innych
przelotnych zwigzkach. ,Respondeo dicendum ad primam quaestionem,
quod, sicut ex praedictis patet, illa actio dicitur esse contra legem naturae,
quae non est conveniens fini debito, sive quia non ordinatur in ipsum per
actionem agentis, sive quia de se est improportionata fini illi. Finis autem
quem natura ex concubitu intendit, est proles procreanda et educanda; et
ut hoc bonum quaereretur, posuit delectationem in coitu; ut Augustinus
dicit. Quicumgque ergo concubitu utitur propter delectationem quae in
ipso est, non referendo ad finem a natura intentum, contra naturam facit;
et similiter etiam nisi sit talis concubitus qui ad illum finem convenienter
ordinari possit. Et quia res a fine plerumque nominantur tamquam ab
optimo: sicut conjunctio matrimonii a prolis bono nomen accepit, quod
per matrimonium principaliter quaeritur; ita concubinae nomen illam
conjunctionem exprimit qua solus concubitus propter seipsum quaeritur;
et si etiam aliquis quandoque ex tali concubitu prolem quaerat, non tamen
est conveniens ad prolis bonum, in quo non solum intelligitur ipsius
procreatio, per quam proles esse accipit, sed etiam educatio et instructio,
perquamaccipiturnutrimentum etdisciplina a parentibus: in quibus tribus
parentes proli tenentur, secundum philosophum in 8 Ethicor. Cum autem
educatio et instructio proli a parentibus debeatur per longum tempus;
exigit lex naturae ut pater et mater in longum tempus commaneant ad
subveniendum communiter proli; unde et aves quae communiter pullos
nutriunt, ante completam nutritionem non separantur a mutua societate

447 In1V Sent., dist. 33, 9.1, a. 1, ad 4.
448 S Th.,I-1I,q. 94 a. 2, corp.
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quae incepit a concumbendo. Haec autem obligatio ad commanendum
feminam cum marito matrimonium facit. Et ideo patet quod accedere
ad mulierem non junctam sibi matrimonio, quae concubina vocatur, est
contra legem naturae”44°.

By wychowanie dato swdj pozytywny skutek, trzeba codziennej obec-
nosci obojga rodzicow, co pokazuje Tomasz z Akwinu w Komentarzu do
Sentencji Piotra Lombarda. Jest to zarazem argument przeciwko nieure-
gulowanym prawnie zwigzkom kobiety i mezczyzny i za koniecznoscia
usankcjonowania prawnego matzenstwa: ,Ad secundum dicendum, quod
habere concubinam est contra bonum prolis quantum ad id quod natura
in eo de prima intentione intendit, scilicet educationem et instructionem,
quae requirit diuturnam commansionem parentum; quod non est in
concubina, quae ad tempus assumitur; et ideo non est simile. Tamen
quantum ad secundam dispensationem etiam habere concubinam sub
dispensatione cadere potest, ut patet Oseae"430.

Tylko matzenstwo jest w stanie zapewni¢ prawdziwy pokdj w rodzi-
nie, co jest potrzebne dla wtasciwego i skutecznego wychowania dzieci.
A najlepiej, gdy jest to matzenstwo monogamiczne, gdyz poligamia prze-
szkadza bardzo, wedtug Akwinaty, w dziele wychowania dziecii w zacho-
waniu pokoju w rodzinie. Dlatego, cho¢, jak zaznacza Tomasz z Akwinu,
samo prawo naturalne nie sprzeciwia sie radykalnie zwigzkom poliga-
micznym, to zdecydowanie odrzuca je doktryna chrzescijariska. Poza
motywami stricte teologicznymi, ktére uniemozliwiajg zawarcie poli-
gamicznego chrzescijanskiego matzenstwa (,sicut Christus est unus,
ita Ecclesia una“), to wtasnie kwestia wtasciwej relacji wychowawczej
w rodzinie jest tu wyrazng przeszkods. ,Matrimonium ergo habet pro
fine principali prolis procreationem et educationem; qui quidem finis
competit homini secundum naturam generis; unde et aliis animalibus est
communis, ut dicitur in 8 Ethicor.; et sic bonum matrimonii assignatur
proles. Sed pro fine secundario, ut dicit philosophus, habet in hominibus
solum communicationem operum quae sunt necessaria in vita, ut supra
dictum est; et secundum hoc fidem sibi invicem debent, quae est unum
de bonis matrimonii. Habet ulterius alium finem, inquantum in fidelibus

449 In IV Sent., dist. 33, q. 1, a. 3, qc. 1, corp. Por. In IV Sent., dist. 33, q. 2, a. 1, corp.; In IV
Sent., dist. 33,q. 2, a. 2, qc. 1, corp.; In IV Sent., dist. 33, q. 2, a. 2, qc. 1, ad 1; In IV Sent., dist. 33,
q.2,a. 1, arg. 3.

450 In IV Sent., dist. 33, 9.2, a.2,qc. 1, ad 2.

155



156

Adam Machowski Cnoty spoteczne u Konfucjusza i Tomasza z Akwinu

est, scilicet significationem Christi et Ecclesiae; et sic bonum matrimonii
dicitur sacramentum. Unde primus finis respondet matrimonio
hominis inquantum est animal; secundus, inquantum est homo; tertius,
inquantum est fidelis. Pluralitas ergo uxorum neque totaliter tollit neque
aliqualiter impedit primum finem, cum unus vir sufficiat pluribus
uxoribus fecundandis, et educandis filiis ex eis natis; sed secundum finem
etsi non totaliter tollat, tamen multum impedit, eo quod non facile potest
esse pax in familia ubi uni viro plures uxores junguntur, cum non possit
unus vir sufficere ad satisfaciendum pluribus uxoribus ad votum; et quia
communicatio plurium in uno officio causat litem, sicut figuli corrixantur
ad invicem, et similiter plures uxores unius viri. Tertium autem finem
totaliter tollit, eo quod sicut Christus est unus, ita Ecclesia una; et ideo
patet ex dictis quod pluralitas uxorum quodammodo est contra legem
naturae, et quodammodo non"45%,

Wychowanie w pewnej stabilnosci ma zapewniac¢ przede wszystkim
obecnosc¢ i role ojca w rodzinie, podkreslang bardzo mocno w tekstach
klasycznych dotyczacych filozofii wychowania?32. Tomasz z Akwinu
pisat o tym m.in. w De Malo: ,Finis autem usus genitalium membrorum
est generatio et educatio prolis; et ideo omnis usus praedictorum
membrorum qui non est proportionatus generationi prolis et debitae
eius educationi, est secundum se inordinatus. Quicumque autem
actus praedictorum membrorum praeter commixtionem maris et
feminae, manifestum est quod non est accommodus generationi prolis.
Omnis vero commixtio maris et feminae praeter legem matrimonii est
improportionata debitae prolis educationi: est enim lex matrimonii
instituta ad excludendum vagos concubitus, qui contrariantur certitudini
prolis. Si enim quilibet posset indifferenter ad quamlibet accedere, quae
non esset sibi determinata, tolleretur certitudo prolis, et per consequens
sollicitudo patris circa educationem filiorum; et hoc est contra id quod
convenit humanae naturae: quia naturaliter homines sunt solliciti de
prolis certitudine, et de educatione suorum filiorum. Magis etiam hoc
pertinet ad patres quam ad matres: quia educatio ad matres pertinens
est circa infantilem aetatem; postea autem ad patrem pertinet educare
filium, et instruere eum, et thesaurizareei in totam vitam. Sic autem

431 In IV Sent., dist. 33, q. 1, a. 1, corp.

452 Por. S.M. Wivestad, Thomas Aquinas and Education, w: A History of Western Philosophy
of Education in the Middle Ages and Renaissance K.H. Gary (red.), London 2021, s. 95-120.
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videmus et in aliis animalibus, quod in quacumgque specie animalis
proles nata indiget communi educatione maris et feminae, ibi non est
vagus coitus, sed maris ad aliquam femellam determinate, ut patet in
omnibus avibus simul nidificantibus"33. Z kolei w Komentarzu do Sen-
tencji Piotra Lombarda Akwinata pisat o szczegolnym zwigzku dzieci
z ojcem i szczegdlnej mitosci do niego?34, a wiec o tym, co mozemy
takze znalez¢ u Konfucjusza.

Oczywiscie to spoteczne ujmowanie zycia moralnego odzwier-
ciedla rozne swiatopoglady i sposoby zycia, jednak sam fakt spotecz-
nego oddziatywania moralnego nie moze by¢ kwestionowany zaréwno
w klasycznej mysli zachodniej, jak i u Konfucjusza. Sa, rzecz jasna, r6z-
nice, wynikajgce nie tylko z réznic doktrynalnych, ale takze z réznych
praktycznych realizacji danej doktryny w ciggu wiekdéw. Jak pisze np.
C. Provis, porownujac wschodnig i zachodnig mys$l moralng: ,Podob-
nie jak w przypadku innych tradycji, musimy oddzieli¢c doktryne od
praktyki historycznej. Doktryna konfucjanska pod wieloma wzgledami
przypomina zachodnig etyke cnot, ale ma kilka charakterystycznych
cech. Dazac do harmonii spotecznej, ktadzie wyrazniejszy nacisk na
cnoty zycia spotecznego, obracajgc sie wokot idei, takich jak humani-
taryzm i1 wzajemnosc¢. Z naciskiem na cnoty spoteczne wigze sie cha-
rakterystyczny konfucjanski nacisk na zgodnos¢ z Ii, wymogami rytu-
atu spotecznego, w tym synowskiej czci. Bez wzgledu na ograniczenia
lub znieksztatcenia w praktyce, pojecia te przypominajg nam o tym, jak
wazne jest, aby ludzie rozwijali rozumienie $wiata spotecznego i znacze-
nia ludzkich dziatan. Konfucjanizm podziela z Arystotelesem $wiado-
mos¢, ze aby jednostki byty dobre, potrzebujg madrosci moralnej, a takze
innych dyspozycji charakteru, ale konfucjanizm ktadzie wiekszy nacisk
na role refleksji i badan w rozwoju madros$ci moralnej"#35. Z tym ostat-
nim stwierdzeniem mozna sie chyba nie zgodzi¢ w przypadku Tomasza
z Akwinu, ktéry podejmuje juz dojrzaty refleksje nad badaniami Arysto-
telesa, ktorg znajdujemy chocby na kartach moralnej czesci Sumy teolo-
gicznej czy w komentarzach do dziet Stagiryty.

453 De malo, q. 15, a. 1, corp.
454 Por. InIV Sent., dist. 33,9.1,a.1,ad 8.

455 Ch. Provis, Confucianism, Virtue, and Wisdom, w: International Handbooks in Business
Ethics, vol. I, Dordrecht 2017, s. 425.
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W mojej opinii, uwzgledniajgc bardzo rézne kosmologie i metafizyki,
1 analizujagc mys$l Konfucjusza i Akwinaty, w gruncie rzeczy otrzymu-
jemy bardzo podobny katalog sprawnosci moralnych, ktére oddziatywajg
pozytywnie na jako$¢ zycia spotecznego i politycznego w ludzkiej spo-
tecznosci. Dla przyktadu waga i miejsce synowskiej czci w obu systemach
moralnych, zarowno w konfucjanskich Dialogach, jak i w Summa theolo-
giae. Z pewnoscig wieksza u chinskiego Medrca, bo jak pisze A.C. Muller:
W powyzszym ujeciu esencja-funkcja to rozwijanie wtasciwej relacji
z rodzicami i innymi wokodt nich ma fundamentalne znaczenie w zyciu.
Dopiero po zatatwieniu tych spraw nalezy i$¢ i bawic sie, w co sie chce —
nawet jesli ta »zabawa« wigze sie z powaznym studiowaniem jakiejs
formy sztuki"4%®. Ale i u Tomasza ma ona bardzo wazny charakter, co bede
starat sie wykaza¢ w mojej pracy. W obu wypadkach to wtasnie wspolnota
rodzinna jest naturalnym miejscem ksztattowania sie cztowieka moral-
nego. To przez relacje rodzinne mtody cztowiek uczy sie, jak wchodzi¢
w inne relacje spoteczne. Buduje pdzniej w sposéb analogiczny do zycia
rodzinnego swoje odniesienia z innymi cztonkami wspolnoty spotecz-
nej. Zycie rodzinne jest wiec fenomenem przed politycznym i nie zawsze
do tego co stricte polityczne musi prowadzic¢, jak zauwazat polski badacz
cywilizacji F. Koneczny.

Powyzsze obowigzuje praktycznie zawsze, i to pomimo tak roz-
nych zapatrywan i rozwigzan odnoszgcych sie do systemu spotecznego
1 politycznego. Co prawda niektorzy interpretatorzy mysli konfucjan-
skiej widzg te relacje jako sztywna hierarchie autorytarnego panstwa
1 przeciwstawiajg w tym miejscu Mistrza Kong innym kierunkom mysli
chinskiej, a takze mysli zachodniej, ale trzeba zaznaczyc¢, ze ideatem
dla Konfucjusza sg wyraznie rzagdy za pomocg cnoty. Tak twierdzi np.
w Analekta, lib. II, cap. 1: , TH - BELAME - EqdtREEAHEELZ o
[,Mistrz powiedziat: »Ten, kto rzadzi przy pomocy cnoty moralnej (de —
%), jest jak Gwiazda Pdtnocna. Stoi w miejscu, a inne gwiazdy groma-
dza sie wokdt niej, oddajac hotd"]#%7. W komentarzu do tego fragmentu

456 A.C. Muller, Comment, dz. cyt. Por. Analekta, lib. I, cap. 1: , FH : "B AHIZ » HHIE
s o NER > MR - 7T > AIDIESC - " [ Mistrz powiedzial: »Mtody cztowiek
w domu powinien byc¢ postuszny wobec rodziny (xiao — ), za$ poza nim postuszny wobec
starszych (di — ), ostrozny [w czynach i stowach] oraz godny zaufania, powinien kocha¢
ludzi i by¢ blisko z tymi, ktérzy [praktykujg wtasciwe relacje] (ren — {~). Jesli posiada jeszcze
dodatkowe sity, uczy sie ogtady (wen — 3)«" — przet. K. Pejdal.

457 Analekta, lib. II, cap. 1. Przet. A.C. Muller: ,The Master said: »If you govern with the power
of your virtue, you will be like the North Star. It just stays in its place while all the other stars



Rozdziat I.8. Spoteczny wymiar ludzkiej moralnosci u Mistrza Kong i Akwinaty

dialogow ttumacz A.C. Muller zaznacza nieporozumienie w sztywnym
1 apodyktycznym podziale mysli chinskiej na skrajnie autorytarny kon-
fucjanizm i skrajnie liberalny daoizm: ,To jest pierwsze stanowisko Dia-
logow na temat rzagdu. Badacze mysli chinskiej zwykle ktadli duzy nacisk
na rzekome radykalne rozrdoznienie miedzy konfucjanskim »autoryta-
tywnyme« rzgdem a taoistycznym rzgdem »leseferyzmu«. Jednak liczne
fragmenty z Konfucjusza, takie jak ten, sugeruja, ze wtadca rzadzi przez
bezposrednie zestrojenie z wewnetrzng zasadg dobroci, bez zbednych
dziatan zewnetrznych, podobnie jak taoistyczne »wu-weig, sg o wiele
liczniejsze, niz to zwykto sie odnotowywac. Jest to jeden z dobrych
powoddw, dla ktérych powinnismy zachowac¢ ostroznos¢, dokonujac
powszechnych konfucjanskich czy daoistycznych uogdlnien bez zad-
nych zastrzezen'#8 W efekcie otrzymujemy wizje rzadéw za pomoca
cndét moralnych bardzo podobng do tej prezentowanej w mysli Arysto-
telesa czy podzniej w rozwazaniach politycznych i spotecznych Toma-
sza z Akwinu. Na pewno Konfucjusz postuluje oddziatywanie wtadzy na
promowanie dobra i odsuwanie zta. Takim fragmentem mowigcym nam
o roli moralnosci w przewodzeniu panstwem jest np. jeden z rozdzia-
tow ksiegi dwunastej: BRI~ - FH - BA o B - TH » HA - HER
o TH o BEEET  REEEE BER - RTEH - #t - FRIRET
MRy - FH - BEEET - EEREEE - o (THELTEH - ER5F - %4
BRT - B4 - B53f - FoFHESR - HAKRT ~ BRE - 277 FC
Fiw5 o " [, Fan Chi asked about the meaning of »ren«. Confucius said:
»love others«. He asked about the meaning of »knowledge«”. The Master
said: »Know others«. Fan Chi couldn't get it. The Master said: »If you
put the honest in positions of power and discard the dishonest, you will
force the dishonest to become honest«. Fan Chi left and seeing Zi Xia
said: »A little while ago I saw the Master and asked him about «knowl-
edge and he told me «Put the honest in positions of power and discard
the dishonest, and you will force the dishonest to be honest». What did
he mean?« Zi Xia said: »How rich our Master's words are! When Shun
was emperor, he selected Kao Yao from among the people, put him in
charge, and the evil people stayed far away. When T'ang was emperor,

position themselves around it«". Przet. J. Legge: ,The Master said, »He who exercises govern-
ment by means of his virtue may be compared to the north polar star, which keeps its place
and all the stars turn towards it«".

458 A C. Muller, dz. cyt.
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he selected Yi Yin, put him in charge and the evil again stayed far
away«']*%%. Do rzadzacych nalezy wiec promowanie ludzi dobrych
izachowan cnotliwych, co zgota przypomina zadania wyznaczone pan-
stwu i rzagdzgcym w tradycji arystotelesowsko-tomistycznej.

459 Analekta, lib. XII, cap. 22 [przet. J. Legge]. Przet. A.C. Muller: ,Fan Chi asked about
benevolence. The Master said: »It is to love all men«. He asked about knowledge. The Master
said: »It is to know all men«. Fan Chi did not immediately understand these answers.
The Master said: »Employ the upright and put aside all the crooked; in this way the crooked
can be made to be upright«. Fan Chi retired, and, seeing Zi Xia, he said to him: »A Little while
ago, I had an interview with our Master, and asked him about knowledge. He said «<Employ
the upright, and put aside all the crooked; in this way, the crooked will be made to be
upright». What did he mean?«. Zi Xia said: »Truly rich is his saying! Shun, being in posses-
sion of the kingdom, selected from among all the people, and employed Gao Yao, on which
all who were devoid of virtue disappeared. Tang, being in possession of the kingdom,
selected from among all the people, and employed Yi Yin, and all who were devoid of virtue
disappeared«”.
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Rozdziat II.1. Wstep do omoéwienia poszczegdlnych sprawnosci moralnych

Przystepujac do analizy poszczegolnych cndt spotecznych w mysl
Konfucjusza i Tomasza z Akwinu, rozpoczynam od ukazania ich
wewnetrznej hierarchii i wzajemnych relacji. Mowa bowiem o réznych
sprawnosciach moralnych ksztattowanych w tym samym srodowisku
(najczesciej rodzinnym) i zwigzanych ze sobg nie tylko podmiotami rela-
cji, ale tez zakresem dziatania pojedynczych sprawnosci. W ten sposéb
np. sprawnosc¢ przyjacielskosci w sposdb oczywisty wynika z poprze-
dzajacej ja cnoty prawdomownosci. Kolejne nastepujgce po sobie
cnoty spoteczne sg niejako nadbudowane, a zarazem wspotistniejgce
Z poprzedzajacymi je cnotami, ktore stanowig jakby fundament wszyst-
kich, a wiec religijnosci czy czci synowskiej.

W przypadku pierwszej ze sprawnosci spotecznej, jaka jest cnota reli-
gijnosci, mamy do czynienia z dwoma réznymi systemami religijnymi
iz bardzo odmiennym ttem metafizycznym, ktore, rzecz jasna, wptywajg
mocno na sposob realizacji tego, co religijne na Wschodzie i Zachodzie,
choc¢ zarowno Tomasz z Akwinu, jak i Konfucjusz podkreslajg znaczenie
religii w tworzeniu wiezi miedzyludzkich, szczegdlnie we wspdlnocie
rodzinnej.

Wiele podobienstw odnalez¢ z kolei mozna w przypadku drugiej
cnoty spotecznej — czci synowskiej. Ma ona fundamentalne znaczenie
dla mysli konfucjanskiej (i w ogdle mysli chinskiej), ale i u Akwinaty
mozemy odkryc¢ jej wage, takze w transmisji cnoty religijnosci na inne
sprawnosci przydatne w zyciu rodzinnym i spotecznym.

Nastepna z cnot w katalogu tomaszowym — szacunek — jest dla obu
autorow logiczng i praktyczng kontynuacjg dwoch pierwszych i ponadto
zawiera w sobie dwa dalsze szczegdtowe wezwania do usprawniania
swojego zycia moralnego — mianowicie: czesc¢ dla przetozonych i postu-
szenstwo. Cnota gtéwna wraz z dwiema podcnotami majg u Mistrza
Kong i Mistrza z Akwinu swdj wtasny koloryt wynikajacy z odmiennych
uwarunkowan kulturowych i politycznych, ale bez watpienia stanowig
wazne elementy ksztattowania poprawnych relacji spotecznych.

Inng z kolei sprawnoscig konieczng dla zycia spotecznego jest cnota
wdziecznosci umozliwiajgca zbudowanie trwatych wiezi i podobnie jak
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w przypadku poprzednich cnoét jej zrodtem jest rodzina i koniecznosc¢
dziekczynienia za dary Boga czy niebios.

Kolejna z cnoét spotecznych to dosy¢ dziwnie brzmigca dla ucha wspot-
czesnego odbiorcy cnota pomsty, cho¢ jej zadaniem jest po prostu rea-
lizacja pragnienia przywrocenia sprawiedliwego porzgdku w relacjach
miedzyludzkich. Co charakterystyczne, Tomasz z Akwinu wiecej miejsca
poswieca indywidualnym stusznym roszczeniom, a z kolei Konfucjusz
postuluje przywrocenie idealnego porzagdku moralnego z przesztosci.

Obaj klasyczni autorzy pisali tez o potrzebie prawdy w relacjach spo-
tecznych. Trzeba jg realizowac¢ poprzez sprawnos$¢ prawdomownosci,
ktora umozliwia zbudowanie wzajemnego zaufania i lojalnosci. Obaj
tez przestrzegali przed chetpliwoscig i powierzchownoscig mogacymi
popsuc relacje miedzy ludzmi.

Naturalng dalszg konsekwencja budowania wyzej wspomnianych
sprawnoscijest bycie otwartym narelacje z innymi, co wyraza sie w cnocie
przyjacielskosci a takze w zdolnosci tworzenia gtebokich przyjazni, ktore
mogg nawet okazac sie trwalsze 1 wartosciowsze od relacji rodzinnych.

To wszystko jest mozliwe dzieki wspaniatomyslnosci, jakg umozliwia
cnota hojnosci polegajgca na dostrzeganiu i zaspokajaniu potrzeb ludzi
potrzebujgcych wokodt nas. Co ciekawe, Konfucjusz widzi szczegdlnie jej
spoteczny, a nawet polityczny charakter, podczas gdy Tomasz z Akwinu
skupia sie na jej rodzinnym — domowym charakterze.

Ostatnig z cnoét spotecznych i zarazem niejako zwornikiem sprawnosci
dotychczasowych jest sprawnos¢ stusznego postepowania wobec innych.
W przypadku tej cnoty Mistrz Kong skupia sie na regulowaniu indywidu-
alnych relacji, podczas gdy Mistrz z Akwinu odnosi jg o wiele bardziej do
catosci zycia spotecznego i politycznego.



I1.1.

Wstep do omoéwienia
poszczegdlnych sprawnosci
moralnych

Podobienstwo miedzy klasyczng mysla Wschodu i Zachodu, ktore
ukazane zostato w czesci pierwszej ksigzki, jest jeszcze wieksze, gdy prze-
analizujemy szereg sprawnosci moralnych koniecznych do wtasciwego
wychowania do zycia spotecznego, ktdre znalez¢ mozemy w nauczaniu
Konfucjusza i Tomasza z Akwinu. Sg one bardzo podobne, aczkolwiek
umieszczone w troche innym kontekscie ogolnym. U Tomasza z Akwinu
wykaz tzw. cnoét spotecznych znajdujemy w czesci Sumy teologicznej
poswieconej cnocie sprawiedliwosci, podczas gdy u Konfucjusza sg one
wyprowadzane z czci synowskiej, cho¢ kontekst sprawiedliwosci czy np.
religijnosci wyraznie tez mozemy tu odnalezé (iustitia i yi)*¢°. Podobnie
zresztg jak u Akwinaty z czci synowskiej wyprowadzane sg pozniej inne
sprawnosci moralne

Poniewaz mysl Tomasza z Akwinu, jak juz zaznaczatem wczesniej,
jest bardziej usystematyzowana, dlatego w ponizszym wyliczeniu opre
sie na schemacie obecnym w Sumie teologicznej. Otdz sprawnosciami
spotecznymi sa: religijnosc¢ (religio i li), cze$¢ synowska (pietas ad parentis
et ad patriam i xiao), szacunek (bservantia i jing oraz rang), czes¢ (dulia,
honor, latria i zhanli), postuszenstwo (obedientia i li), wdziecznos¢ (grati-
tudo i shang shi), pomsta (vindicatio i da ta wei), prawdomoéwnos¢ (veritas
i yun), przyjacielsko$¢ (affabilitas, amicitia i ke qin), wspaniatomys$lnosé
(liberalitas i kang kai) oraz stusznos¢ (epikeia i yi).

460 Tustitia — S. Th,, II-1I, . 57-80. ,Iustitia est habitus secundum quem aliquis constanti et
perpetua voluntate ius suum unicuique tribuit. Et quasi est eadem definitio cum ea quam
philosophus ponit, in V Ethic., dicens quod iustitia est habitus secundum quem aliquis dicitur
operativus secundum electionem iusti” — S. Th., II-1I, g. 58, a. 1. Yi — Analekta, lib. II, cap. 24;
lib. IV, cap. 10; lib. V, cap. 16; lib. IX, cap. 13; lib. XI, cap. 25; lib. XII, cap. 3; lib. XII, cap. 10; lib. XII,
cap. 20; lib. XIII, cap. 4; lib. XV, cap. 17; lib. XV, cap. 18; lib. XVI, cap. 10; lib. XVI, cap. 11; lib. XVII,
cap. 23; lib. XVIII, cap. 7; lib. XIX, cap. 1. Por. Analekta, lib. II, cap. 14; lib. VII, cap. 16; lib. VII,
cap. 31; lib. XV, cap. 22.
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Powyzsze wyliczenie oddaje kolejnos¢ sprawnosci spotecznych opi-
sanych w ramach cnoty sprawiedliwosci w Sumie teologicznej przez
Tomasza z Akwinu, ale, co jest bardzo charakterystyczne dla mysli kon-
fucjanskiej, podobne sprawnosci bedziemy mogli znalezé¢ (co prawda
w troche innej kolejnosci i w innej hierarchii waznosci) w postawach
wchodzacych w sktad xiao — czci synowskiej, a wiec czego$ podstawo-
wego dla myslenia chinskiego. Mysle, ze to podobienistwo nie jest bynaj-
mniej przypadkowe, ale jest po prostu efektem dtugich przemyslen nad
W gruncie rzeczy to sama naturg moralng cztowieka. Zaréwno na Dale-
kim Wschodzie, jak i w centrach kulturowych cywilizacji europejskiej.
Jak zaznacza Chenyang Li, w starozytnych Chinach synowska czesc¢
obejmowata piec¢ typow zachowan. Po pierwsze, i co jest takze najwaz-
niejsze, trzeba wspiera¢ swoich rodzicow. W Klasyku o czci synowskiej
(rozdziat VI) stwierdza sie, ze ,wspieranie rodzicéw jest czcig synowska
(»xiao«) zwyktych ludzi"#6l. Rodzina jest wiec miejscem ksztattowania
sie postaw i relacji, ktére przydadzg sie pdzniej i konstytuujg inne relacje
spoteczne i wieksze wspolnoty. To samo zauwaza w odniesieniu do mysli
konfucjanskiej A.A. Pang-White: ,The practice of empathy and humane-
ness through analogy naturally begins within familial relations (the more
familiar) and gradually extended to the larger communities and eventually
to the world (the less familiar) in varied degrees. The virtue of humane-
ness, even though to be extended to all humanity, is by no means univer-
salistic, abstract, or centering on impersonal rigid rules"62,

Taki sposdb pojmowania relacji synowskiej odpowiada jak najbar-
dziej czci synowskiej, o ktorej moéwi Tomasz z Akwinu. Tej interpreta-
cji sprzyjatby fakt, ze sam Akwinata przyrownuje poszczegolne cnoty
spoteczne, jak np. religijnos¢, do pietyzmu — czci synowskiej, a nawet
rodzajem pietyzmu je nazywa. ,Bog jest Zrodtem naszego bytu i wtadcg
w daleko doskonalszym stopniu niz ojciec lub Ojczyzna. Dlatego religij-
nosc polegajgca na oddawaniu czci Bogu, jest cnotg odrebng od piety-
zmu, ktérego zadaniem jest otaczanie czcig rodzicow i Ojczyzny. Lecz
doskonatos¢ stworzen - jak poucza Dionizy — jest dzietem Boga z racji
jego nieskorniczonej doskonatosci i przyczynowosci. A wiec w wyzszym

461 Li Ch., Shifting perspectives: Filial morality revisited, ,Philosophy East and West" 1997,
nr 47, s. 219.

462 Por. A.A. Pang-White, dz. cyt,, s. 137.
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znaczeniu czesc¢ Bozg nazywamy pietyzmem, podobnie jak i Boga nazy-
wamy naszym Ojcem"463,

Powracajgc jednak do mysli konfucjanskiej — innymi postawami
wynikajacymi z xiao jest szacunek, czes¢ oraz postuszenstwo, a wiec
cnoty, ktére odnajdujemy w wyliczeniu Tomasza z Akwinu w Sumie teo-
logicznej: ,Po drugie, nalezy szanowac, czci¢ i by¢ postusznym rodzi-
com. Konfucjusz powiedziat: »W dzisiejszych czasach czes¢ synowska
oznacza jedynie utrzymanie swoich rodzicow. Ale my utrzymujemy
nawet psy i konie. Jesli nie ma poczucia czci, na czym polega roznica?«
(Analekta, lib. 2, cap. 7). Mencjusz powiedziat: »Najwiekszg rzecza, jaka
syn z czcig synowska moze uczynic, jest szanowac swoich rodzicow«
(Mencjusz 5a, 4). Klasyk o rytach (Liji — cap. 6) wymienia uhonorowanie
rodzicéw w wyzszym stopniu synostwa niz zwykte wspieranie ich"464,

Kolejny — trzeci aspekt realizacji xiao w tradycji chiniskiej mozna by
poréwnac z zasadg wdziecznosci, stusznosci, odptaty obecnej w mysl
Akwinaty pod postacig pomsty (§redniowiecznemu autorowi chodzi
przede wszystkim o niedopuszczanie do dalszego zta 1 o naprawienie
krzywd). ,Trzecim rodzajem zachowania synowskiego jest zrodzenie
spadkobiercéw. Mencjusz powiedziat: »Istniejg trzy sposoby bycia nie-
godnym. Najgorsze jest nie mie¢ dziedzica« (Mencjusz 4a, 26)"465,

Kolejny zakres zachowan wchodzacych w sktad czci synowskiej
wedtug mysli konfucjanskiej pozwala na przyrownanie ich do cnét wspa-
niatomyslnosci i prawdomdéwnosci (choéby w znaczeniu dobrej opinii)
obecnych w wyliczeniu Tomasza z Akwinu. ,Czwarty [sposob] to przy-
noszenie honoru i chwaty przodkom. W Klasyku o czci synowskiej (roz-
dziat I) stwierdza sie, ze ,ostatecznym celem synostwa jest osiggniecie
pozycji, powiekszenie Drogi (dao) i pozostawienie za sobg dobrej reputa-
cji, aby uczynic¢ swoich rodzicéw stawnymmi”466,

Pigtym zakresem powinnosci w ramach czci synowskiej jest zakres
zwigzany z religijnoscig i poboznoscig, a wiec z pierwszg sposrod
cnot spotecznych w Summa Theologiae. ,Wreszcie po $mierci rodzi-
cow trzeba umiec optakiwac ich i ofiarowac im nabozenstwo zatobne
i ofiare. W Klasyku o czci synowskiej jest to obszernie omowione,

463 S Th, II-1I, . 101, a. 3, ad 2.
464 1iCh,, dz. cyt.

465 1iCh., dz. cyt.

466 1iCh,, dz. cyt, s. 219-220.
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szczegolnie w rozdziatach 10 i 18467, Jednak zwigzek li z innymi spraw-
nosciami moralnymi jest u Konfucjusza obustronny, jak to zauwaza
np. A.C. Muller: ,li is the functioning of ren in the manifest world. That
is to say, »li is reciprocity %, filial piety 2%, fraternal respect zf etc"468,

Podobienstwa w konfucjariskim uktadzie cndt spotecznych w poréw-
naniu do katalogu tomaszowego zauwazat tez T. Dajczer, wyliczajac cztery
zakresy dziatania cnét w ramach dao: ren (humanitarnosé, zyczliwosé
i dobrod), yi (sprawiedliwos¢, prawosé), li (przyzwoitose, rytuat, znajo-
moé¢ oraz praktykowanie etykiety), zhi (madrosé, zdolnosé rozrdzniania
dobra i zta i poznanie prawdy)*®°. Jak mozemy zaobserwowac, katalog ten,
bedacy owocem analizy mysli konfucjanskiej, ukazuje bardzo podobne
sprawnosci, do ktérych w swoich analizach dotart Tomasz z Akwinu, roz-
wazajac cnoty pokrewne sprawiedliwosci.

Jak widac¢ z powyzszego, system moralny sprawnosci spotecznych jest
w konfucjanizmie opisywany w sposob catosciowy i koherentny. Réwniez
u Akwinaty trzeba zaznaczyc¢ ten catosciowy wymiar cndét spotecznych.
Nie mozna jednych separowac od drugich (dotyczy to zresztg generalnie
wszystkich cnét, nie tylko cnét spotecznych).

Ich kolejnosc takze nie jest przypadkowa. Z tym ze pierwszg cnotg spo-
teczng, wokot ktorej budowany jest system dalszych sprawnosci spotecz-
nych, nie jest tyle cnota czci synowskiej, lecz religijnosc. ,W konsekwencji
cnoty wynikajgce z religijnosci, a mianowicie poboznos$¢, przestrzega-
nie zasad 1 wdziecznos$¢, nalezy rozpatrywac tgcznie i w kontekscie cnot
religijnych, jak wida¢ na przyktadzie poboznosci: to, co wieksze obej-
muje mniejsze: dlatego kult nalezny Bogu [zgodnie z cnotg religijnoscil
obejmuje kult nalezny naszym rodzicom [zgodnie z poboznoscia] jako
co$ uszczegotowionego. Stad jest napisane: »Jesli jestem ojcem, gdzie
jest mdj honor?«. W konsekwencji termin pietas [okreslajagcy generalnie
cze$¢] obejmuje rowniez kult Bozy"470. Ale tez trzeba zaznaczy¢, ze czesé
synowska jest u Tomasza z Akwinu nastepnym po religijnosci funda-
mentem sprawnosci spotecznych, choc¢ pierwszenstwo cnoty religijnosci
pozostaje dla sredniowiecznego autora bezdyskusyjne. ,Kazda czynnosc¢

467 Li Ch., dz. cyt, s. 220.
468 A C. Muller, Comment, dz. cyt.

469 7Zob.: P. Szuppe, dz. cyt, s. 52; T. Dajczer, Podstawy..., dz. cyt., s. 28; T. Dajczer, Porzg-
dek..., dz. cyt, s. 18 i n.; R. Markowski, dz. cyt, s. 3121in.

470 S A. Jones, The Virtue of Gratitude According to St Thomas Aquinas, pr. dokt., London
2014, s.17.
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cnotliwg zwiemy ofiarg, w miare jak zmierza do czci Bozej. Stagd jednak nie
wynika, ze religijnosc¢ jest cnotg ogolng, ale ze rozkazuje innym cnotom,
jak to juz widzieliSmy w art. 1"47%,

Wazne przy tym, ze cnoty spoteczne, jak zresztg wszelkie inne spraw-
nosci moralne dobre, o ile sg cnotami, to nie sprzeciwiajg sie sobie nawza-
jem. Akwinata pisze o tym przy okazji omawiania cnoty religijnosci i pie-
tyzmu - czci dla rodzicow. ,Zarowno religijnos¢, jak i pietyzm jest cnota.
Zadna za$ cnota nie sprzeciwia sie innej cnocie ani jej nie wyklucza, gdyz
dobro nie przeciwstawia sie dobru, jak to zaznaczyt Arystoteles. Stad tez
jest rzeczg niemozliwg, aby pietyzm i religia wzajemnie sobie przeszka-
dzaty, aby czynnosci jednej z tych cnot wykluczaty czynnosci drugiej;
w kazdym dobrym uczynku nalezy zachowac wtasciwe okolicznosci, kto-
rych pominiecie sprawia, ze dany uczynek bedzie przejawem nie cnoty,
ale wady. Tak wiec pietyzm wymaga okazywania rodzicom naleznej im
czci wedtug wtasciwej miary. Nie zachowuje tej wtasciwej miary czto-
wiek, ktory bardziej zabiega o powinnosci wobec swoich rodzicéw niz
o chwate Bozg, gdyz pietyzm religijny wzgledem Boga ma pierwszenstwo
przed potrzebami rodu, jak sie wyraza sw. Ambrozy. Jesli wiec czes¢ oka-
zywana rodzicom odrywa nas od czci naleznej Bogu, wéwczas juz nie
jest to pietyzm, gdyz cnota nie moze zwracac sie przeciw Bogu. Dlatego
Sw. Hieronim pisze: »opusc¢ twego ojca, opusc¢ twojg matke i wzlatuj ku
sztandarowi krzyza, gdyz «okrucienstwo» w tej dziedzinie jest najwyzszg
postacig pietyzmucx. Jesli zas spetnianie powinnosci wzgledem rodzicow
nie odrywa od czci Bozej, wtedy czynnosci te stajg sie przejawami cnoty
pietyzmu. Nie trzeba wiec z powodu religijnosci zaniedbywac¢ obowigz-
kow wzgledem rodzicéw72, Powotanie na Kategorie Arystotelesa nie jest
W powyzszym cytacie czyms przypadkowym. Jak pisze o tym M. Mrozek:
,Sw. Tomasz z zasady ogdlnej (dobro nie przeciwstawia sie dobru) wyciaga
wniosek dotyczacy poszczegolnych cnoét. W tym miejscu jest to argument
za tym, aby pogodzi¢ akty réznych cndt"473,

471 8. Th, 1I-11, q. 81, a. 4, ad. 1.

472§ Th,, 1I-11, q. 101, a. 4, corp. Tomasz z Akwinu w tym fragmencie odwotuje sie do naste-
pujacego dziet: do Kategorii Arystotelesa — Praedicamenta, lib. VIII (13b 36), do Komentarza do
Ewangelii sw. £ukasza autorstwa $w. Augustyna — Luc, lib. VII, (PL 15, 1827) i do listu $w. Hie-
ronima — Epistola XIV (PL 22, 348).

473 M. Mrozek, ,Kategorie” Arystotelesa w ,Summie Teologii” sw. Tomasza z Akwinu,
,Przeglad Tomistyczny” 2018, nr 24, s. 413-456. Charakterystyczne, ze wigekszo$¢ odniesien
do arystotelesowskich Kategorii dotyczy wtasnie kwestii sprawnosci moralnych. Jak
Zauwaza M. Mrozek: ,W Summie teologii Akwinata najwiecej miejsca poswieca kategoriom
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Podobnie jest, jesli chodzi o relacje pomiedzy réznymi przejawami czci
skierowanymi do Boga czy do réznych osdb. Jak pisze Akwinata w swej
Sumie teologicznej: ,Czesc¢ zas nalezy sie komus ze wzgledu na jego wyz-
szos$¢. Bogu zas przystuguje szczegdlna wyzszosc¢ z tego powodu, ze pod
kazdym wzgledem wznosi sie ponad wszystko. Nalezy Mu sie wiec szcze-
gdolna chwata. Zresztg takze posrod ludzi rézna czes$c nalezy sie osobom ze
wzgledu na rézng ich wyzszos¢: inna ojcu, inng krolowi itd. Jasne wiec, ze
religijnos¢ jest osobng cnotg 474, W ten sposdb sredniowieczny autor uza-
sadnia podang przez siebie kolejnos¢ innych cnoét spotecznych. ,Pater est
principium et generationis et educationis et disciplinae, et omnium quae
ad perfectionem humanae vitae pertinent. Persona autem in dignitate
constituta est sicut principium gubernationis respectu aliquarum rerum,
sicut princeps civitatis in rebus civilibus, dux autem exercitus in rebus
bellicis, magister autem in disciplinis, et simile est in aliis. Etinde est quod
omnes tales personae patres appellantur, propter similitudinem curae,
sicut IV Reg. V, servi Naaman dixerunt ad eum, pater, etsi rem grandem
dixisset tibi propheta, et cetera. Etideo sicut sub religione, per quam cultus
tribuitur Deo, quodam ordine invenitur pietas, per quam coluntur
parentes; ita sub pietate invenitur observantia, per quam cultus et honor
exhibetur personis in dignitate constitutes"73.

U obu autoréow mozemy zatem wyrdznic¢ pewien system sprawnosci
moralnych mogacych dziata¢ w cztowieku i w spotecznosci. I jak mogli-
Smy juz zauwazyC powyzej, oba spojrzenia na zycie moralne cztowieka
nie sg wcale tak odlegte, jak mogtoby sie nam wydawac¢. Mysle, ze obaj
autorzy, studiujgc dogtebnie fenomen natury moralnej cztowieka i jego
wymiaru spotecznego, doszli sitg rzeczy do bardzo podobnych wnioskow.
U obu nieprzypadkowg role spoteczng mozemy dostrzec w religijnosci
i w roli rodziny. Obaj wychodzg z tych samych zZrddet, stad tez konse-
kwencje ich myslenia — inne sprawnosci konieczne do zycia spotecz-
nego — sg podobne.

w kontekscie traktatu o habitus w Prima Secundae Summy (S. Th., I-II, q. 49-54)" -
M. Mrozek, dz. cyt, s. 414. Ale te odniesienia mozemy odnalez¢ takze w traktacie o spraw-
nosciach spotecznych. Jak wyzej wspominane do kwestii o religijnosci — S. Th., II-II, q. 101,
a. 4, corp.; czy inne tak jak np. w: S. Th., II-1I, q. 89, a. 7, arg. 2 czy w: S. Th,, II-1I, q. 118, a. 2,
corp.

474 S. Th., 1I-11, g. 81, a. 4, corp.
475 S Th., 1I-11, g. 102, a. 1, corp.
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Stad tez, jesli myslimy o punkcie spotkania mysli wschodnieji zachod-
niej, to Konfucjusz i Tomasz z Akwinu wskazujg nam na rodzine jako fun-
dament uczenia sie zycia spotecznego. Rodzina okazuje sie niezastepo-
walng przestrzenig, z ktérej wyptywajg zdolnosci do wejscia w relacje
spoteczne z innymi ludzmi. Mysle, ze to stanowi o wiele solidniejszy fun-
dament mozliwego dialogu niz odwotania do wspotczesnej filozofii panu-
jacej w mysli zachodniej, ktorej o wiele trudniej przychodzi zrozumienie
klasycznej mysli chinskiej*’6. Zwtaszcza jesli chodzi o kwestie cnét spo-
tecznych wywodzacych sie bezposrednio z zycia rodzinnego. Wspot-
czesna mysl zachodnia nie tylko czesto neguje pozytywy wptyw zycia
rodzinnego na jakosc¢ zycia spotecznego, ale nawet chetnie przypisuje mu
negatywny wptyw. Nie jest to rzecz jedynie najnowszych czasow. Juz
B. Russell tak charakteryzowat to, co uwazat za gtéwna stabos¢ mysli chin-
skiej, a doktadnie konfucjanskiej: ,Czes¢ synowska i ogdlnie sita rodziny
sg prawdopodobnie najstabszym punktem etyki konfucjanskiej, jedynym
punktem, w ktoérym system powaznie odchodzi od zdrowego rozsgdku.
Poczucie rodziny przeciwstawia sie duchowi publicznemu, a autorytet
dawnych czasow wzmogt tyranie starozytnych zwyczajow. W dzisiejszych
czasach, gdy Chiny stojg przed problemami wymagajgcymi radykalnie
nowego spojrzenia, te cechy systemu konfucjanskiego sprawity, ze stat sie
barierg dla koniecznej odbudowy, w zwigzku z czym znajdujemy wszyst-
kich cudzoziemcoéw, ktérzy chcg wykorzysta¢ Chiny, chwalac starg trady-
cje 1 wyszydzajac starania mtodych Chin o skonstruowanie czegos bar-
dziej odpowiadajgcego wspdtczesnym potrzebom™77. W ten sposdb
tradycyjna mys$l chinska byta pojmowana jako przeszkoda do dialogu ze
Swiatem wspotczesnym.

Wptyw rodziny na zycie spoteczne i polityczne byt i jest postrzegany
negatywnie, a nawet czesto byt oceniany jako wrecz zjawisko korupcjo-
genne. ,The way in which Confucian emphasis on filial piety prevented
the growth of public spirit is illustrated by the following story: One of
the feudal princes was boasting to Confucius of the high level of morality

476 Por. np.: The sage and the second sex: Confucianism, ethics, and gender, Li Ch. (red.),
Chicago 2000; Li Ch., The Confucian Concept of Jen and the Feminist Ethics of Care: A Com-
parative Study, ,Hypatia. A Journal of Feminist Philosophy” 1994, nr 9, s. 70-89; Li Ch., Confu-
cianism and Feminist Concerns: Overcoming the Confucian ,Gender Complex”, ,Journal of
Chinese Philosophy” 2000, nr 27, s. 187-199; Li Ch., Revisiting Confucian Jen Ethics and Femi-
nist Care Ethics: A Reply to Daniel Star and Lijun Yuan, ,Hypatia. A Journal of Feminist Phi-
losophy” 2002, nr 17, s. 70-89.

477 B. Russell, dz. cyt.
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which prevailed in his own State. »Among us here« he said, »you will find
upright men. If a father has stolen a sheep, his son will give evidence
against him«. »In my part of the country« replied Confucius »there is
a different standard from this. A father will shield his son, a son will shield
his father. It is thus that uprightness will be found«. It is interesting to con-
trast this story with that of the elder Brutus and his sons, upon which we
in the West were all brought up"478.

Russell zaznacza, odwotujac sie do dzieta H. Cordiera, ze powinnosci
wynikajgce z wiezdw rodzinnych mocno potrafig skutecznie deformowac
zycie spoteczne i polityczne, choc jak sam zresztg podkresla, np. zjawisko
nepotyzmu nie jest to specyficznie chinski problem. ,Chao Ki, objasniajac
doktryne konfucjanska, mowi, ze odmowa przyjecia lukratywnej posady,
dzieki ktorej mozna by ulzy¢ biednym rodzicom w podesztym wieku, jest
sprzeczna z synowska czcig. Ta forma grzechu jest jednak rzadka w Chi-
nach, podobnie jak w innych krajach"47°,

Z drugiej strony, jak obserwuje Russell, synowska czesc i jej rola w spo-
teczenstwie chinskim uniemozliwia w zasadzie powstanie silnych prgdow
nacjonalistycznych wedtug niego przynoszacych duzo gorsze skutki dla
spotecznosci zachodnich od ,filial piety” w spotecznosci chinskiej. ,What-
ever may be said against filial piety carried to excess, it is certainly less
harmful than its Western counterpart, patriotism. Both, of course, err in
inculcating duties to a certain portion of mankind to the practical exclu-
sion of the rest. But patriotism directs one’'s loyalty to a fighting unit, which
filial piety does not (except in a very primitive society). Therefore patriot-
ism leads much more easily to militarism and imperialism. The principal
method of advancing the interests of one’'s nation is homicide; the princi-
pal method of advancing the interest of one's family is corruption and
intrigue. Therefore family feeling is less harmful than patriotism. This
view is borne out by the history and present condition of China as com-
pared to Europe80. Szkoda jedynie, ze warto$¢ synowskiej czci angielski
autor postrzegat jedynie w kategoriach mniejszego zta, a nie dobra (i to
fundamentalnego, bedgcego podstawg dla rozwijania innych sprawnosci
moralnych), jak jest u Konfucjusza i u Tomasza z Akwinu.

478 B. Russell, dz. cyt. Por. H.A. Giles, Confucianism and its Rivals, London 1915, s. 86.

479 B. Russell, dz. cyt,, s. 40-41. Por. H. Cordier, Histoire Générale de la Chine, Paris 1920,
s. 167.

480 B. Russell, dz. cyt, s. 41.



I1.2.

Religijnos¢48!

Pierwszg cnotg pokrewna sprawiedliwosci w wyliczeniu Sumy teo-
logicznej jest religijnos¢. Tomasz z Akwinu pod nazwg ,religio” opisuje
relacje cztowieka do Boga, chod, jak sam zaznacza, petni ona takze wazng
role spoteczng. Definicje cnoty religijnosci wywiedziong ze zrodtostowu
stowa ,religio” Tomasz z Akwinu podaje w artykule pierwszym kwestii 81:
,Potest intelligi religio a religando dicta, unde Augustinus dicit, in libro
de vera Relig., religet nos religio uni omnipotenti Deo. (...) actus religionis
per modum imperii ponitur esse visitare pupillos et viduas in tribulatione
eorum, quod est actus elicitus a misericordia, immaculatum autem
custodire se ab hoc saeculo imperative quidem est religionis, elicitive
autem temperantiae vel alicuius huiusmodi virtutis (...). religio refertur ad
ea quae exhibentur cognationibus humanis, extenso nomine religionis,
non autem secundum quod religio proprie dicitur"482, Kwestie cnoty reli-
gijnosci Akwinata omawia az w dwudziestu zagadnieniach drugiej czesci
Summa Theologiae, co pokazuje nam wage tego zagadnienia dla budo-
wania prawidtowych relacji spotecznych?83. Dlatego m.in. tej naturalnej
cnoty moralnej nie mozemy zupetnie identyfikowac w chrzescijanstwem.
Dla Akwinaty bowiem w naturze cztowieka i ludzkiej spotecznosci jest
juz zawarte odniesienie do bodstwa, jego poszukiwanie, ktére moze by¢
czasem btedne, stad ta cnota ma wade nadmiaru w przeciwienstwie do
cnot teologicznych, w tym wiary. Ten naturalny wymiar ludzkiej religijno-
$ci dostrzegat takze Konfucjusz, piszgc w swych Analektach wiele o uka-
zujacej ja obrzedowosci — li — 14484 Zauwazyta to takze Miedzynarodowa

481 W opracowaniu tego rozdziatu odwotywatem sie do moich dotychczasowych prac na
ten temat — por. A. Machowski, Metafisica moral como la via china hacia una religion inma-
nente, w: Religie w dialogu kultur, M. Szulakiewicz (red.), Torun 2017, s. 371-380 i A. Machow-
ski, Religia jako gwarancja prawa do obywatelskiego niepostuszeristwa w mysli Tomasza
z Akwinu 1 Konfucjusza, w: Sprawnosci moralne w wychowaniu: odpowiedzialnos¢ — wier-
nos¢ - postuszeristwo, 1. Jazukiewicz (red.), Szczecin 2019.

482G Th,1I-1I, q. 81a. 1, corp.iad. 1-2.
483 Por. S. Th,, II-11, . 81-100.

484 L — 8 — religijnosé, ryt, rytuat — por. Analekta, lib. I, cap. 9; lib. 1, cap. 12-13; lib. I, cap. 15;
lib. II, cap. 3; lib. II, cap. 5; lib. II, cap. 23; lib. III, cap. 3-4; lib. III, cap. 8-9; lib. 3, cap. 15; lib. III,
cap. 17-19; lib. 3, cap 21-22; lib. IT], cap. 26; lib. IV, cap. 13; lib. VI, cap. 27; lib. VII, cap. 18; lib. VII,
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Komisja Teologiczna, zaznaczajgc obrzedowy charakter religijnosci chin-
skiej w czasach Konfucjusza. ,Poszukiwanie harmonii z nierozdzielnie
materialng i duchowg naturg znajduje sie wiec w centrum taoistycznej
etyki. Jesli chodzi o Konfucjusza (551-479 p.n.e.), to reagujac na okres
gtebokiego kryzysu, usitowat on przywrdci¢ porzgdek poprzez szacunek
dla rytuatow w oparciu o petng szacunku mitos¢ synowska, ktéra winna
by¢ w centrum catego zycia spotecznego”83. Przy czym w dalszej czesci
tego dokumentu jest podkreslona rola wtasnie li jako religijnego czy para-
religijnego rytuatu umozliwiajgcego ponowne zaprowadzanie spotecz-
nej i nie tylko spotecznej harmonii. ,Harmonie uzyskuje sie dzieki etyce
umiaru, gdzie miarg wszystkich rzeczy i sposobem na zaistnienie czto-
wieka w porzgdku naturalnym sa zrytualizowane relacje z innymi (»li«)"486,

Jednak wydawac by sie mogto, ze réznice metafizyczne i teologiczne
w mysleniu wschodnim i zachodnim uniemozliwiajg spotkanie obu
autorow odnosnie do spraw zwigzanych z religijnoscig. Tak zauwaza
wielu komentatorow. Pisze o tym m.in. Qi Zhao: ,Akwinata rozpoczyna
swojg etyke z chrzescijaniskiego punktu widzenia, podczas gdy naucza-
nie moralne Konfucjusza jest ufundowane na relacjach rodzinnych bez
odniesienia do Boga. Wielu uczonych mysli, ze jest daremnym porowny-
wacé dwie tradycje tak roznigce sie jedna od drugiej"487. Rzeczywiscie, jesli
spojrzymy na metafizyczny czy teologiczny punkt widzenia, to wyglada to
na kranicowo rézny punkt wyjscia odnosnie do budowania postaw moral-
nych. Ale czy rzeczywiscie tak jest w przypadku chinskiego Medrca i sred-
niowiecznego Mistrza?

Sg zarzuty, ze Konfucjusz mato interesowat sie sprawami religijnosci.
Tak twierdzi np. Li Cunshan“®8. I rzeczywiscie bardzo czesto uznawano

cap. 31; lib. VIII, cap. 2; lib. VIII, cap. 21; lib. IX, cap. 3; lib. IX, cap. 11; lib. X, cap. 7; lib. X, cap. 8-9;
lib. X, cap. 11; lib. X, cap. 14; lib. X, cap. 18; lib. X, cap. 22; lib. X, cap. 25; lib. XI, cap. 1; lib. XI,
cap. 25; lib. XI, cap. 26; lib. XII, cap. 1; lib. XII, cap. 5; lib. XII, cap. 15; lib. XIII, cap. 3; lib. XIII,
cap. 4, lib. XIV, cap. 12; lib. XIV, cap. 41; lib. XV, cap. 18; lib. XV, cap. 25; lib. XV, cap. 33; lib. XVI,
cap. 2; lib. XVI, cap. 5; lib. XVII, cap. 11; lib. XVII, cap. 21. Por. takze: Analekta, lib. VI, cap. 22;
lib. 8, cap. 4; lib. 8, cap. 8; lib. 20, cap. 3. W odniesieniu do wszystkiego, co istnieje — por.
Analekta, lib. VII, cap. 27. Takze w odniesieniu do tego, co naturalne, do natury — por. Analekta,
lib. X, cap. 26; lib. X, cap. 27. W znaczeniu potgczenia wspodlnoty i wspdlnych zasad nig
rzadzacych — por. Analekta, lib. VII, cap. 31; lib. VII, cap. 32.

485 Miedzynarodowa Komisja Teologiczna, dz. cyt., nr 15.
486 Tamze.
487 Por. np. Qi Zhao, dz. cyt, s. 291-304.

488 [, Cunshan, An Outline of Chinese Traditional Philosophy, przet. Chen Xia i Qin Feng,
Portland 2015, s. 149-151.
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Konfucjusza za nauczyciela areligijnego czy niereligijnego?8. Niektére
fragmenty dialogow wydawatyby sie to potwierdzac, np. ten o trzyma-
niu sie z dala od spraw duchowych. ,BEEMH] - FH - IBER 2 ~ G5
2~ ERIS - BT o B o (CRESLEERSE ~ FRE(C 4 - " [,Fan Chi asked
about the nature of wisdom. Confucius said: »Working to give the people
justice and paying respect to the spirits, but keeping away from them,
you can call wisdom«. He asked about the nature of ren. Confucius said:
»Ah yes, ren«. If you suffer first and then attain it, it can be called ren"]49°.
Podobnym fragmentem jest Analekta, lib. V, cap. 13: , T BHH - K2 E ~
AR « 6T SR « R (i - * [,Zi Gong said: »What our
Master has to say about the classics can be heard and also embodied. Our
Master's words on the essence and the Heavenly Way, though not attaina-
ble, can be heard«"]491. Z kolei w ksiedze szesnastej méwi do ucznia o tym,
ze przeciez niebiosa nie méwia. , FH » PGS FEHH - TUARS - H/NF
S H - RMTEEL - WHIFTH ~ B4R - K{U55EL - " [,The Master said:
»I wish I could avoid talking«. Zi Gong said: »Master, if you didn't speak,
what would we disciples have to pass on?«. Confucius said: »Does Heaven
speak? Yet the four seasons continue to change, and all things are born.
Does Heaven speak?«"]492,

Ale mamy tez fragmenty dialogow, ktore wskazujg na zywe zaintere-
sowanie Konfucjusza sprawami kultu i religii. Na przyktad Analekta, lib. X,
cap. 15: , AKEA ~ FE - " [LWhen he entered the great ancestral temple,
he inquired about every detail’]. I rzeczywiscie sprawy odnoszace sie do
kultu znat z detalami i wielokrotnie byt o to pytany. Trudno zresztg wyob-
razi¢ siebie jego doktryne moralng bez li — rytuatu — do ktérego przestrze-
gania nieustannie wzywa, o czym bedzie jeszcze mowa ponizej. Dlatego
tez ideatem dla niego byta dawna epoka i poszanowanie nawet przez
wtadcow li. Jak zauwaza A.C. Muller: ,Propriety is the English rendition of
the Chinese li — 1&. This is a word that also has a wide range of meaning in
Classical Chinese thought, and is difficult to translate in a single word. Its
most basic meaning is that of »ritual« or »ceremonyx, referring to all sorts
of rituals that permeated early East Asian society. The most significant

489 Por. np. P. Mu-Chou, Preface, w: In Search of Personal Welfare. A View of Ancient Chi-
nese Religion, P. Mu-Chou, Albany 1998, s. IX.

490 Analekta, lib. VI, cap. 22 [przet. A.C. Muller].
491 Analekta, lib. V, cap. 13 [przet. A.C. Muller].
492 Analekta, lib. XVII, cap. 17 [przet. A.C. Muller].
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of course, would be wedding ceremonies and funerals. But there were
also various agricultural rituals, coming-of-age rituals, coronations, etc.
Confucius was an expert on the proper handling of all sorts of rituals"493.
Chinski Medrzec byt tez bardzo przywigzany do raz ustalonych form (nie
tylko odnoszacych sie bezposrednio do kultu religijnego) i zdziwiony,
a nawet zgorszony ich przekraczaniem i naduzywaniem. , 7-H - -~
iS5k ~ &L o " [, The Master said: »A cornered vessel without corners! Is it
a cornered vessel or not?«"]494,

Po wstepnym rozstrzygnieciu religijnosci Konfucjusza i jego teks-
tow, Scisle zwigzanej, jak moglisSmy sie juz przekonac, z rzeczywistoscig
chinskich rytuatdw, ich religijnego i spotecznego znaczenia, trzeba nam
przejs¢ do czegos, co stoi u podstaw réznicy, ktéra wptywa na odmienne
postrzeganie religijnosci w swiecie wschodnim i zachodnim. Ta réznica
polega na tym, ze mysl zachodnia odrdznia to, co transcendentalne (takze
jako wtasciwy przedmiot metafizyki) w radykalny sposéb od immanen-
tnego. Tego typu podziat (przynajmniej tak rygorystycznie pojmowany)
nie istnieje jako przedmiot badan w mysli chinskiej. Chinscy mysliciele
skupiajg sie na tym, co jednoczy. We wzajemnej relacji miedzy tym, co na
gorze, a tym, co na dole. Jest to ciggta wymiana miedzy tym, co transcen-
dentne i immanentne?*93. Wielu interpretatorow mysli pochodzacej z kraju
azjatyckiego wskazuje, ze tak naprawde Chinczycy odrzucajg transcen-
dencje (przynajmniej w jej najostrzejszej wersji — radykalnie oddzielong
i odrebng transcendencje od immanentnej).

W ten sposob religie, ktorg wyznawat Konfucjusz, mozemy okresli¢
jako kosmocentryczng, a nie teocentryczng, co ma ogromne konsekwen-
cje dla systemu moralnego. O ile w religiach teocentrycznych zZrodtem
wezwan moralnych jest objawienia Boga*9¢, to religie kosmocentryczne
jako gtowne zrodito moralnosci rozwazajag doswiadczenie wewnetrzne
cztowieka dgzgcego do harmonii z otaczajacym go swiatem. Jest to moral-
nosc¢ grupowa wyrazajaca sie w uznaniu jednosci i ciggtosci organicznej

493 A.C. Muller, Comment, dz. cyt.
494 Analekta, lib. VI, cap. 25 [przet. A.C. Muller].

495 Por. np. J. Tasivaldis Ozolins, dz. cyt.

©

496 Por. P. Szuppe, dz. cyt,, s. 38. Por. takze: T. Dajczer, Podstawy..., dz. cyt, s. 2i8in.
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struktury spotecznosci i wszechswiata??’. Potezny wptyw na taki rodzaj
mysSlenia religijnego ma podtoze metafizyczne mysli wschodniej.

Metafizyka chinska jest bowiem zdecydowanie monistyczna, co dla
nas, przynajmniej tych wychowanych na tradycji tomistycznej, przyzwy-
czajonych do pluralizmu bytow, stanowi jeszcze jedng trudnos¢ w dobrym
zrozumieniu wschodniego sposobu myslenia. Monizm dobrze pasuje do
braku radykalnego momentu transcendentalnego w chinskiej metafizyce.
To, co transcendentalne, w mysli zachodniej odnosimy do niezmiennej
rzeczywistosci radykalnie réznej od otaczajgcej nas rzeczywistosci. Ten
punkt widzenia prowadzi nas do idei Boga transcendentalnego - gtow-
nej koncepciji filozofii zachodniej. Podziat tego typu jest wyrazny takze
u Kanta, ktory wskazuje na zrodta poznania metafizycznego, ktore nie
moze by¢ empiryczne, sg one poza naszym doswiadczeniem. Kant twier-
dzi, ze to, co jest poza naszym doswiadczeniem, jest wtasciwym przed-
miotem metafizyki.

I trzeba zaznaczy¢ w tym miejscu, ze jesli tak wtasnie rozumiemy
metafizyke, to nie mozna jej tak znalez¢ w mysli chinskiej. Jak pisze
wspotczesny chinski filozof Tang Junyi — FE%:: ,Zachdd, wychodzac
od zastosowania substancji poza doswiadczeniem, utrzymuje, ze wszyst-
kie zjawiska sg tu tylko atrybutami, a nie tylko rzeczywistoscig. W konse-
kwencji, jesli chcemy badac sama rzeczywistos¢, bedziemy musieli odto-
zy¢ zjawiska na bok, aby szukac¢ rzeczywistosci i niezmiennej substancji
ukrytej w kosmosie. Wrecz przeciwnie, w mysli chinskiej kosmos jest tylko
dynamizmem, ptynnoscia, wszystkie rzeczy w kosmosie sg tylko w pro-
cesie i rdbwniez nie majg odmiennego podtoza wskazanego tylko dla ich
okreslania ich rzeczywistosci"498,

Roznica miedzy metafizykg zachodnig a myslg chinskg jest bardzo
wyrazna, jesli odwotamy sie do gtdéwnego przedmiotu badan meta-
fizycznych. Jesli myslimy o metafizyce jako o nauce o ostatecznosci
i rozumiemy ostatecznosc¢ jako brak zmian, to konieczne jest zaakcep-
towanie, ze metafizyka jest naukg o rzeczach, ktére nie ulegajg zmianie.
Zgodnie z tg definicjg nie ma lub raczej mato jest metafizyki chinskiej.
Starozytni Chinczycy widzieli ,to, co nie ma okreslonej formy” jako dao,
a to zwtaszcza dao nie jest stabilne i jednoznaczne. Jego natura zmienia

497 Por. P. Szuppe, dz. cyt,, s. 39. Por. takze: T. Dajczer, dz. cyt, s. 12; R. Markowski, dz. cyt.,
s.3051in.

498 T Junyi, dz. cyt, s. 9-10.
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sie, co pokazuje Yijing, czesto uwazany za klasyczng ksiege chinskiego
myslenia, a nawet wskazywany jako pierwsze z dziet klasycznych, a tak
myslat sam Konfucjusz. Idac tg sciezkg, jedyng rzecza, ktérej nie mozna
zmieni¢, jest sama zmiana. Jeslirozumiemy metafizyke jako nauke o nie-
zmiennym, to nie mozemy uwazac chinskiej mysli za metafizyczng; lub,
jak to ujat R.T. Ames, chinska metafizyka jest ametafizyczna (ang. ,ame-
taphysic metaphysics”)4??. ,Innymi stowy, chinscy metafizycy general-
nie odrzucajg fundamentalne na Zachodzie myslenie o niezmiennej
rzeczywistosci, a zamiast tego wprowadzajg ostatecznosc¢ jako zmienng
sama w sobie”300. W ten sposdb wielu interpretatoréw mysli chinskiej
nie dostrzegato w niej myslenia metafizycznego, powotujac sie wtasnie
na brak radykalnej niezmiennej transcendencji. Chociaz tego sposobu
myslenia nie podziela np. polska ttumaczka Analektow K. Pejda, dostrze-
gajac w samym dziele Konfucjusza mozliwos¢ istnienia jakiejs trans-
cendencji tam, gdzie inni ttumacze, np. R.T. Ames, jej nie dostrzegali.
Co wazne, polska ttumaczka dostrzega to nie tylko terminach dotycza-
cych niebios - tian3%! - ale takze w nauczaniu moralnym chinskiego
Mistrza — w interpretacji de jako cnoty392.

Ale jest jeszcze inna koncepcja metafizyki, niewatpliwie obecna
w mysli filozofow chinskich. Jesli pomyslimy o metafizyce jako o bada-
niu natury rzeczy, ktére obejmuje spory o kategorie bytow i ich istnie-
nie, o przyczyny sprawcze, o zrodta porzgdku w swiecie, to mozna mowic
o metafizyce Chin. W ten sposdb mysl Konfucjusza interpretowata np.
M. Sim, znajdujac w niej punkty wspolne w myslg zachodniga, a doktadnie
z metafizykg Arystotelesa303,

W tym sensie jest jasne, ze metafizyka jest obecna w mysli chinskiej
1 mozemy j3a lepiej odczytac z tekstow takich jak Yijing, Daodejing, Hua-
inanzi niz z tekstow samego Konfucjusza. Chinscy filozofowie od staro-
zytnosci debatowali na temat istnienia i jego sprzecznosci z terminami
you — A i wu — ff;odkryli pojecie konstytutywnej mocy rzeczy za pomoca
terminu qi - & (,sita materialna”); i rozumieli $wiat w sposob totalny, jako

499 RT. Ames, Reading the ,Zhongyong” Metaphysically, w: Chinese Metaphysics and Its
Problems, Ch. LiiF. Perkins (red.), Cambridge i New York 2015, s. 85-104.

500 Ch. LiiF. Perkins, dz. cyt, s. 74.
501 K. Pejda, Konfucjuszowskie..., dz. cyt,, s. 117-123.

502 K. Pejda, Samodoskonalenie ,xiu shen” — nasladownictwo wzoru osobowego ,junzi”
w ,Analektach”, ,Roczniki Humanistyczne” 2016, nr 64, s. 44-46.

503 V. Silius, dz. cyt,, s. 78. Por. M. Sim, dz. cyt.
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catos¢ i jako ciagty stan zmiany (yi — 5). Wielu chinskich mys$licieli opisy-
wato ostateczng rzeczywisto$¢ jako dao - i (,droga”’) i jako podstawowq
zasade funkcjonowania $wiata przyjeli kilka sit yin-yang — [2[5. Starozytni
chinscy mysliciele uzywali pojec¢ takich jak #& — dao, & — qi, X — fis, taiji
(,poczatek”) i WifE liangyi (,dwie sity”), prébujac w ten sposdb wyjasnic¢
zjawiska, ktore spotykamy w naszym swiecie, za pomocg jakiegos klucza
relacji, np. miedzy dobrem a ztem, pierwiastkiem meskim a pierwiastkiem
zenskim itp.304.

Prawie wszyscy chinscy mysliciele, ktorzy rozwazali kwestie pierw-
szej zasady rzeczy, uznali, ze potrzebna jest tylko jedna zasada. Najbar-
dziej znanym dowodem opisu tego Zrédia catosci jest dao — i, co ozna-
cza droge, Sciezke lub przewodnika — tego, co przewodzi cztowiekiem
1 w ogole wszech$wiatem na drodze doskonalenia. Drugi termin to taiji -
Xidi, ,wWyzsza polaryzacja” — i jest on uzywany juz przez Yijing jako pier-
wotna jednostka, z ktorej pochodza yin i yang. Pamietajmy, ze wielkim
komentatorem i kompilatorem tej ksiegi byt sam Konfucjusz. Dlatego
tez koncepcja ta byta bardzo wazna dla odnowy konfucjanizmu w cza-
sach dynastii Song. Odkrycie jednej zasady implikowato gteboka jednosc
rzeczy 1 ptynne potgczenie miedzy nimi, co z tatwoscig pozwalato odrzu-
cac¢ niebezpieczenstwo skrajnego zréznicowania i roztgczenia réznych
rzeczywistosci oraz ryzyko sztywnych podziatow. Stagd opozycja chinskiej
metafizyki wobec zachodniej mysli opartej przynajmniej na dualizmie lub
ontologicznej niezaleznosci pojedynczych substanc;jisos.

Ale tez czyms nie do konca sprecyzowanym jest mowic o jednej zasa-
dzie w mysleniu chinskim. Dla przyktadu — w czterdziestym drugim roz-
dziale Tao Te Kingstoi napisano: ,Jedno zrodzito Dwa. Dwa zrodzito Trzy.
Trzy zrodzito dziesie¢ tysiecy istnien” [przet. hiszp.: ,el Uno produjo el Dos.
El Dos produjo el Tres. El Tres engendro a los diez mil seres”]3%¢. Wydawac
by sie mogto, ze zgota przypomina to platoriskg emanacje jedni, ale w tej
samej ksiedze mamy zaznaczone, ze Jedno pochodzi od dao, a w roz-
dziale czterdziestym mamy wyraznie napisane, ze: ,dziesie¢ tysiecy ist-
nien w $wiecie zrodzito sie z bytu [you — A]", ale sam byt ,powstat z Nie-
bytu [wu — 4i&"]" [przet. hiszp.: ,los diez mil seres del mundo nacen del ser

504 Ch. LiiF. Perkins, dz. cyt,, s. 72-73.

505 Ppor. takze: Zob.: P. Szuppe, dz. cyt, s. 49; T. Dajczer, Porzadek..., dz. cyt., s. 13in.; R. Mar-
kowski, dz. cyt,, s. 311.

506 Lao-Tsé, Tao Te King, przet. B. Briggent, Barcelona 2016, s. 82.
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[you - FHI" pero el ser ,surgié del No-ser [wu — 4i]"307. Odzwierciedla to
dobrze jedng z pierwszych debat metafizycznych chinskiej mysli — o jed-
nosci i bycie, skadingd tematy, ktore towarzyszyty takze filozofii pierw-
szej na Zachodzie. W debacie wziety udziat dwie opinie, ale zwyciezy
1 bedzie dominowat gtos, ktory stwierdzat inaczej niz w mysli zachodniej,
ze gtowng zasadg jest Niebyt. W ten sposéb Zhuangzi wskazuje, iz: ,rzecz
rzeczy nie jest rzeczg sama w sobie” (wuwuzhe feiwu -4 JEH))308.

Terminy you- & i wu - it od zawsze byty miedzy najwazniejszymi
koncepcjami metafizyki w tradycji chinskiej. Czesto ttumaczone byty
jako ,byt" i ,niebyt’, ale wu bardziej odpowiada nie tyle radykalnej pustce,
lecz braku, ktory odrdznia go od innego rodzaju bytu. W tym kontek-
Scie H.-G. Moeller ttumaczy pojecia obecne np. Lao Tsé jako ,obecnosc”
i ,nieobecnosc¢”®, inni, jak RT. Ames i D.L. Hall, ttumacza je jako ,zde-
terminowane” i ,niezdeterminowane"!0, czy, jak B. Ziporyn, jako ,bycie
tutaj” i ,niebycie tutaj”s!l. Jednak rézne ttumaczenia i interpretacje poka-
zujg pewng trudnos¢ mowienia o czyms pierwotnym jako o jakiej$ pustce,
totez mysliciele chinscy chcieli uniknac¢ tego problemu reifikacji swojego
metafizycznego myslenia, dlatego tez zwyciezyta tradycja mowienia
o niedefiniowalnym i niewyrazalnym.

Ten sposob myslenia spowodowat m.in. monizm tak obecny w mysl
Wschodu i pokazuje nam, ze mysliciele chinscy majg inny duzy prob-
lem niz mysliciele zachodni. Ci drudzy poszukujg odpowiedzi na pyta-
nia o jednos$¢ rzeczy (miedzy transcendentalnym a immanentnym)
oraz o relacje miedzy nimi, podczas gdy ci pierwsi szukajg odpowie-
dzi na pytanie, w jaki sposdéb mozna odrdzni¢ rzeczy lub jak odrdznic
rozne emanacje istoty. Europejczycy szukajg sposobdw na pogodzenie
dwoch réznych $wiatow (jak rzeczy rdzne ontologicznie moga ze sobg
wspodtgrac), a Chinczycy z kolei skupiajg sie na problemie rozréznienia.

507 Lao-Tsé, dz. cyt., s. 79.

508 por. Q. Guo, FE# (Zhuangzi jishi), Pekin 1978, s. 22 i 773; B. Ziporyn, Zhuangzi:
The Essential Writings, with Selections from Traditional Commentaries, Indianapolis 2009,
s.91; B. Ziporyn, Harmony as Substance: Zhang Zai's Metaphysics of Polar Relations, w:Chinese
Metaphysics and Its Problems, Ch. Li i F. Perkins (red.), Cambridge-New York 2015,
s. 171-191.

509 Por. H.G., Moeller, Dao De Jing, LaSalle 2007.

510 por. R.T. Ames, i D.L. Hall, Dao De Jing — Making This Life Significant — A Philosophical
Translation, Nowy Jork 2003.

511 Por. B. Ziporyn, Beyond Oneness and Difference: Li and Coherence in Chinese Buddhist
Thought and ItsAntecedents, Albany 2014.

180



Rozdziat II.2. Religijnosc¢

Ogodlnie rzecz biorgc, na Zachodzie filozofowie majg tendencje do posia-
dania hierarchicznego poglagdu na nature i istoty, obejmujgcego logike
,gora-dot’, ,albo-albo” (ktérg Warren nazywat ,logika dominacji”) zamiast
logiki inkluzywnosci i komplementarnosci. W konsekwencji swiat bytu
pozycjonuje sie jako wyzszy od swiata stawania sie, rozum nad emo-
cjami, mezczyzna od kobiety, pan od niewolnika, forma od materii, umyst
od ciata, ludzkie od nie-ludzkiego srodowiska naturalnego i nadprzyro-
dzone od naturalnego. Tradycje wschodnie, zgodnie z bardzo réznymi
zatozeniami egzystencjalnymi, sktaniajg sie na ogét w kierunku bardziej
holistycznego spojrzenia na swiat, odrzucajgc scisty dualizm. Dowody na
poparcie tej hipotezy znajdujemy w kosmicznym pogladzie buddyzmu na
wspotzalezne powstawanie wszystkich istot, w nacisku Konfucjusza na
doczesng poboznos¢, w utozsamianiu Tao z Naturg i rownoscig przeci-
wienstw przez taoistow oraz w odnalezieniu Buddy przez buddyzm Chan/
Zen w codziennych, przyziemnych czynnosciach”32.

Niebo lub niebiosa (tian) w chinskiej mys$li kosmologicznej sg przed-
stawiane jako rzeczywistos¢ wolicjonalna i rzeczywistos¢, ktéra ma cechy
antropomorficzne, jak zauwazajg przynajmniej niektérzy badacze mysli
chinskiej. I nie jest transcendentna w radykalnym sensie bytu zewnetrz-
nego w jego relacji z naturg. Termin tian stuzy jednoczesnie do wyraze-
nia zwyktych ruchoéw ciat niebieskich i do opisania czegos, co obejmuje
wszystkie rzeczy. W klasycznym chinskim swiat lub rzeczywistos¢ ozna-
cza cos$, co znajduje sie pod niebem - tianxia — KX T, ale niebo moze funk-
cjonowac tylko dzieki dziataniu $wiata, co bardzo utrudnia ich rozréznie-
nie. Pierwszym wyrazem woli nieba jest dziatanie cztowieka i otaczajgca
go rzeczywistos¢. Dlatego utrata mandatu nieba oznacza to samo, co
utrata mandatu ludzi. Przekaz woli nieba jest wytwarzany przez ponizsze
formy, poniewaz te dwie rzeczywistos$ci sg ze sobg scisle powigzane.

Z tego powoduy, jesli zachodnia metafizyka szuka odpowiedzi na pyta-
nie o podtoze, ktdre podtrzymuje wszystko, o to, co jest podstawg naszych
stop — substancjg - sub-stantia, to Chinczycy szukajg odpowiedzi na
pytanie, jak pogodzi¢ nasze zachowanie z wolg niebios. Zachodni mysli-
ciele skoncentrowali swoje badania na logosie, a Chinczycy na etyce
1 moralnosci. Prawda o rzeczach jest kresem dla metafizyki europejskiej,
a jednos¢ harmoniczna jest kresem dla metafizyki chinskiej. Prawda musi

512 A A. Pang-White, s. 132. Por. takze: K.J. Warren, Feminism and Ecology: Making Con-
nections, w: Environmental Ethics (1987), s. 6.
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by¢ niezmienna, a harmonia miedzy kosmosem a cztowiekiem musi
byc¢ procesem nieustannego zjednoczenia. Dlatego chinska metafizyka
analizuje relacje — jest dynamiczna par excellence, podczas gdy euro-
pejska metafizyka klasyczna wydaje sie stabilna i schematyczna (co jest
powodem oskarzen niektérych wspotczesnych myslicieli w stosunku
do mys$li np. tomaszowej — m.in. w krytyce J. Tischnera3!3). To samo
oskarzenie skierowane przeciwko mysli chinskiej nie miatoby naj-
mniejszego sensu.

Rowniez ze wzgledu na to, ze chinska metafizyka rozpoczyna sie wtas-
ciwie od kwestii moralnych i etycznych. Niektorzy interpretatorzy twier-
dza, ze mysl zachodnia jest zatem ,metafizykg natury” (poszukuje prawdy
o rzeczywistosci), podczas gdy mysl chinska jest ,metafizyka etyki” (poszu-
kuje metody dziatania)®4. A.C. Graham wskazuje, ze kiedy zachodni filo-
zofowie szukali prawdy i bytu, to Chificzycy poszukiwali wtasciwej Sciezki
postepowania’15). Grecy zaczynali filozofie od pytan o nature rzeczywisto-
$ci — m.in. Tales czy Anaksymander. Chinczycy zaczeli od pytan o sposob
dziatania cztowieka w $wiecie. Jak dowodzi np. C. Fraser, mohisci trak-
towali tian — X (niebiosa) jako przewodnika po drogach tego swiata. Ten
sposob myslenia bedzie dominowat w mysli chinskiej. Poézniej Mencjusz
rozwija ja w przypadku xing - 4 (o naturze ludzkiej i jej naturalnych ten-
dencjach) oraz tiandao - K3 (droga nieba)3!®. Ale samego dao nie mozna
tu rozumiec jako drogi do jakiegos$ zewnetrznego celu, radykalnie przy-
najmniej transcendentnego wobec nas i ziemi, tylko bardziej jako proces
stawania sie.

Jak przekonuje Jiyuan Yu, starozytni chinscy filozofowie nie byli tak
zainteresowani lepszym zrozumieniem rzeczywistosci, ale sposobem
postepowania cztowieka, aby lepiej zharmonizowac jg z otoczeniem3!’.
Z tego powodu nalezy zawsze pamietac, ze watki metafizyczne zawsze
tgcza sie z watkami moralnymi. To, co moralne ma nie tylko swojg pod-
stawe w metafizyce (co wystepuje w europejskich systemach filozoficz-

513 Por.: J. Tischner, Tomizm bez mitologii, w: J. Tischner, O cztowieku. Wybdr pism filozo-
ficznych, Wroctaw 2003, s. 111; J. Tischner, Schytek chrzescijaristwa tomistycznego, ,Znak”
1970, nr 1, s. 1-26.

514 Por.np.: W. YuiJ. Xu, dz. cyt.
515 A. Graham, Disputers of the Tao, La Salle 1989.

516 Ch. Fraser, The Mohist Conception of Reality, w: Chinese Metaphysics and Its Problems,
Ch. Li and F. Perkins (red.), Cambridge—New York 2015, s. 69-84.

517 J. Yu, dz. cyt.



Rozdziat II.2. Religijnosc¢

nych), ale zawsze jest mocno integrowane z my$la metafizyczng. W etyce
chinskiej zawsze istniejg bezposrednie implikacje metafizyki. Widac¢ to
w tych samych kategoriach moralnych, ktére pochodzg bezposrednio ze
stownika metafizycznego. Na przyktad wuwei — {5 — naczelna zasada
osiggniecia cnotliwego zycia w taoizmie jest jednoczesnie koncep-
Ccja metafizyczng odnoszacg sie do catej rzeczywistosci. Inne przyktady:
xing — M, ktory jest kluczowaq ideg filozofii moralnej Mencjusza, réwniez
definiuje nature; dao, podstawowe pojecie dla taoizmu i konfucjanizmu,
uzywane jest jednoczesnie przez metafizyke i etyke; yin i yang to dwie
metafizyczne sity, ktore sg rowniez zasadami moralnymi. To samo mozna
powiedzie¢ o he — 1 (,harmonii”), li — # (,spdjnosci” lub ,rozsagdnym
porzadku”) i tian — K (,niebiosach”)518.

Dlatego tez badan nad chinska etykg czy moralnosciag nie mozna
oddzieli¢ od mysli metafizycznej. Ale btedem bytoby tez odwrotne trakto-
wanie kwestii metafizycznych jako catkowicie oderwanych od ich etycz-
nego kontekstu. R.T. Ames podkresla to samo, interpretujagc metafizycznie
klasyczna ksiege wczesnego konfucjanizmu — Zhongyong (HJf — Droga
srodka). Najwazniejsze pytania w tej ksigzce nie dotycza prawdy o istnie-
niu, ale tego, jak ludzie mogg najskuteczniej wspodtpracowac z niebem
1 ziemig w tworzeniu lepszego Swiata. Ksigzka jako odpowiedz pokazuje
nam cztowieka, ktoéry ma inteligentny i integralny zwigzek z kosmicz-
nym procesem tworzenia3!®. Problem z tym rozwigzaniem nie wszedt do
chinskiej metafizyki wraz z Zhongyong, ale byt obecny od poczatku. Na
przyktad komentarz do pierwszej ksiegi filozofii chinskiej, Ksiegi Prze-
mian, stwierdza w ten sposob: ,Wielkim cztowiekiem jest ten, ktéry jest
w harmonii ze swoimi atrybutami, oraz z niebem i ziemig; w swojej jas-
nosci ze stoncem i ksiezycem; w uporzagdkowany sposodb postepowania,
z czterema porami roku; i w jego relacji do tego, co jest szczesSciem i tym,
co potepione, w harmonii z dziataniami duchowymi [Opatrznosci]. Jesli
poprzedza niebiosa, niebiosa nie bedg dziata¢ w jego opozycji; jesli poste-
puje zgodnie z nakazami nieba, chce robic to, czego chce niebo. Jesli nie-
biosa nie dziatajg przeciwko niemu, czegdz wiecej moze chcie¢ cztowiek?
Czego wiecej mogt chcieé niz duchowe dziatania [Opatrzno$ci]?"320,

518 Ch. LiiF. Perkins, dz. cyt,, s. 77-78.
519 Zob. R.T. Ames, dz. cyt.; zob. takze: Ch. Lii F. Perkins, dz. cyt, s. 81.
520 vi Jing, §% — Qian, 23, http://ctext.org/book-of-changes/qgian [dostep: 16.11.2019].
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Oczywiscie wspomniane wyzej pojecia dotyczace metafizyki chin-
skiej miaty ogromny wptyw na religie. O ile na Zachodzie, w chrzesci-
janstwie mamy wielkie traktaty teologiczne, bedgce w wiekszosci dowo-
dami kontemplacji prawdy o samym Bogu (bardzo zblizone tematycznie
do traktatow metafizycznych), to w religii Wschodu akcent ktadzie sie
na rzeczywistosc¢ ziemska. Najwazniejszym wymiarem chinskiej religii
jest wymiar spoteczny i moralny. Stagd znaczenie relacji spotecznych,
a przede wszystkim relacji rodzinnych, uznanych za ,$wiete”. Swiadczy
o tym takze rola kultu zmartych w religii chinskiej czy np. pdzniejsze
ubdstwianie jej nauczycieli — np. kult Konfucjusza. Immanencija religii
chinskiej jest przyczyng sakralizacji rzeczywistosci ziemskiej w stopniu
nie do pomys$lenia w religiach zachodnich. Zauwazyt to juz F. Koneczny,
analizujgc cywilizacje chinska i jej antropolatrie oraz latrie panstwowe32!,
Jest tez spowodowane to depersonalizacjg tego, co w zachodniej mysli
nazywamy osobowym Bogiem. Przynajmniej w niektdrych okresach
mysli chinskiej, a na pewno w epoce walczgcych krdlestw, czyli w czasie,
kiedy zyt i nauczat Konfucjusz322. Ale tez to bynajmniej nie byto jego
ideatem. Sam w Dialogach z rozrzewnieniem wspomina czasy minione,
kiedy to starozytne dynastie oddawaty cze$¢ bogom (w znaczeniu osoby
bostwa). ,H » T/NFE - BHZH: - BigE T 2857 © AR HE
KN ~ f5FE® 0 » “ [L,Tang said: »I, the child Lu, presume to use a dark-
colored victim, and presume to announce to Thee, O most great and
sovereign God, that the sinner I dare not pardon, and thy ministers,
O God, I do not keep in obscurity. The examination of them is by thy
mind, O God«"]323, Stowo 7 — di — uzyte w Dialogach K. Pejda oddaje
jako ,boski Pan"ijak sama dopowiada w przypisie, oznacza ono ,wtadce’,
,Jpana nieba" i ,jest kojarzone z antropomorficznymi wyobrazeniami
nieba jako najwyzszego bdstwa"524,

521 M. Kurianski, Feliksa Konecznego (1862-1949) charakterystyka siedmiu cywilizacji, cz. 1,
Cywilizacje starozytne, ,Perspectiva. Legnickie Studia Teologiczno-Historyczne” 2011, nr 10,
s. 104-130.

522 Por. T.B. Mooney i J.N. Williams, The Confucian Duty to Care (xiao) for Elderly Parents,
w: Religion and Culture in Dialogue. East and West Perspectives, J. Tasivaldis Ozolins (red.),
Dordrecht 2016, s. 115. Por. takze: P. Mu-Chou, dz. cyt.

523 Analekta, lib. XX, cap. 1 [przet. J. Leggel.

524 K. Pejda, Objasnienia, dz. cyt,, s. 208. Chinese Text Project podaje nastepujace znacze-
nia — ,supreme ruler, emperor; god” — zob. 77, w: Chinese Text Project, https://ctext.org/dic-
tionary.pl?if=en&char=%E5%B8%9D [dostep: 12.09.2019]. Charakterystyczne, ze teksty przed-
konfucjanskie czy powstate w czasie nauczania Mistrza Kong uzywaja # bardziej w odniesieniu
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Niemniej fenomen cztowieka w mysli chinskiej, takze w jego aspek-
cie religijnym, mozna probowac opisac jego relacjami rodzinnymii spo-
tecznymi, nie tyle szukaniem prawdy o naturze cztowieka jako takiej.
Stad tez, moim zdaniem, twardosc i stabilnos¢ marksizmu jako oficjalnej
filozofii w panstwach wschodnich. Ideologia marksistowska petni tu role
quasi-religii, a swojg rytualng i wewnetrzng hierarchig dobrze wpisuje
sie we wspomniane wyzej cechy mysli chinskiej.

Dlatego, jesli religijnos¢ Zachodu wyrazana jest ksiegami, ktore uka-
zujg wielkg intelektualng prace autordw w rozpoznawaniu rzeczywisto-
$ci sakralnej, to Chinczycy wyrazajg swojg religijnos¢ ksiegami obrze-
dowymi, ktére wzywajg do przemieniania siebie. Otéz rytuat utrzymuje
harmonie spoteczng i ma swoje znaczenie w odniesieniu do catego kos-
mosu. Rytuat pozwala cztowiekowi rozszyfrowac swojg pozycje w swiecie
i wejs¢ w dialog z catg rzeczywistoscia. M. Puett, analizujac Ksiege Obrze-
dow — Liji (1820), zauwazyt, ze ryt — li — w mys$li chinskiej stuzy budowaniu
Swiata, organizowaniu go i przeksztatcaniu. Harmonia w kosmosie nie jest
czyms wczesniej istniejgcym, ale wprowadzana w Swiat poprzez dziatanie

do Boga (zob. np.: komentowany przez Konfucjusza Klasyk o Rytach: &z — Liji — Klasyk
o Rytach, lib. XXXIII, cap. 12: , (&) == [ Btk » TEZE - 5 [it is said in the Book of
Poetry (III, II, ode 10, 1), Reversed is now the providence of God; The lower people groan
beneath their load"] — zob. https://ctext.org/liji/zi-yi — ttum J. Legge; czy powstate w czasach
Konfucjusza dzieto ,Z24%" - ,Xiao Jing” — ,Klasyk o czci synowskiej — ,Z£4%", 854" — ,The Gov-
ermnment of the Sages”, 1: , &% > FIAERBLCK » FRIEXERIAE > DIEC E7F - [,Formerly
the duke of Zhou at the border altar sacrificed to Hou Ji as the correlate of Heaven, and in
the Brilliant Hall he honored king Wen and sacrificed to him as the correlate of God"] — przet.
J. Legge, zob. https://ctext.org/xiao-jing/government-of-the-sages); podczas gdy juz ucznio-
wie Konfucjusza uzywajg tego terminu do opisu legendarnego ziemskiego wtadcy (por. np.
Mencjusz, & - Wan Zhang II, 12. Przet. J. Legge: , 5k 57 » WEESETElE » IRESE >
F o BRTMAULRY, - " [,Shun went up to court and saw the sovereign, who lodged him as
his son-in-law in the second palace. The sovereign also enjoyed there Shun's hospitality.
Alternately he was host and guest. Here was the sovereign maintaining friendship with a pri-
vate man’] - zob. https://ctext.org/mengzi/wan-zhang-ii; czy Yangzi Fayan, ,[#E&500" -
~Asking About the Dao’, 9: , AR T » REFECEIH A > AIBLIS - 58 ~ FEEE" [If 1 were
allowed to govern all under Heaven, but did not use li, wen, and the Five Teachings, then
I would also consider Huangdi, Yao, and Shun to be tumors and cysts” — przet. J.S. Bullock] —
zob. https://ctext.org/yangzi-fayan/juan-si. W ostatnim cytacie 7 — d" zostato uzyte do opisu
konkretnego wtadcy - ,&#%" — ,Huangdi” — ,The Yellow Emperor, legendary ancestor of all of
China” — zob. 7, https://ctext.org/dictionary.pl?if=en&did=739 [dostep: 16.11.2019]. O legen-
darnym Cesarzu czy raczej Bogu zob. &zt - Liji — Klasyk o Rytach, VII, 57: ,figt+ » HH & -

HAay o HEE - @l » 43500 - " [, Right in the middle (between. Heaven and Earth, and
the other elements) is earth. Its days are Wu and ji. Its divine ruler is Huang Di, and the (attend-
ing) spirit is Hou-tu. Its creature is that without any natural covering but the skin. Its musical
note is Gong, and its pitch-tube gives the gong note from the tube Huang Zhong. Its number
is five. Its taste is sweet. Its smell is fragrant. Its sacrifice is that of the middle court; and of
the parts of the victim the heart has the foremost place” — przet. J. Legge] — por. https://ctext.
org/liji/yue-ling [dostep: 16.11.2019].
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cztowieka za pomocg obrzedéw. W ten sposdb cztowiek moze oswoic
i zarzadzac¢ sitami natury325. Co ciekawe, pierwszy ttumacz Sumy teolo-
gicznej na jezyk chinski li czyni odpowiednikiem tacinskiego ratio w zna-
czeniu principio, zasady, poczatku. Jak zauwaza M. Lackner, ,The Latin
term ratio is usually rendered by li (»principle, pattern«)”326,

Ale rytuat tez niejako posredniczy miedzy wolg niebios a ich realiza-
Cjg w zyciu moralnym cztowieka. Zas bez znajomosci woli niebios oraz
przylgniecia do niej przez rytuaty niemozliwym jest, wedtug Konfucjusza,
ustanowienie w sobie dobrego charakteru, jak mowi w rozdziale koncza-
cym jego Dialogi: ,TH o AHlas ~ SELUSE T o ARG ~ SELALH © A

RN

=~ DI A o 7 [, The Master said: »Without recognizing the ordinances
of Heaven, it is impossible to be a superior man. Without an acquaint-
ance with the rules of Propriety, it is impossible for the character to be
established. Without knowing the force of words, it is impossible to know
men«”]527,

Rytuat dla Chinczykow umozliwia komunikacje i dialog nie tylko
w sprawach religii, ale takze w zyciu spotecznym i politycznym. W ten
Ssposob zastepuje komunikacje za pomocg stow i jest skuteczniejszy niz
stowa. Musimy bardziej przyjrze¢ sie obserwowanemu obrzedowi niz
stowom uzywanym przez cztowieka. Chinskie rytuaty zapewniaty bowiem
sposob wtasciwego komunikowania sie ze sobg.

Li pomagato tez wyraza¢ emocje takze w najblizszej rodzinie, posrod
najblizszych. ,Szczegdlng wage przyktadano do rytuatéw pogrzebowych,
stuzacych odpowiedniemu wyrazeniu emocji po $mierci bliskich"528,
A wiec nawet relacje rodzinne byty wyrazane przez réznego rodzaju rytu-
aty, co pozwalato harmonijnie budowac wspdlnote rodzinng,.

Chinskie li przenika wiec catosc¢ relacji nie tylko z niebiosami, ale takze
z innymi ludzmi, i automatycznie taczy sie z nastepnymi cnotami spo-
tecznymi, szczegdlnie z drugg z nich w katalogu tomaszowym z pietas.

525 Por. M. Puett, Constructions of the Reality, w: Chinese Metaphysics and Its Problems,
Ch. Lii F. Perkins (red.), Cambridge—New York 2015, s. 120-129. Por. takze: Ch. Lii F. Perkins,
dz. cyt, s. 82.

526 M. Lackner, Some..., s. 32.

527 Analekta, lib. XX, cap. 3 [przet. J. Leggel. Inaczej ttumaczy to A.C. Muller, podkreslajac
mandat (destiny) bez okreslania jego nadawcy (niebios): ,The Master said: ,If you do not
understand destiny, there is no way you will be regarded as a Noble Man. If you do not under-
stand propriety, there is no way for you to be established. If you do not understand words,
there is no way for you to understand people”.

528 K. Pejda, dz. cyt,, s. 24.

186



Rozdziat II.2. Religijnosc¢

,For example, instead of calling the transcendent »God, it was referred
to as »the Taok, »the Wayk, for »Heaven« by the Confucians. Moreover,
instead of using the term piety, Confucius refers to the virtue of revering
the transcendent and other persons as ritual propriety (li)"32°. Podobnie
jest zresztg, jesli chodzi o catos¢ stosunkoéw spotecznych, ktore w duzej
mierze byty i sg regulowane przez li, takze wspdtczesnies30. Widac to
choéby w Analekta, lib. I, cap. 9: ,%1H : EKER EEFESR - "
[, powiedziat: »Jesli pogrzeby rodzicow beda odbywaty sie z nalezytg
starannoscia, a ofiary bedg sktadane takze dawnym przodkom, cnota
moralna (de — f#) ludu powrdci do swej petni«’]33L, K. Pejda, komentu-
jac ten fragment konfucjanskich Dialogow, zaznacza, iz: ,Spoteczenstwo
konfucjanskie byto zarzadzane poprzez rytuaty”332. To centralne miejsce
rytuatdéw i religijnosci w moralnosci chinskiej, przede wszystkim w jej
uzewnetrznianiu, zauwaza tez A.C. Muller, piszac: ,»li« is the functioning
of ren in the manifest world"333. W ten sposéb rytuat petni niesamowicie
wazna funkcje spoteczna. Widaé to np. w Analekta, lib. IX, cap. 5: , &%
E - H » XEBWZ ~ I ELLF - RZFEITU - IEEA BRI - K
AR o [E A TA] o " [, There was fear for the Master's life when
he was in the district of Guang. He said: »King Wen has already died,
but his learning abides within me. If Heaven intended to destroy this
«culture», then it would have been unattainable for later generations.
If Heaven does not want to destroy this learning, what can the men of
Guang do to me?«"1334. Polska ttumaczka Analektow zaznacza, ze w tym
wypadku wen — 3 — oznacza konfucjanski system rytualny, ktéry usta-
nawia i zarazem objasnia strukture polityczno-prawng spotecznosci
(FEEEHIE - liyi zhidu)335 zgodna z wolg niebios.

529 A A. Pang-White, s. 131.

530 H. Chaihark, Constitutionalism, Confucian Civic Virtue, and Ritual Propriety, w: Confu-
cianism for the Modern World, D.A. Belli H. Chaibong (red.), Cambridge 2003, s. 31-53.

531 Analekta, lib. I, cap. 9. [przet. K. Pejdal.

532 K. Pejda, dz. cyt.

533 A.C. Muller, dz. cyt.

534 Analekta, lib. IX, cap. 5. [przet. A.C. Muller]. Por. takze: przet. J. Legge: ,The Master was
put in fear in Kuang. He said, »After the death of King Wen, was not the cause of truth lodged
here in me? If Heaven had wished to let this cause of truth perish, then I, a future mortal,

should not have got such a relation to that cause. While Heaven does not let the cause of truth
perish, what can the people of Kuang do to me?«".

535 Por. K. Pejda, dz. cyt, s. 95. Por. takze: Chinese Text Project, https://ctext.org/dictionary.
pl?if=en&char=%E6%96%87#3757 [dostep: 16.11.2019].
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W przypadku li nie chodzi jedynie o polityczno-prawng strukture obrze-
dow. Przeciez przenikaty one catg rzeczywistosc spoteczng i we wszystkich
relacjach domagaty sie swej ekspresji, szacunku, a nawet postuszenstwa.
Podkreslaty tez role rodziny jako wspolnoty, gdzie uczymy sie wtasciwego
postepowania, co pokazuje Konfucjusz juz w pierwszej ksiedze swych
Dialogow: BT H - 4% ~ FAEM - FRAO0HE - BRVEH - A%
H -~ JRuE[sEh - " [, Youzi powiedziat: »Jesli [cztowiek] w swej szczerosci
(«xin» — «{Z») mowi, ze [uczyni] to, co jest stuszne (yi — ), to jego stowa
mogg zosta¢ potem powtdrzone. Gdy w szacunku swym trzyma sie blisko
norm obyczajowych (li — &), jest wolny od wstydu i upokorzenia. Ten, kto
nie porzuca [sposobu postepowania] bliskich, moze by¢ powazany«"]336,

Na pewno tez li trzeba odnosi¢ do zycia wedtug cnoty. ,Analogical
inference is prominent in the Analects, although the term »analogy« is
not used explicitly. In the Analects, Confucius often adopts analogy for
the sake of instruction. For example, in Analekta, lib. III, cap. 8, he uses
the example of »plain silk made into finery« from the Book of Songs to
illustrate the relationship between the virtue of humaneness (ren) and
ritual propriety (l7)"337.

L1 transformuje otaczajagca nas rzeczywistos¢ i przywraca wtas-
ciwy porzadek rzeczy, lecz aby tego dokonac, musi wezwac¢ do cnotli-
wego zachowania sie, postuzyc¢ sie dobrymi sprawnosciami. Konfucjusz
.An Analekta, lib. I, cap. 15, commenting on »li's« power of transformation,
Confucius says »As cut, as filed, as chiselled, as polished«. This indirect but
powerfulimagery conveys the idea that ritual propriety can beautify moral
actions, thus transforming morality into aesthetically beautiful actions”338,
Z kolei w Analekta, lib. 7, cap. 8 ,he remarks on the appropriate relation-
ship between a teacher and a student in the process of learning: To those
who are not eager to learn I do not explain anything, and to those who are

536 Analekta, lib. I, cap. 13 [przet. K. Pejdal. Przet. A.C. Muller: ,You Zi said: »When your own
trustworthiness is guided by fairness, your words can be followed. When your show of respect
is guided by propriety, you will be far from shame and disgrace. If you have genuine affection
within your family, you can become an ancestor«”. Przet. J. Legge: ,The philosopher You said,
When agreements are made according to what is right, what is spoken can be made good.
When respect is shown according to what is proper, one keeps far from shame and disgrace.
When the parties upon whom a man leans are proper persons to be intimate with, he can
make them his guides and masters”.

537 A.A. Pang-White, dz. cyt,, s. 135.
538 A.A. Pang-White, dz. cyt.
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not bursting to speak I do not reveal anything. If I raise one angle and they
do not come back with the other three angles, I will not repeat myself"33°,

W interpretacji mysli konfucjanskiej, szczegolnie przez swiat zachodni,
pojawita sie silna tendencja do desakralizowania li. W tej wizji miat to by
by¢ jedynie areligijny czy wrecz niereligijny obrzed, zwyczaj cywilny,
ktory w zwigzku z tym mozna bez zadnego duchowego zagrozenia wtg-
czy¢ do praktyki liturgicznej i duchowosci chrzescijanskiej. Takie spoj-
rzenie podzielali m.in. pierwsi jezuiccy misjonarze w Chinach. Jak pisze
M. Lackner, ,a missionary view, which has been ascribed to Matteo Ricci
in China and Roberto de Nobili in India; paying homage to local creeds
and customs (by, for instance, allowing the Chinese Christian literati to
worship their ancestors and Confucius, declaring these rituals as merely
»civil« and not »religious«) (...) a willingness to accept cultural compromise
for the sake of conversion is characteristic of this approach”34°. Taka jednak
interpretacja rytuatow chinskich, jak i doktryny Konfucjusza okazata sie
powierzchowna i pdzniej byta odrzucana, jako proba nieuzasadnionego
przeniesienia zachodniego stylu myslenia na mentalnosc¢ dalekowschod-
nig. ,However, already the first successor of Matteo Ricci, Niccold Lon-
gobardo, expressed doubts about Ricci's far-reaching assimilation and
concessions to Chinese traditions that were partly based on the medieval
idea of a division between the sacred and the secular spheres”s4!, Wspot-
czednie, przy doktadnej analizie mysli chinskiej dostrzega sie juz wyraz-
nie sakralny, religijny wymiar rytuatu li, cho¢ widziano to juz dawniej.
.Nowadays, it is clear that the religious orders that rivaled the Jesuits in
the mission (the Dominicans and Franciscans) had a much more realistic
image of the intrinsic religious character of the Chinese rituals than
the one cherished by Ricci"342. Takze i polscy badacze przy dogtebnej ana-
lizie mysli konfucjanskiej odrzucili jej skrajnie niesakralng interpretacje,
okazuje sie bowiem, ze sacrum odgrywa w niej nawet kluczowa role343.

539 A.A. Pang-White, dz. cyt.
540 M. Lackner, dz. cyt,, s. 24.

541 M. Lackner, dz. cyt. Por. E. Corsi, Niccold Longobardo, ,Dizionario Biografico degli Ita-
liani” 2005, nr 65, w: https://www.treccani.it/enciclopedia/niccolo-longobardo_%28 Diziona-
rio-Biografico%29/ [dostep: 16.11.2019]. Papiez Klemens XI zakazat wiaczania chinskich rytéw
do liturgii juz w 1709 roku - zob. M. Lackner, dz. cyt.

542 M. Lackner, dz. cyt. Por. J.S. Cummins, A Question of Rites. Friar Domingo Navarrete
and the Jesuits in China, Aldershot 1993.

543 Por. K. Kosior, dz. cyt.
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W taki tez sposob, przez nadanie wartosci sacrum strukturom i symbolom
obecnym w $wiecie, zdaniem T. Dajczera, manifestuje sie kazda religij-
nos$¢ kosmocentryczna3’*. W ten sposéb po blisko 300 latach spor zostat
ostatecznie rozwigzany. Jak pisze A.A. Pang-White, ,na Wschodzie, kon-
flikt katolicyzmu z chinskg tradycjg konfucjanska jest dobrze znany jako
kontrowersja wokot chinskich rytdw, ktéra rozpoczeta sie we wcezesnych
latach siedemnastego wieku (okoto 1645), i trwata wiecej niz trzysta lat,
zanim zostata finalnie rozwigzana w 1939 roku"345.

Cho¢ na usprawiedliwienie do istniejgcej dtugo, i az po dzien dzi-
siejszy, tendencji do desakralizacji chinskich rytow moze postuzy¢ ich
pozniejsza interpretacja dokonywana w duchu konfucjanskim np. przez
Sun Zi czy poglady legalistow sprzeciwiajgcych sie otwarcie konfucja-
nizmowi34%, ale wydaje sie, ze sam Konfucjusz nie podchodzi do kwestii
rytualnych w tak radykalny zeswiecczajacy je sposob.

Niemniej majacy religijng badz parareligijng proweniencje koncept
li zawiera w sobie takze zwyczaje obowigzujgce w relacjach pomiedzy
ludzmiichociaz zawsze w jakis sposob jest powigzany ze sferg sakralng, to
jednak nie w sposob bezposredni, stagd tez moze byc¢ ttumaczony i czesto
jest po prostu ttumaczony jako obyczaj. To jest czesto postrzegane jako
po prostu szersze znaczenie li. Jak notuje A.C. Muller: ,The term [i how-
ever, has, in the Analects, a much broader meaning than ritual, since it can
also refer to the many smaller »ritualized« behavior patterns involved in
day-to-day human interactions. This would include proper speech and
body language according to status, age, sex — thus, »manners«. In this sense,
»li«k means any action proper, or appropriate to the situation. For instance,

544 Por. P. Szuppe, dz. cyt,, s. 37-38; T. Dajczer, Podstawy..., dz. cyt, s. 12 i n.; R. Markowski,
dz. cyt, s. 3051in.

545 A A. Pang-White, dz. cyt, s. 129-130. Por. Th. Merton, Mystics and Zen Masters, New
York 1994, s. 81-90.

546 Jako przyktad moze postuzy¢ fragment Dyskursu o Niebiosach (K), w ktérym chinski
autor zaznacza: ,You pray for rain and it rains. Why? For no particular reason, I say. It is just as
though you had not prayed for rain and it rained anyway. The sun and moon undergo an
eclipse and you try to save them; a drought occurs and you pray for rain; you consult the arts
of diation before making a decision on some important matter. But it is not as though you
could hope to accomplish anything by such ceremonies. They are done merely for ornament.
Hence the gentlemen regards them as ornaments but the common people regard them as
supernatural (shen). He who considers them ornaments is fortunate; he who considers them
supernatural is unfortunate” [przet. P. Mu-Choul (,ZE ik » (At ? H : et - BN EMmEkt o
HHA®BIMRZ » REME » MEARAKE » FRABERT » DOCZ W « BB T LIRSS MEES
e DUBSCHIES 5 DUBREIXH - ). Sun Zi odréznia w tym fragmencie rozumowe podejscie do
rytow elity i wierzenia zwyktych ludzi — por. P. Mu-Chou, dz. cyt., s. 50.
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in the modern context, I might go up and slap my friend on the back. But
I certainly wouldn't to that to my professor, or to a student in my class
whom I don't know very well"347,

W kazdym wypadku, czy pojmujemy i jako $cisle sakralny obrzed, czy
jedynie tradycje umozliwiajgce miedzyludzkie relacje, Konfucjusz bardzo
wyraznie gtosit potrzebe wiernosci tradycyjnym rytom. Ale tez nie miata
to by¢ wiernosc Slepa. Bardziej chodzitoby tu o ducha tradycji. Jak zazna-
cza K. Pejda: ,Konfucjusz uwazat, ze mozna dokonywac¢ drobnych zmian
w detalach ceremoniatu — o ile nie zmieniajg one jego ducha"*8. Poka-
zuje to nastepujacy fragment dialogéw. ,F-H ° & - &t - 47 - dif -
EER - FE T ~ Gt - SFEF L - Z3h - BEER - BT " [,The Master said:
»The linen cap is prescribed by the rules of propriety, but nowadays they use
a silk one. It is economical, and I will go along with the consensus. Bowing
below the hall is prescribed by the rules of propriety, but that is presumptu-
ous. So even if I differ from the consensus, I will bow below the hall«”]34°,
W powyzszym fragmencie Konfucjusz zgadza sie na zastgpienie materiatu
uzytego do noszonej podczas obrzedow czapki, gdyz wynikato to ze wzgle-
dow ekonomicznych, ale z kolei sam pokton wykonywany u szczytu scho-
doéw zamiast u ich podndézka byt wyrazem aroganciji i pychy zdecydowanie
odrzucanych przez chinskiego Mistrza.

W sposob oczywisty Konfucjusz dostrzegat spoteczny i polityczny
wymiar rytuatow religijnych. Dlatego z czterech wskazan dla dobrego
wtadcy az dwa dotyczg sfery sakralnej — modlitwy za zmartych i modlitwy
uwielbienia. Takie wskazania daje chinski Mistrz w koncowym fragmencie
swych dialogéw: ffE ~ &~ & - ¥ - £% - " [,Place value on the common
people, food, mourning for the dead, and ritual sacrifice"]350.

547 A.C. Muller, dz. cyt.
548 K. Pejda, dz. cyt, s. 95.
549 Analekta, lib. IX, cap. 3.

530 Analekta, lib. XX, cap. 1 [przet. A.C. Muller]. K. Pejda w obu ostatnich rekomendacjach
dostrzega rytualna czesc¢ dla przodkow, i tak tez ttumaczy: ,ceremonie i ofiary sktadane przod-
kom". Wydaje sie jednak, ze chodzi to szerszy wymiar zycia rytualnego — por. % — ji zhai —
,sacrifice to, worship” — £% — ji zhai, w: Chinese Text Project, https://ctext.org/dictionary.
pl?if=en&char=%E7%A5%AD [dostep: 16.11.2019]. Inny fragment dialogéw wskazuje z kolei na
stuszng intuicje ttumaczki -, GETHZE  7H o #0E o TR - THEZH o SARMEZERE - 1
H -~ g - PO - (EEthTH - B - 2L, 6 U - KBZLAE - " [[Mengyl Zi asked
about the meaning of filial piety. Confucius said: »It means «not diverging (from your par-
ents)»«. Later, when Fan Chi was driving him, Confucius told Fan Chi: »Mengsun asked me
about the meaning of filial piety, and I told him «not diverging»«. Fan Chi said: »What did you
mean by that?«. Confucius said: »When your parents are alive, serve them with propriety;
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Podejscie Tomasza z Akwinu do kwestii religii jest oczywiscie inne.
Przede wszystkim jako teolog przyjmuje i analizuje dane pochodzace
z Objawienia. Ale jest jeden aspekt jego pisania o religii, ktory ukazuje
nam pewne podobienstwo jego spojrzenia na te kwestie. Jest nim wtas-
nie uchwycenie religii jak pewnej moralnej sprawnosci — religijnosci,
ktora jest pierwszg z cnot spotecznych. Jak wskazuje polski ttumacz tego
fragmentu Sumy teologicznej — EW. Bednarski: ,Religie mozna ujmowac
w szerokim znaczeniu jako zespot wierzen, obowigzkow i czynnosci skta-
dajacych sie na stosunek cztowieka do Boga, oraz w Scistym znaczeniu
jako sprawnos¢ w oddawaniu czci naleznej Bogu. W tym ostatnim zna-
czeniu $w. Tomasz ujmuje religie, zaliczajac jg do zespotu cnot zwigza-
nych z kardynalna cnotg sprawiedliwosci, ktéra polega na oddawaniu
kazdemu tyle, ile sie nalezy. Otoz religia w $cislejszym znaczeniu, a wiec
jako religijnos¢, usprawnia cztowieka w oddawaniu Bogu tego, co sie Mu
nalezy od nas, a zwtaszcza naleznej Mu czci, chociaz cztowiek nie potrafi
nigdy oddac¢ Bogu tyle, ile sie Mu nalezy. Dlatego religijnos¢ nie jest ani
gatunkiem, ani postacig sprawiedliwosci, ale stanowi jej sktadnik poten-
cjalny, czyli cnote $cisle z nig zwigzang i spokrewniong"33%.

Uzywany przez Tomasza z Akwinu termin ,religio” jest w tym wypadku
ftumaczony przeze mnie jako ,religijnosc¢”. Tak tez czyni polski ttumacz
tego fragmentu Sumy teologicznej, w ten sposob uzasadniajgc swojg
decyzje: ,W niniejszym przektadzie wyraz religio bedziemy ttumaczyc¢
przez »religia«, gdy z kontekstu bedzie wynikato, ze chodzi o szersze zna-
czenie tego pojecia, obejmujace zespdt czynnosci odnoszacych sie do
Boga, a przez »religijnos¢« — gdy bedzie chodzito o cnote usprawniajgca
cztowieka do oddawania Bogu naleznej czci. Niekiedy bedziemy rowniez
postugiwali sie wyrazem »poboznosc« na oznaczenie statego nastawienia
woli do tego, co jest zasadniczg czynnoscia religijng, a mianowicie odda-
nia sie Bogu"352,

I wtasnie w tej czesci Summa Theologiae, opisujac cnote religijnosci,
Akwinata uzywa stow o potrzebie przywracania tadu i harmonii, ktore
brzmia bardzo podobnie do jezyka konfucjanskiego. ,Cnota — jak wyka-

when they die, bury them with propriety, and then worship them with propriety«'] — Anale-
kta, lib. II, cap. 5.

551 FW. Bednarski, Przedmowa ttumacza, w: Sw. Tomasz z Akwinu, Suma teologiczna, t. 19,
Religijnos¢, Londyn 1971, s. 6.

552 FW. Bednarski, dz. cyt.
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zaliSmy poprzednio — dobrym czyni tego, kto jg ma i sprawia, ze jego
postepowanie jest dobre. Kazdy wiec dobry uczynek przynalezy do cnoty.
Oto6z oddac komus to, co mu sie nalezy, jest postepowaniem dobrym, gdyz
wytwarza w stosunku do niego wtasciwg wspotmiernos¢, ustanawiajgc
nalezny tad, ktory z istoty swej jest dobrem, podobnie jak i umiar oraz
wdziek, jak to wykazat $w. Augustyn"333,

Dlatego tez Tomasz z Akwinu odrdznia naturalng sprawnosc¢ religijno-
$ci od cnodt teologicznych (jak wiara, nadzieja i mitos¢), ktdre sg mozliwe
jedynie przy dziataniu Bozej taski, gdyz sam Bog jest ich gtownym w nas
tworcg i gtéwnym ich przedmiotem. ,Religijnos¢ to cnota oddajgca Bogu
nalezng Mu czes¢. Nalezy wiec w niej odroznic¢ dwa czynniki, a mianowi-
cie to, co religijnos¢ Bogu oddaje, a wiec nalezng Mu czes$c¢ stanowiagca jej
tworzywo i przedmiot, oraz osobg, ktdrej te cze$¢ oddaje sie, a wiec Boga.
Ot6z czynnosci, ktérymi oddajemy czes¢ Bogu, nie odnoszg sie do Niego
w ten sposob, jak to czyni wiara, ktorej przedmiotem jest Bog, nie tylko
w tym znaczeniu, ze wierzymy w Boga, ale dlatego ze wierzymy Bogu.
Oddajemy zas Bogu nalezng Mu czes¢ wykonujac ku Jego chwale pewne
czynnosci, ktore te czes¢ wyrazaj, np. sktadanie ofiar itp. Jasne wiec, ze
Bog nie jest ani tworzywem, ani przedmiotem cnoty religijnosci, ale tylko
jej celem. Dlatego religijnosc nie jest cnotg boskg ktdrej przedmiotem jest
ostateczny cel, lecz cnotg obyczajowa, odnoszacg sie do srodkow stu-
zacych do osiggniecia tego celu”334. Dlatego tez w odrdznieniu od cndt
teologicznych, gdzie nie ma wady nadmiaru, jest mozliwa zta, nadmierna
religijnos¢. ,Religijnosc¢ nie jest cnotg boskg ani umystowsg, ale obycza-
jowg, gdyz jest dziatem sprawiedliwosci. Ztoty za$ srodek w niej zacho-
dzi nie miedzy uczuciami, ale miedzy czynnosciami odnoszacymi sie
do Boga, polegajac na pewnej rownosci, oczywiscie nie bezwzglednej,
gdyz Bogu nie da sie oddac tyle, ile sie Jemu nalezy, ale uwarunkowanej
ludzka mozliwoscig i Bozym przyjeciem. Nadmiar zas w czci Bozej moze
pochodzi¢ nie od okolicznosci: ile, ale ad innych okolicznosci, np. gdy sie
oddaje czes$¢ Bozg komus, komu nie nalezy jej oddawac albo wtedy, gdy
nie nalezy, wzglednie w sposob, w jaki nie nalezy "33,

Zdaniem tego samego ttumacza nie pasuje tu termin ,poboznosc”
zastosowany przez o. J. Woronieckiego: ,Mniej natomiast wyraz ten

553 S. Th,, 1I-11, q. 81, a. 2, corp.
554 S. Th., 1I-11, q. 81, a. 5, corp.
555 8. Th, II-1I, q. 81, a. 5, ad. 3.
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nadaje sie do oznaczania wewnetrznego usposobienia cztowieka religij-
nego, czyli cnoty usprawniajgcej go w oddawaniu Bogu naleznej mu czci.
Cnote takg nazywamy raczej religijnosciag niz religig, wzglednie w termi-
nologii o. J. Woronieckiego — poboznoscig. Zdaje sie nam jednak, ze ten
ostatni wyraz ma zbyt ciasne znaczenie nie rozciggajac sie na wszystko,
co wchodzi w zakres religijnosci. Np. cztowieka, ktory wierzy w Boga, ale
nie przejawia w miare swych moznosci petnego oddania sie Bogu i rzadko
modli sie, nazwiemy mimo to religijnym, ale nie poboznym. Wyraz wiec
,Jpoboznosc” w niniejszym przektadzie zachowamy na oznaczenie gtow-
nego przejawu i zadania cnoty religijnosci, a mianowicie oddania sie
stuzbie Bozej, a wiec na przettumaczenie wyrazu devotio, ktéry w nauce
sw. Tomasza nie oznacza dewocji w znaczeniu bigoterii, ale oddanie sie
Bogu, wzglednie statg wole takiego oddania sie"556,

Pierwszenstwo cnoty religijnosci przed innymi cnotami spotecznymi
Akwinata argumentuje rowniez podobnie do chinskiego autora otoz reli-
gijnos¢ (u Konfucjusza li) nakazuje uczynki innych cndt, np. czci synow-
skiej czy hojnosci. ,Kazdg czynnosc¢ cnotliwg zwiemy ofiarg, w miare jak
zmierza do czci Bozej. Stad jednak nie wynika, ze religijnosc¢ jest cnotg
0golng, ale ze rozkazuje innym cnotom, jak to juz widzieliSmy w art. 1
[gdzie mowa jest m.in. o hojnosci]"3%”.

Innym argumentem za pierwszenstwem religijnosci jest argument
z Objawienia, ktoérego oczywiscie nie znajdziemy u chinskiego autora.
Akwinata, podpierajac sie Pismem Swietym, zaznacza: ,Pismo $w. (Wj
20) na pierwszym miejscu wymienia przykazania odnoszace sie da reli-
gijnosci jako najwazniejsze. Porzadek zas przykazan odpowiada porzad-
kowi cnot, gdyz przedmiotem przykazan sg akty cnot. A wiec religijnosc
jest gtdwng posrdd cnot obyczajowych. Wartos¢ srodkow stuzgcych do
osiggniecia jakiegos celu zalezy od celu i dlatego im blizsze sg celu, tym sg
lepsze. Cnoty obyczajowe, jak juz widzieliSmy uprzednio, odnosza sie do
Srodkow stuzgcych do osiggniecia tego celu, ktorym jest Bog. Religijnosc
zas bardziej zbliza do Boga niz inne cnoty obyczajowe, gdyz usprawnia
w tym, co wprost i bezposrednio zmierza do czci Bozej. A wiec religijnosc¢
przewyzsza wszystkie inne cnoty obyczajowe"338.

556 FW. Bednarski, Objasnienia ttumacza, w: Tomasz z Akwinu, Suma teologiczna, t. 19,
Religijnos¢, Londyn 1971, s. 178.

557 S. Th., 1I-11, q. 81, a. 4, ad. 1.
58 S Th, II-1I, q. 81, a. 6, corp.
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Kolejnym argumentem Akwinaty za pierwszenstwem cnoty religijno-
sciitraktowaniem jej jako zrédto innych cnoét spotecznych jest argument,
ktory mogliby$Smy nazwac¢ metafizycznym. Bog jako zrodto wszelkiego
istnienia jest praprzyczyng wszystkiego, i oddajgc np. czes¢ rodzicom,
czcimy w ten sposob takze samego Boga. ,Bog jest zrodtem naszego bytu
i wtadca w daleko doskonalszym stopniu niz ojciec lub Ojczyzna. Dlatego
religijnosc¢ polegajgca na oddawaniu czci Bogu, jest cnotg odrebng od pie-
tyzmu, ktérego zadaniem jest otaczanie czcig rodzicéw i Ojczyzny. Lecz
doskonatosc stworzen - jak poucza Dionizy - jest dzietem Boga z racji
jego nieskonczonej doskonatosci i przyczynowosci. A wiec w wyzszym
znaczeniu czes¢ Bozg nazywamy pietyzmem, podobnie jak i Boga nazy-
wamy naszym Ojcem"359.

559 S Th., II-1I, . 101, a. 3, ad 2.
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I1.3.

Czes$é synowska360

Druga z cndt spotecznych u Akwinaty jest czes¢ synowska — pietas—
sprawnos¢ umozliwiajgca poprawne odniesienie do rodzicow i szerzej
przodkdéw oraz ojczyzny (,pietas ad parentis et ad patriam”361). Jak okresla
ja w 101 zagadnieniu Sumy teologicznej, pietas ,est per quam sanguine
iunctis, patriaeque benevolis, officium et diligens tribuitur cultus (...) Unde
sicut ad religionem pertinet cultum Deo exhibere, ita secundo gradu ad
pietatem pertinet exhibere cultum parentibus et patriae”32. To jest wedtug
Tomasza z Akwinu fundament wszystkich relacji spotecznych363. Rodzina
jest Zrodtem postaw moralnych umozliwiajgcych budowanie spoteczen-
stwa 1 w tym znaczeniu Sredniowieczny autor bardzo bliski jest mysl
konfucjanskiej. Z tym ze u Konfucjusza xiao%%* ma nawet bardziej funda-
mentalny wymiar — jest  kamieniem wegielnym"” etycznej mysli chinskiej
i ,punktem startowym" dla rozwazan o ren i li i wrecz mozna je utozsa-
miac¢ generalnie z catg nauka etyczng czy moralnoscig®®s. Inna sprawa,

560 W czesci tego rozdziatu wykorzystatem moje nastepujace teksty: A. Machowski, Rola
rodziny i spotecznosci lokalnych w ksztattowaniu cnoty sprawiedliwosci wedtug sw. Toma-
sza z Akwinu, w: Nadzieja i sprawiedliwos¢ jako sprawnosci moralne w wychowaniu,
1. Jazukiewicz (red.), Szczecin 2015, s. 207-219 i A. Machowski, O sprawiedliwosci..., dz. cyt.,
s. 479-488.

561 Ppor. S. Th,, II-11, g. 101. ,Pietas ad parentis” — por.: ,In cultu autem parentum includitur
cultus omnium consanguineorum, quia etiam consanguinei ex hoc dicuntur quod ex eisdem
parentibus processerunt” — S. Th., II-1I, q. 101, a. 1, corp.; pietas ad patriam ,In cultu autem
patriae intelligitur cultus concivium, et omnium patriae amicorum. Etideo ad hos principaliter
pietas se extendit” — S. Th., II-1I, . 101, a. 1, corp.

562 S Th, 1I-1I, g. 101, a. 1, corp.

563 Jej zwigzek z cnotg religijnosci pokazuje Akwinata przy omawianiu pierwszej cnoty
spotecznej, gdzie pisze ,0 potrzebie okazywania religijnosci powinowatym i tym, ktorzy sa
z nami zwigzani weztem jakiejkolwiek powinnosci. Ten sposdéb mdwienia nie unika wielo-
znacznosci, gdy chodzi o jasne postawienie zagadnienia poboznosci, a mianowicie o pytanie,
czy religia polega tylko na oddawaniu czci Bogu. Zatem religia odnosi sie nie tylko do Boga,
ale takze do blizniego" - S. Th., II-1, q. 81, a. 1, arg. 1.

564 Xiao mozemy spotka¢ w nastepujacych fragmentach konfucjanskich dialogéw — por.
Analekta, lib. I, cap. 2; ,6; lib. I, cap. 11; lib. II, cap. 5-8; lib. II, cap. 20-21; lib. IV, cap. 15; lib. IV,
cap. 18; lib. IV, cap. 20; lib. VIII, cap. 3; lib. IX, cap. 16; lib. XI, cap. 5; lib. XIII, cap. 18; lib. XIII,
cap. 20; lib. XIX, cap. 18. ,Xiao" obowigzuje takze w relacjach rodzicéw do dzieci — Analekta,
lib. XI, cap. 8.

565 Zob. T.B. Mooney i J.N. Williams, dz. cyt,, s. 116. Jak zaznacza Ch. Li: ,The Chinese word
»xiao« is usually rendered in English as »filial piety« or »filiality«. It can also be translated as
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ze u Konfucjusza widac¢ silng relacje miedzy li i xiao, rytuaty w duzej
mierze dotyczg wtasnie relacji rodzinnych i ksztattujg te zwigzki, jak widac
np. w pierwszej ksiedze Analektéow: ,+H @ THKZEE » RERESR - "
[.Zengzi powiedziat: »Jesli pogrzeby rodzicéw bedg odbywaty sie z nale-
zytg starannoscig, a ofiary bedg sktadane takze dawnym przodkom, cnota
moralna (de — #) ludu powrdci do swej petni«”]568.

Cho¢ jesliby przebadac¢ doktadnie genealogie zachodniej cnoty
i jej religijnych konotacji (i jak na to patrzyli Arystoteles i sam Tomasz
z Akwinu), to moglibysmy dojs¢ do catkiem podobnych wnioskéw, acz-
kolwiek nie tak jednoznacznie wyrazonych przez swiat zachodniej mysli
moralnej, podczas gdy dwa autorytatywne dzieta dla tradycji konfucjan-
skiej, a wiec omawiane w niniejszej ksigzce dialogi samego Konfucjusza,
jak i powstaty pozniej w tej tradycji Klasyk o czci synowskiej — 2248 — ,Xiao
Jing” sg wtasnie o tej sprawnosci i na niej w duzej mierze budujg caty
system moralny®%’. Ba, nawet caty system postrzegania wszech$wiata jako
pewnej harmonii zaprowadzanej wtasnie z pomoca czci synowskiej98.
Pokazuje to np. pierwsza ksiega Analektow: ,FEH : BB 50 » BXREE
VGHT) » BEERHS - B EMNARE © #HRE > B2 % - [ Zixia
powiedziat: »O cztowieku, ktory przedktada towarzystwo [ludzi] $wiattych
nad towarzystwo pieknych kobiet; ktéry poswieca swe sity, stuzgc rodzi-
com, 1 oddaje swg osobe, by stuzy¢ wtadcy; ktory jest szczery w stowach
wobec swych przyjacidt, powiedziatbym, ze jest [naprawde] wyksztat-
cony, cho¢by mowit, ze sie nigdy nie uczyt (xue — £2)«"]36°. Wszystko to,
co spoteczne, polityczne a takze kosmiczne prowadzi do odkrycia wagi
czci synowskiej. Jak opisuje to T. Dajczer: , Tradycyjna struktura spoteczna

»filial ethics« or »filial morality«. It is one of the most important concepts in Confucian ethics
and a cardinal virtue in Confucian tradition” — Ch. Li, dz. cyt,, s. 219. Zob. takze: L. Shu-ming,
The Elements of Chinese Culture (Zhong-guo wenhua yaoyi), w: Collected Works of Liang
Shu-ming, Jinan 1990, t. 3, s. 28. Odnosnie do relacji xiao do funkcjonowania chinskiej spo-
tecznosci jako pewnej catosci — por. H. Yu-wei, Filial Piety and Chinese Society, w: The Chi-
nese Mind: Essentials of Chinese Philosophy and Culture, (red.) C.A. Moore, Honolulu 1986,
s. 167-187.

566 Analekta, lib. I, cap. 9 [przet. K. Pejdal.

567 Ch. Li, dz. cyt,, s. 219. Zob. takze: H. Junlang, Sketching on the Classic of Filial Piety,
w: L. Yanyuan i H. Junlang, Reading the Classic of Filial Piety: New Interpretation, Taipei 1992,
s. 10. Wielu naukowcodw podtrzymuje, ze chinski klasyk o czci synowskiej zostat skompono-
wany przez konfucjanistéw z epoki Han, ale H. Junlang argumentuje za wczesniejszym jego
powstaniem, gdyz dzieto to jest cytowane w Kronikach Wiosny i Jesieni Mistrza Lo skomple-
towanych w IIl wieku p.n.e. — por. H. Junlang, dz. cyt,, s. 4-5.

568 Ppor.: P. Szuppe, dz. cyt, s. 51-52; T. Dajczer, Porzadek..., dz. cyt., s. 18.
569 Analekta, lib. I, cap. 7. [przet. K. Pejdal.
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Chin oparta byta na instytucji rodziny i pokrewienstwa. Panstwo uwa-
zano jedynie za rozszerzenie rodziny na skale kraju. Byto ono w sensie
dostownym ,nad-rodzing", odbiciem rodziny patriarchalnej. Pojecie za$
panstwa w sensie wspotczesnym jest tworem dopiero ostatnich czaséw.
Struktury spoteczne obejmowaty szereg relacji na wzor serii zwiekszajg-
cych sie kot koncentrycznych, majacych za swoj gtowny osrodek i model
rodzine. Sam konfucjanizm w ostatecznej analizie nie byt niczym innym
jak doktrynalnym wyrazem i racjonalnym usprawiedliwieniem tej chin-
skiej koncepcji swiata, w ktdorej rodzina, stanowigca gtéwne centrum,
przedstawiata w sobie obraz porzagdku kosmicznego w miniaturze, byta
mikrokosmosem i wzorcem wszelkich relacji”s79.

Charakterystyczne, ze chinskie xiao - Z w ttumaczeniu na jezyk
angielski jest bliskie tacinskiemu pietas (filial piety). W mysleniu chinskim
cnota czci synowskiej pelni jednak role gtebszego i bardziej podstawo-
wego fundamentu dla catego systemu moralnego. Jak zaznacza jeden
z angielskich ttumaczy dialogow, C. Muller: ,In terms of the development
of the character of the human being, the most fundamental practice is
that of »filial piety«, the English translation of the Chinese »xiao«, which
means to love, respect and take care of one's parents. Confucius believed
that if people cultivated this innate tendency well, all other natural forms
of human goodness would be positively affected by it"57%

Juz sama ikonografia znaku ,xiao"” wskazuje na jego starozytne i sym-
boliczne znaczenie. ,The Chinese character »xiao« consists of two com-
ponents, one standing for »child« and the other meaning »the old«.
The character has the part symbolizing the old above the part symboliz-
ing child, meaning that the child supports and/or succeeds the parent"s72,
Jak pisze dalej C. Li: ,A dictionary of ancient Chinese, the Shuo wen jie zi,
defines »xiao« as »one being good at serving one's parents« (»shan shi fu
mu zhe«)"373,

Rzeczjasna u obu autordw filial piety dotyczy nie tylko rodzicow, ale tez
wszystkich starszych. U Konfucjusza znajdziemy tu m.in. ti -3 (,brater-
ski szacunek”), ktérego chinski znak jest skomponowany z xin — . (mysli

570 T. Dajczer, dz. cyt. Por.: J. M. Kitagawa, Religions orientales, Paris 1961, s. 32, 411 71;
R.C. Zaehner, Concordant Discord, Oxford 1970, s. 242, 263 i 267; W.T. de Bary (red.), Sources
of Chinese Tradition, dz. cyt., s. 98.

571 A.C. Muller, dz. cyt.
572 Ch. Li, dz. cyt.
575 Ch. Li, dz. cyt.
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iuczucia, ale takze serce’’4) i di —zf (mtodszy brat). Znak ten pokazuje, jak
stowo ti w sposob naturalny wyraza szacunek mtodszego brata do star-
szego rodzenstwa’’3. Wyrazenie xiao ti — 2255 oddaje generalnie relacje
szacunku do rodzicow i starszych braci®’. Pokazuje to chinski Medrzec
juz na poczatku Analektow: ,H+H '@ THEALZEZSE M0 B &F
& NMFUE - THFEELE - RZAW - BFBA  RILMmMEE - ZHHHE
HR(~ 2 AREL | " [,Youzi powiedziat: »Niewielu jest takich, ktérzy bedac
postusznymi wobec rodzicdw i starszych braci, lubig wystepowac prze-
ciwko wtadzy. O takich, ktorzy nie lubig wystepowac przeciwko wtadzy,
a lubig powodowac nietad, tez nigdy nie styszano. Cztowiek moralnie
doskonaty (junzi — £-F) poswieca uwage temu, co stanowi fundament.
Gdy zostaje potozony fundament, rodzi sie naturalny tad (dao - #&). Czyz
postuszenistwo wobec rodzicéw i starszych braci (xiaodi — Z55) nie jest
fundamentem wtasciwych relacji (ren — {7)?«"]577.

Podobng mysl kontynuuje cztery rozdziaty dalej w tej samej ksiedze,
mowiac generalnie o szacunku i czci wobec starszych: , 7-H : "7 AH
o RS - BEIMAE - NER > TRUC < 77AERT » AIDIEESL - | " [, Mistrz powie-
dziat: »Mtody cztowiek w domu powinien by¢ postuszny wobec rodziny
(xiao — 2£), za$ poza nim postuszny wobec starszych (di — (), ostrozny
[w czynach i stowach] oraz godny zaufania, powinien kochac¢ ludzi i by¢
blisko z tymi, ktérzy [praktykujg wtasciwe relacje] (ren — {=). Jesli posiada
jeszcze dodatkowe sity, uczy sie ogtady (wen — 3)«"1378. Takg interpretacje
zawiera takze fragment ksiegi drugiej: ,be filial to your elders (xiao — 2£)
and kind to your juniors [...]«"579,

Konfucjanska cnota synowskiego oddania idzie jednak znacznie dalej
niz mys$l Akwinaty. Syn za zycia ojca jest jakby ubezwtasnowolniony.

574 Z kolei T. Billings pisze, ze: ,The word xin /[ literally means »heart, but in Chinese
usage it is more equivalent to »mind« as the seat of thought and imagination and is therefore
sometimes rendered as »heart-and-mind« in scholarship. It isnotable, however, that Ricci
often uses the term to render the Latin word anima (soul) from his source maxims, and ren-
ders it back into animo (soul) in his Italian translation in the BL manuscript, as in maxims 67,
70, and 80" — T. Billings, Sources and Notes, w: On Friendship. One Hundred Maxims for a Chi-
nese Prince, M. Ricci, przet. T. Billings, New York 2009, s. 163.

575 Zob. np. Qi Zhao, dz. cyt,, s. 291-304.

576 Por. xiao ti — ,Be filial and fraternal” — por. Chinese Text Project, https://ctext.org/dic-
tionary.pl?if=en&char=%E5%AD%9D%E5%BC%9F#4479 [dostep: 16.11.2019].

577 Analekta, lib. I, cap. 2 [przet. K. Pejdal.
578  Analekta, lib. I, cap. 6 [przet. K. Pejdal.
579 Analekta, lib. 2, cap. 20.
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W jakim$ sensie nie jest wolny, gdyz nie jest panem swych czyndow3eo,
I stan ten trwa nawet trzy lata po Smierci ojca. To wtasnie oznaczato dosko-
nate realizowanie synowskiej czci xiao. Jak jest zaznaczone w dialogach,
.The Master said: »While a man's father is alive, look at the bent of his will;
when his father is dead, look at his conduct. If for three years he does not
alter from the way of his father, he may be called filial«"38!. Kong Anguo
300 lat po Konfucjuszu, komentujac ten fragment Dialogow, zaznaczat,
ze ,jak dtugo ojciec jest zywy, syn nie dziata w sposdb sobie wtasciwy —
w swoim wtasnym imieniu (»zizhuan«)"382, Mysl te jako bardzo wazng
powtarza pézniej Konfucjusz w ksiedze czwartej: , T-H o =FMUHL
i~ m[EHZ2%2 o " [, The Master said: »If, for three years (after your father's
death) you don't alter his ways of doing things, you can certainly be called
«filial»«"]383,

580 pierwszy zachodni ttumacz Summa theologiae na chinski uzywa w tym kontekscie ter-
minu ,zizhu" - ,dziata¢ we wtasnym imieniu” jako okreslenie wolnej woli — zob. M. Lackner,
dz. cyt, s. 31

581 Analekta, lib. I, cap. 11 [przet. J. Legge]. Przet. A.C. Muller: ,The Master said: »When your
father is alive, observe his will. When your father is dead observe his former actions. If, for
three years you do not change from the ways of your father, you can be called a «real son»
(xiao — #)". Przet. K. Pejda: ,Mistrz powiedziat: ,Obserwuj wole i zamiary [cztowiekal, kiedy
jego ojciec zyje; obserwuj jego czyny, gdy jego ojciec nie zyje. Jesli przez trzy lata od smierci
ojca syn nadal bedzie postepowat tak, jakby to robit jego ojciec, to o nim mozna powiedzie¢,
ze jest postuszny (xiao — Z) wobec ojca”.

582 M. Lackner, dz. cyt. Por. takze: Liji, lib. 29, cap. 29: ,The Master said: »Let a man who is
ignorant be fond of using his own judgment; let a man without rank be fond of assuming
a directing power to himself; let a man who is living in the present age go back to the ways of
antiquity;on the persons of all who act thus calamities will be sure to come. To no one but
the Son of Heaven does it belong to order ceremonies, to fix the measures, and to determine
the written characters. Now over the kingdom, carriages have all wheels, of the-same size; all
writing is with the same characters; and for conduct there are the same rules. One may occupy
the throne, but if he have not the proper virtue, he may not dare to make ceremonies or music.
One may have the virtue, but if he do not occupy the throne, he may not presume to make
ceremonies or music” — przet. J. Legge — ,FH @ "EFEH @ BiiirE®H » £ P52 8 K
2 e WILE - EREGEW - IERT - AEE > AHE - AES - SR NEEY, - HES - THE
fily » BEAHAL - HIEEAE - FEUFEIGEETS  MEA HAE AR EAL » IOREUEIGEETS - " - por. Chinese
Text Project, https://ctext.org/liji/zhong-yong [dostep: 16.11.2019]. Co ciekawe, tego samego
terminu ,zizhuan' - , § #" na dziatanie wolnej woli uzyt pierwszy ttumacz Sumy teologicznej —
jezuita Buglio. Jak pisze M. Lackner: ,Jest niemozliwe wiedzie¢, kiedy i czy Buglio zapoznat sie
z komentarzem Konga Anguo, ale wybor jest genialny, chociaz ,dziata¢ w swoim wtasnym
imieniu w rzeczywistosci nie jest pozytywna obserwacjg w tym kontekscie [chodzi o Ana-
lekta, lib. I, cap. 11]" — M. Lackner, dz. cyt. Por. zhuan - B — ,monopolize, take sole possession’,
w: Chinese Text Project, https://ctext.org/dictionary.pl?if=en& char=%E5%B0%88 [dostep:
16.11.2019].

583 Analekta, lib. IV, cap. 20 [przet. A.C. Muller]. Przet. J. Legge: ,The Master said: »If the son
for three years does not alter from the way of his father, he may be called filial«".
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Do tego mozna odnies¢ tez inny fragment Analektow, w ktorym
stwierdza sie, ze powinnoscig cnotliwego cztowieka jest nasladowanie
swych przodkow. ,FFH (ST ~ 5 AW - F8400E ~ BHEA - A
S HGH ~ JRa] SR o 7 [, Youzi powiedziat: »Jesli [cztowiek] w swej szczerosci
(xin - {Z) méwi, ze [uczyni] to, co jest stuszne (yi — ), to jego stowa moga
zostac potem powtorzone. Gdy w szacunku swym trzyma sie blisko norm
obyczajowych (li — 18), jest wolny od wstydu i upokorzenia. Ten, kto nie
porzuca [sposobu postepowania] bliskich, moze by¢ powazany«"]384.

O ile czes¢ synowska i jej miejsce w katalogu chinskich sprawnosci
moralnych wydaje sie nam czyms$ oczywistym, to nie jest tak w przy-
padku relektury po wiekach dorobku pisarstwa moralnego Akwi-
naty. Wydawac by sie mogto, ze nie ma to za wiele wspolnego z gtéw-
nym nurtem zachodniej mysli ujmujagcym sprawiedliwo$¢ jako relacje
pomiedzy indywidualnymi jednostkami w ramach pewnej spotecznosci,
gdzie w zasadzie juz nie gra roli to, co rodzinne, a sprawiedliwosc¢ petni
jedyna role stabilizujaca relacje pomiedzy jednostkami (ba, nawet wkra-
cza mocno w zycie rodzinne, stajac sie jedynym jego regulatorem). Ale
czy taki byt zamyst Tomasza z Akwinu? Pewnie nie do konca, aczkolwiek
Akwinata wyraznie poszerza zakres wolnosci pojedynczego cztowieka
i w ramach wspdlnoty politycznej (przynajmniej w relacji do Arystote-
lesa) czy rodzinnej. Wedtug niego nie caty cztowiek przynalezy do pan-
stwa, ale to samo mozemy stwierdzi¢ o wspolnocie rodzinnej. Dlatego,
gdy pisze o postuszenstwie rodzicom czy panstwu, to wyraznie stawia
tego granice. Ale tez jest bardzo swiadomy, ze ksztattowanie cztowieka
politycznego zdolnego do podzwigniecia cndt politycznych takich jak
np. sprawiedliwosc¢ rozpoczyna sie w rodzinie.

Klasyczna definicja sprawiedliwosci jako statej i ciggtej woli odda-
nia kazdemu tego, co mu sie stusznie nalezy, z miejsca ukierunkowuje
nasze myslenie na drugiego cztowieka. I ten drugi musi by¢ kims dosta-
tecznie konkretnym i okreslonym, bym wiedziat, jaki jest zakres moich
zobowigzan wobec niego. Tak widziat to $w. Tomasz z Akwinu, uzywajac

584 Analekta, lib. I, cap. 13 [przet. K. Pejdal. Przet. A.C. Muller: ,You Zi said: »When your own
trustworthiness is guided by fairness, your words can be followed. When your show of respect
is guided by propriety, you will be far from shame and disgrace. If you have genuine affection
within your family, you can become an ancestor«”. Przet. J. Legge: ,The philosopher You said:
»When agreements are made according to what is right, what is spoken can be made good.
When respect is shown according to what is proper, one keeps far from shame and disgrace.
When the parties upon whom a man leans are proper persons to be intimate with, he can
make them his guides and masters«”.
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starozytnej definicji, ktéra mowi nam, ze: ,iustitia est constans et perpetua
voluntas ius suum unicuique tribuens”. Przy czym na pierwszym miejscu
wspominajac o sprawiedliwosci pisze o niej jako o cnocie ksztattowalnej
w cztowieku. Dopiero pdzniej odkrywa jej wymiar ogolny regulujacy rela-
cje w catym panstwie. I w przejsciu miedzy cnotg indywidualnego czto-
wieka (w przypadku sprawiedliwosci zawsze bedacego w relacji z kim$
drugim) a relacjami sprawiedliwosci w spoteczenstwie jako pewnej cato-
$ci, pojawia sie w mysli tomaszowej postulat formowania cztowieka spra-
wiedliwego w oparciu o wspolnoty mniejsze, bardziej bezposrednie, kto-
rych przyktadem moze by¢, rzecz jasna, rodzina.

O wadze rodziny i spotecznosci lokalnych w ksztattowaniu cnoty
sprawiedliwosci przez pojedynczego cztowieka swiadczy¢ moze juz sam
fakt umieszczenia w ramach czesci sktadowych cnoty sprawiedliwosci,
czy — jak to w innym miejscu opisuje Akwinata — cnot spokrewnio-
nych ze sprawiedliwoscig, takich sprawnosci i wartosci jak np. religij-
nos¢, czesc dla rodzicow, patriotyzm. Te wszystkie cnoty ksztattowane
w mikrorelacjach pozwalajg pdzniej przenies¢ nabyte sprawnosci oraz
samg sprawiedliwos¢ na wyzszy poziom funkcjonowania spotecznego.
Ta droga jest praktycznie niemozliwa do ominiecia. Tylko w matych sro-
dowiskach mozemy nauczyc¢ sie realnie oddawania drugiemu tego, co
sie mu nalezy, bo tylko tam mamy do czynienia z realnymi, prawdzi-
wymi relacjami, ktore tgcza, ale i ktére od nas wymagajg. To tam mozna
sie nauczy¢ w dostownym sensie tego stowa oddawania drugiemu tego,
co mu sie nalezy. Chodzi tu o swoistg ,pedagogie drugiego”, ktora jest
takze pedagogig sprawiedliwosci.

Dzieje sie tak, poniewaz ten drugi nie moze by¢ jakims fantomem,
kims jedynie wirtualnym lub anonimowym, przynajmniej wedtug mysli
tomaszowej. Cnota sprawiedliwosci wymaga po prostu, abym wie-
dziat, komu mam cos$ oddac. I co wazne, wedtug mysli klasycznej jest to
pierwsze i gtéwne znaczenie stowa ,iustitia”. ,Iustitia ergo proprie dicta
requirit diversitatem suppositorum, et ideo non est nisi unius hominis
ad alium”383, Ten drugi trzeba by byt kim$ konkretnym, kims, wobec

585 Por. S. Th., 1I-11, . 58 a. 2 corp. Por. takze: S. Th,, II-1], q. 58, a. 2, s. c.: ,Sed contra est
quod Tullius dicit, in I de Offic., quod »iustitiae ea ratio est qua societas hominum inter
ipsos, et vitae communitas continetur«. Sed hoc importat respectum ad alterum. Ergo
iustitia est solum circa ea quae sunt ad alterum”; S. Th, II-II, q. 58, a. 4, ad 2: ,Ad secundum
dicendum quod voluntas fertur in suum obiectum consequenter ad apprehensionem
rationis. Et ideo, quia ratio ordinat in alterum, voluntas potest velle aliquid in ordine ad
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ktorego mam jakie§ zobowigzanie. Kims, kto jest zawsze przed moimi
oczyma, w moim mysleniu. To przynajmniej mozemy zaznaczyc¢ w rela-
cji do Boga, stad religijnosc to jedna z wazniejszych sktadowych czesci
sprawiedliwosci. Bez tego drugiego po prostu nie moge by¢, czy stawac
sie cztowiekiem sprawiedliwym. ,Iustitia est semper ad alterum"386,

I wida¢ to u Tomasza nawet wtedy, gdy moéwi o potrzebie naszego
odniesienia do dobrawspdlnego. Zawsze jestono tez dobrem ludzi, ktérzy
dang wspolnote wspottworzg. ,Respondeo dicendum quod iustitia, sicut
dictum est, ordinat hominem in comparatione ad alium. Quod quidem
potest esse dupliciter. Uno modo, ad alium singulariter consideratum.
Alio modo, ad alium in communi, secundum scilicet quod ille qui servit
alicui communitati servit omnibus hominibus qui sub communitate illa
continentur”387. Jest to zresztg charakterystyczne dla koncepcji dobra
wspolnego u Akwinaty, ze nie znosi ona potrzeby istnienia dobr indy-
widualnych, a wrecz przeciwnie, je zaktada, chociaz tez nie jest ich pro-
stym zsumowaniem. Dobro wspodlne to jednak cos$ wiecej, to wartosc¢
dodana, jak mowig wspotczesni ekonomisci, opisujgc wartos¢ wspolnej
pracy zgranego zespotu ludzi. W kazdym razie ten drugi u Tomasza nie

alterum, quod pertinet ad iustitiam”; S. Th., II-II, q. 58, a. 5, arg. 3: ,Praeterea, iustitia est
semper ad alterum, ut supra dictum est. Sed peccatum quod est in proximum non est
peccatum generale, sed dividitur contra peccatum quo peccat homo contra seipsum. Ergo
etiam neque iustitia est virtus generalis”

586 S Th, II-1I, g. 58, a. 5, arg. 3. ,Praeterea, iustitia est semper ad alterum, ut supra dictum
est. Sed peccatum quod est in proximum non est peccatum generale, sed dividitur contra
peccatum quo peccat homo contra seipsum. Ergo etiam neque iustitia est virtus generalis”.

587 S, Th, 1I-1I, q. 58, a. 5, corp. Caty tekst Tomaszowej odpowiedzi brzmi: ,Respondeo
dicendum quod iustitia, sicut dictum est, ordinat hominem in comparatione ad alium.
Quod quidem potest esse dupliciter. Uno modo, ad alium singulariter consideratum. Alio
modo, ad alium in communi, secundum scilicet quod ille qui servit alicui communitati
servit omnibus hominibus qui sub communitate illa continentur. Ad utrumque igitur se
potest habere iustitia secundum propriam rationem. Manifestum est autem quod omnes qui
sub communitate aliqua continentur comparantur ad communitatem sicut partes ad totum.
Pars autem id quod est totius est, unde et quodlibet bonum partis est ordinabile in bonum
totius. Secundum hoc igitur bonum cuiuslibet virtutis, sive ordinantis aliqguem hominem ad
seipsum sive ordinantis ipsum ad aliquas alias personas singulares, est referibile ad bonum
commune, ad quod ordinat iustitia. Et secundum hoc actus omnium virtutum possunt ad
iustitiam pertinere, secundum quod ordinat hominem ad bonum commune. Et quantum ad
hoc iustitia dicitur virtus generalis. Et quia ad legem pertinet ordinare in bonum commune,
ut supra habitum est, inde est quod talis iustitia, praedicto modo generalis, dicitur iustitia
legalis, quia scilicet per eam homo concordat legi ordinanti actus omnium virtutum in
bonum commune”. Por. takze: S. Th,II-II, q. 58, a. 2, s. c.: ,Sed contra est quod Tullius dicit,
inIde Offic., quod iustitiae ea ratio est qua societas hominum inter ipsos, et vitae communitas
continetur. Sed hoc importat respectum ad alterum. Ergo iustitia est solum circa ea quae
sunt ad alterum”.
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rozptywa sie jakiejs anonimowej masie, nie mozna zatem by¢ sprawied-
liwym w odniesieniu do catej spotecznosci, nie bedac sprawiedliwym
w relacji do poszczegolnych ludzi. Ale i odwrotnie, nie mozna by¢ czto-
wiekiem sprawiedliwym w poszczegolnych relacjach, majgc zachwiang
relacje do dobra wspolnego388.

To dlatego tez nie wystarcza tylko odnoszgca sie do relacji w pan-
stwie iustitia generalis, ktoérg odnosimy do dobra wspdlnego, ale jest
tez konieczna tustitia particularis odnoszaca sie do pojedynczych ludzi:
Jita etiam praeter iustitiam legalem oportet esse particularem quandam
iustitiam, quae ordinet hominem circa ea quae sunt ad alteram
singularem personam”8. Zaznacza tu Akwinata co$, co jest niesty-
chanie wazne w ksztattowaniu cnoty sprawiedliwosci: bezposredniosc¢
odniesienia do innych ludzi. Sprawiedliwos¢ w odniesieniu do pojedyn-
czych ludzi domaga sie tej bezposredniosci, ktorej moze brakowac i sitg
rzeczy brakuje w relacji do catego spoteczenstwa. Dlatego tez wymiar
pojedynczych relacji jest tak wazny i konieczny w ksztattowaniu cnoty
sprawiedliwosci. I tu tez pojawia sie waga wspolnot mniejszych niz cate
panstwo. Wspolnot bardziej pierwotnych w procesie ksztattowania sie
ludzkich spotecznosci i bedgcych bazg do zbudowania wspdlnego polis.

Jak juz zaznaczaliSmy, ten drugi jest w tomaszowej teorii cnoty
sprawiedliwosci kim$ niesamowicie waznym. [ nie tyle liczy sie jakies
dobro, jakis akt zewnetrzny, ktéry jestesSmy drugiemu winni, ile on sam.
LJAd tertium dicendum quod iustitia non consistit circa exteriores res
quantum ad facere, quod pertinet ad artem, sed quantum ad hoc quod

588 Por.: S. Th., II-1I, q. 58, a. 5, ad 3: ,Ad tertium dicendum quod illa quae sunt ad seipsum
sunt ordinabilia ad alterum, praecipue quantum ad bonum commune. Unde et iustitia legalis,
secundum quod ordinat ad bonum commune, potest dici virtus generalis; et eadem ratione
iniustitia potest dici peccatum commune, unde dicitur I Ioan. III quod omne peccatum est
iniquitas”.

589 Por.:S. Th., II-11, q. 58, a. 7, co.: ,Respondeo dicendum quod, sicut dictum est, iustitia
legalis non est essentialiter omnis virtus, sed oportet praeter iustitiam legalem, quae
ordinat hominem immediate ad bonum commune, esse alias virtutes quae immediate
ordinant hominem circa particularia bona. Quae quidem possunt esse vel ad seipsum, vel
ad alteram singularem personam. Sicut ergo praeter iustitiam legalem oportet esse aliquas
virtutes particulares quae ordinant hominem in seipso, puta temperantiam et fortitudinem:;
ita etiam praeter iustitiam legalem oportet esse particularem quandam iustitiam, quae
ordinet hominem circa ea quae sunt ad alteram singularem personam”. Por. takze:
S. Th., II-II, q. 58, a. 7, ad 1: ,Ad primum ergo dicendum quod iustitia legalis sufficienter
quidem ordinat hominem in his quae sunt ad alterum, quantum ad commune quidem
bonum, immediate; quantum autem ad bonum unius singularis personae, mediate.
Etideo oportet esse aliguam particularem iustitiam, quae immediate ordinet hominem ad
bonum alterius singularis personae”.
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utitur eis ad alterum3°. W tym znaczeniu res exteriores sg tylko utiles
w odniesieniu do drugiego, ktory jest jakims$ celem naszego dziatania
i celem cnoty sprawiedliwosci. Mozna by powiedzie¢, ze sprawiedliwosc¢
uczy nas tego drugiego, relacji z nim, reszty, czyli konkretnego sposobu,
w jaki mamy oddac¢ drugiemu dang rzecz, uczg nas konkretne techniki,
sztuki (artes).

Sprawiedliwos¢ wedtug sw. Tomasza ma wiec par excellence relacyjny
charakter. Czyny ludzkie, ktérymi kieruje sprawiedliwos$¢, sg wazne nie
tylko w odniesieniu do cztowieka czynigcego (jak w przypadku kazdej
innej cnoty, ktorej celem jest udoskonalenie dziatajagcego podmiotu), ale
takze w odniesieniu do tego drugiego, ku ktéremu jest skierowane nasze
czynienie sprawiedliwe. ,Sed actiones quae sunt ad alterum indigent
speciali rectificatione, non solum per comparationem ad agentem, sed
etlam per comparationem ad eum ad quem sunt. Et ideo circa eas est
specialis virtus, quae est iustitia”9L.

Podobng role petni wzmiankowana juz wyzej cnota religijnosci. Bog
jest tym Drugim w najbardziej radykalny sposob przekraczajagcym moj
swiat. Tym Drugim, ktoremu nalezy sie najwyzszy szacunek i czesc. Ale
oddajac to wszystko Bogu, zarazem uczymy sie nie by¢ tylko dla siebie,
uczymy sie ofiarowac cos dla drugiego cztowieka.

Jesli mozemy mowic¢ ksztattowaniu jakiejkolwiek cnoty, takze cnoty
sprawiedliwosci, to mozemy to czyni¢ tylko bez kontekstu przymusu
zewnetrznego zaprowadzanego przez aparat panstwowy i tak podkresla-
nego we wspotczesnych teoriach sprawiedliwosci czy sprawiedliwosci
spotecznej. Tymczasem cnota, jesli ma by¢ cnota, to wyklucza przymuss92.
Tu znowu mozemy odkrywac role i wage wspolnot mniejszych jako tych,

590 S Th, II-1I, q. 58, a. 3, ad 3.
591 S Th, II-11, q. 58, a. 2, ad 4.

592 Ppor.:S. Th., 1I-11, q. 58, a. 3ad 1: ,Ad primum ergo dicendum quod cum aliquis facit quod
debet, non affert utilitatem lucri ei cui facit quod debet, sed solum abstinet a damno eius. Sibi
tamen facit utilitatem, inquantum spontanea et prompta voluntate facit illud quod debet,
quod est virtuose agere. Unde dicitur Sap. VIII quod »sapientia Dei sobrietatem et iustitiam
docet, prudentiam et virtuteml«; quibus in vita nihil est utilius hominibus, scilicet virtuosis”.
Por. takze: S. Th., II-1I, g. 58, a. 3, ad 2: ,Ad secundum dicendum quod duplex est necessitas.
Una coactionis, et haec, quia repugnat voluntati, tollit rationem meriti. Alia autem est
necessitas ex obligatione praecepti, sive ex necessitate finis, quando scilicet aliquis non potest
consequi finem virtutis nisi hoc faciat. Et talis necessitas non excludit rationem meriti,
inquantum aliquis hoc quod sic est necessarium voluntarie agit. Excludit tamen gloriam
supererogationis, secundum illud I ad Cor. IX, »si evangeliza vero, non est mihi gloria,
necessitas enim mihi incumbit«”.
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ktére nie uzywajgc przemocy, pomagajg ksztattowac¢ wnetrza ludzi bio-
ragcych udziat w tworzacych je relacjach. Dopiero kiedy tej cnoty zaczyna
brakowac¢, konieczna staje sie ingerencja aparatu przymusu poprzez
prawo. W zwigzku z tym mozemy powiedzie¢, ze panstwo jako takie ma
bardzo ograniczony wptyw na ksztattowania w ludziach cnoty. Duzo
wiekszej pomocy moga tu udzieli¢ ludziom mniejsze wspolnoty, takie jak
rodzina czy rézne stowarzyszenia. W duzo wiekszy sposoéb oddziatywajg
one na swoich cztonkdw nie poprzez przymus, tylko odwotujac sie np. do
wiezow krwi czy przyjazni lub do wspolnych wartosci.

Takie spojrzenie na kwestie ksztattowania sprawnosci sprawiedli-
wosci pozwala dostrzec stopniowalny charakter nabywania cnoty, ale
i koniecznos¢ istnienia form posrednich pomiedzy pojedynczym czto-
wiekiem a panstwem jako catoscig. Jesli nie zauwazamy koniecznosci
istnienia tych wspolnot posrednich bgdz wrecz likwidujemy je, to efek-
tem tego jest pozostawienie pojedynczego anonimowego cztowieka
w konfrontacji z anonimowym molochem panstwa. W takim wypadku
sitg rzeczy pojawia sie pragnienie obrony swoich praw przed roszcze-
niami panstwa. I z pytania o to, co mam oddac¢ drugiemu, pojawiajg sie
zgdania obrony indywidualnych praw i pytania, co ja z tego bede miat,
co mi sie nalezy. Taki sposéb myslenia jest przenoszony nastepnie na
cate grupy ludzkie, ktére zawziecie bronigc swych praw i intereséw, nie
widzg dobra spotecznego jako pewnej catosci czy potrzeby uznania praw
innych grup. Przejscie z tradycyjnej ulpianowskiej definicji sprawied-
liwosci domagajacej sie oddania drugiemu tego, co mu sie nalezy, do
zgdania tego, co nalezy sie mnie.

Sprzyjaja temu zjawisku z jednej strony indywidualizm negujgcy war-
tos¢ wspolnoty i z drugiej strony negujacy to, co indywidualne, kolekty-
wizm. W takich warunkach sitg rzeczy dochodzi do sformutowania tego,
co dzisiaj mozemy nazwac¢ sprawiedliwoscig spoteczng. Jesli Tomasz
opisywat sprawiedliwos¢ przede wszystkim jako cnote, to nowozytne
teorie, piszgc o kwestii sprawiedliwosci spotecznej, pomijajg praktycznie
koniecznos¢ i potrzebe ksztattowania postawy i cnoty sprawiedliwosci
w samym cztowieku, co sitg rzeczy moze byc¢ zwigzane tylko z klasyczng
definicjg sprawiedliwosci. Jasne, ze zgdania czegos, co mi sie nalezy, nie
potrzeba ksztattowac w cztowieku, tutaj wystarczy naturalny instynkt
samozachowaczy wzmacniany jeszcze pozgdaniem posiadania coraz
wiekszej ilosci dobr. Na takiej antropologii od czasu Hobbesa budowano
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1 buduje sie wspodtczesne teorie polityczne, w ktdrych, rzecz jasna, brak-
nie miejsca na sprawiedliwosc jako cnote, sprawnosc ksztattowang przez
samego siebie w sobie i co wazne, majaca samego siebie ograniczac.

Droga budowania spotecznosci poprzez ksztattowanie sprawnych
moralnie ludzi, ludzi sprawiedliwych, to jakby trzecia, pozasystemowa
droga pomiedzy indywidualizmem a kolektywizmem, ktore, jak juz
zaznaczaliSmy, dziatajg destrukcyjnie na cnote sprawiedliwosci okre-
Slang w sposob klasyczny. Tomaszowy postulat ksztattowania sprawnosci
moralnych w cztowieku zapoznany przez wspotczesne teorie polityczne
prébujg odnalezé¢ A. Maclntyre3?3 (co prawda odwotujacy sie bardziej do
Arystotelesa), L. Lachance’%4 czy G. Chalmetas93.

Jesli chodzi o samego Arystotelesa, to scisle rezerwuje on zastosowa-
nie moralnosci i relacji sprawiedliwosci do relacji obywatelskich, relacji
pomiedzy rownymi. Wida¢u Stagiryty polisjakopraktyczniejedynemiejsce
bycia sprawiedliwym. Stagd tez nie jest tak uwyrazniona rola innych wspol-
not ludzkich w pomocy w ksztattowaniu cnoty sprawiedliwos$ci®®6. Wyda-
wac by sie mogto, ze Tomasz z Akwinu, cytujac czesto Stagiryte w trakta-
cie o sprawiedliwosci, w jakis sposdb przejmuje ten poglad. ,Ad tertium
dicendum quod domestica multitudo, secundum philosophum, in I Polit.,
distinguitur secundum tres coniugationes, scilicet uxoris et viri, patris et
filii, domini et servi, quarum personarum una est quasi aliquid alterius.
Etideo ad huiusmodi personam non est simpliciter iustitia, sed quaedam
iustitiae species, scilicet oeconomica, ut dicitur in V Ethic"3%7. Mogtoby
sie wiec wydawac, ze Tomasz z Akwinu, cytujac tu Arystotelesa, popiera
zupetnie jego poglad. Ale wymienienie wsrdd czesci potencjalnych cnoty
sprawiedliwosci cnot takich jak religijnosc czy czesc skierowana w pierw-
szym rzedzie do rodzicow wskazuje, ze mamy tu wyraznie inny, wtasny
koncept Tomasza na ksztattowanie cnoty sprawiedliwosci.

593 Por.: A. Maclntyre, After Virtue, Notre Dame 1981; A. MacIntyre, Whose Justice? dz. cyt.

594 Por. L. Lachance, Humanismo politico, Pamplona 2001.

595 Por. G. Chalmeta, La justicia politica en Tomas de Aquino, Pamplona 2002.

596 Cho¢ i grecka sprawiedliwo$¢ ma takze wyraznie indywidualne korzenie; dos¢ wspo-
mnie¢ platonskie dialogi i konkluzje, ze lepiej jest doswiadczac niesprawiedliwosci, niz sig jej
dopuszczac — Platon, Apologia czyli obrona Sokratesa, 32: ,wolatem sie jednak narazi¢ na nie-
bezpieczenstwo w obronie prawa i sprawiedliwosci, niz z obawy kajdan lub $mierci zgodzi¢
sie z wami na tak wielkg niestusznos¢”. Takie sformutowanie cnoty sprawiedliwosci z miejsca
odnosi jg do relacji pojedynczych ludzi. Cho¢ perspektywa polis pozostaje dominujaca
zarowno w platonskiej, jak i arystotelesowskiej koncepciji tej cnoty.

597 S. Th., II-1I, q. 58 a. 7 ad 3.
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Przetamanie ciasnych $cian polis dokonane przez Rzymian sitg rzeczy
zogniskowato tez ich uwage na innych formach ludzkich wspoélnotowo-
$ci jako niewykluczajacych tego, co moralne, a wrecz przeciwnie to, co
moralne wspottworzgcych. Nieprzypadkowo pewnie dziedziczona przez
Tomasza definicja sprawiedliwosci pochodzi nie ze starozytnej Grecji,
tylko ze starozytnego Rzymu. Rola rodziny czy réznego rodzaju stowa-
rzyszen (societas) przetamuje monopol polis na to, co moralne. Jeszcze
wyrazniej uwypukla to chrzescijanstwo z jego radykalng moralnoscia,
czesto w pierwszych wiekach przeciwstawiang panstwu i obejmujacg
takze to, co indywidualne, i w koncu to, co jest odniesieniem cztowieka do
Boga. Taki podziat philosophiae moralis zastosuje Akwinata we wprowa-
dzeniu do Secunda Secundae, a wiec, czesci Sumy teologicznej poswie-
conej moralnosci.

Podkreslenie roli rodziny w ksztattowaniu cnoty sprawiedliwosci,
waga interakcji pomiedzy cztonkami spotecznosci lokalnych w budowa-
niu sprawiedliwych relacji w panstwie, klasyczna definicja sprawiedliwo-
$ci jako hamulec dla egoizmu klasy rzgdzacej i roszczeniowych postaw
cztonkow danej spotecznosci. Trudno wiec mowic o spoteczenstwie oby-
watelskim bez ksztattowania sie ludzi sprawiedliwych. To wtasnie cnota
sprawiedliwosci, bedac par excellence ,obywatelsky’, przemienia ludzi
w obywateli®98,

Rodzina, inny rodzaj bycia z drugim, bardziej bliski. Gdzie oddawanie
drugiemu tego, co mu sie nalezy, ma wymiar niemal naturalny. Latwiej
uznac¢ godnosc¢ kogos, kto jest bliski, czy odda¢ mu to, co powinnismy,
podobnie jest tez z tymi, ktdrzy sg nam w jakis sposéb bliscy, ale nie przez
wiezy krwi, tylko inng relacje, np. przyjazni.

To dlatego Akwinata w ramach sprawnosci spokrewnionych ze spra-
wiedliwoscia, ktére nazywa spotecznymi, omawia cnoty odnoszace sie
do indywidualnych relacji pomiedzy ludzmi, takie jak grzecznosc¢, praw-
domownos¢, postuszenstwo. One wszystkie pozwalajg nam odniesc¢ sie
sprawiedliwie wobec drugiego cztowieka. I ich ksztattowanie mozliwe jest
praktycznie jedynie w spersonalizowanych mikrorelacjach spotecznych.

598 Por. S. Th., II-1I, q. 58, a. 6, s. c.: ,Sed contra est quod philosophus dicit, in V Ethic., quod
»multi in propriis quidem possunt virtute uti, in his autem quae ad alterum non possunt«.
Et in III Polit. dicit quod »non est simpliciter eadem virtus boni viri et boni civisl«. Sed virtus
boni civis est iustitia generalis, per quam aliquis ordinatur ad bonum commune. Ergo non est
eadem iustitia generalis cum virtute communi, sed una potest sine alia haberi”
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Uczymy sie ich w rodzinie i swoim $rodowisku lokalnym3°°. I zasdb tych
sprawnosci, ktére wspomagajg nauke bycia sprawiedliwym, jest bardzo
bogaty. Swiety Tomasz z Akwinu nie ogranicza sie do wymienienia tylko
tych cndt, ktoére spotka¢ mozemy omowione zaraz po traktacie o spra-
wiedliwosci. We wstepie do omawiania cndt spokrewnionych ze spra-
wiedliwoscig wspomina takie sprawnosci jak zgodliwos¢ omdwiona juz
w traktacie o mitosci czy praworzadnos¢, a raczej stusznosc¢, omowiona
w traktacie o roztropnosci.

W kazdym wypadku sprawnosci spoteczne omowione jako kontynu-
acja i pomoc w byciu sprawiedliwym majg szczegolny wymiar wycho-
wawczy, co zauwaza we wstepie do cnét spotecznych FW. Bednarski®00.
I proces ten ma miejsce szczegolnie w rodzinie, o czym Swiadczy szcze-
golne miejsce relacji rodzinnych opisane w ramach cnoty pietyzmu, jak
ttumaczy tacinskie pietas FW. Bednarski. Przy czym Akwinata nie ogra-
nicza tej cnoty do samych rodzicow. Jak pisze: ,czes¢ nalezna rodzicom
powinna objgc¢ rowniez i innych krewnych ze wzgledu na pochodzenie
od wspolnych przodkéw”. Dopiero pdzniej przechodzi do opisania cnoty
czci wzgledem wspotobywateli czy osob petnigcych szczegolne funkcje
we wspolnocie panstwowej. I co wazne, szacunek okazywany innym
osobom jest niejako fundowany na czci do wtasnych rodzicow. Pokazuje
to Akwinata, rozrdzniajgc i porownujgc dwie cnoty spokrewnione ze spra-
wiedliwoscig — cze$¢ nalezng w pierwszym rzedzie rodzicom i szacunek
bardziej ukierunkowany na inne relacje spoteczne np. z przetozonymi czy
przywodcami spotecznosci. ,Porownujac wiec jedng i drugg cnote, nalezy
w obu cnotach wzig¢ pod uwage rézny stosunek réznych oséb do nas.
Jasne, ze rodzice i krewni sg z nami $cislej zwigzani niz osoby piastujace
jakas godnos¢. Urodzenie bowiem i wychowanie, ktére zawdzieczamy

599 Wymiar mikrospoteczny uczenia sie bycia sprawiedliwym zauwazyt komentator mysli
tomaszowej FW. Bednarski: ,Ten obowigzek pomagania w zapewnieniu $rodkéw do zycia
naszym rodzicom, gdy nie majg z czego zy¢, rozcigga sie takze na innych krewnych, a nawet
na wspotobywateli w miare: a) naszych mozliwosci: i b) ich praw do naszej pomocy, ktora,
winnismy nies$¢ tym wiekszg, im blizsi s3 nam ci wspdtobywatele z powodu pokrewienstwa,
kolezenstwa, sasiedztwa, sprawowanego urzedu itp., wzglednie w im wiekszym znajduja sie
nieszczesciu, np. z powodu jakiej$ kleski zywiotowej, trzesienia ziemi, powodzi, pozaru itp.
Tego wymaga od kazdego obywatela dobrze pojety patriotyzm w znaczeniu pietyzmu wzgle-
dem ojczyzny, jak zaznacza $w. Tomasz w odpowiedzi na trzecig trudnos$¢” — FW. Bednarski,
Objasnienia ttumacza, w: Sw. Tomasz z Akwinu, Suma teologiczna, t. 20, Cnoty spoteczne
pokrewne sprawiedliwosci, Londyn 1971, s. 137.

600 FW. Bednarski, Przedmowa, w: Sw. Tomasz z Akwinu, Suma teologiczna, t. 20, Cnoty
spoteczne pokrewne sprawiedliwosci, Londyn 1971, s. 5-6.
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rodzicom, jest bardziej zwigzane z naszym zyciem, anizeli czynnosci oséb
piastujacych jakas godnosc¢. Dlatego pietyzm w stosunku do oséb bardziej
z nami zwigzanych, jest wazniejszy od szacunku"6%!, Widzimy wiec swoi-
stg gradacje odniesien do innych ludzi zalezng od ich blisko$ci. Nie inaczej
odbywa sie tez ksztattowanie poszczegolnych cndt, od pietas przynalez-
nego rodzicom przechodzimy do uczenia sie szacunku wzgledem innych
0sob. ,Chociaz wiec osoby odznaczajgce sie wybitng cnotg wiecej zastu-
gujg na powazanie anizeli rodzice, niemniej dzieci sg przede wszystkim
obowigzane do powazania i otaczania czcig swoich rodzicow ze wzgledu
na otrzymywane od nich dobra oraz ze wzgledu na zwigzki natury”2,
Wage rodziny ukazuje tez miejsce cnoty wdziecznosci wsrod cnot
spotecznych i gradacja jej odniesienia wzgledem poszczegolnych osob,
poczynajac od Boga, poprzez rodzine, az po naszych dobroczyncow.
,Przede wszystkim najwieksze zobowigzanie mamy wobec Boga, gdyz
On Jest zrodtem wszelkich naszych dobr. Nastepnie po Bogu najwiecej
zawdzieczamy rodzicom, gdyz dali nam zycie i wychowanie; Na trze-
cim miejscu mamy zobowigzania wobec osob piastujgcych godnosci
bedace zrodtem pewnych dobr spotecznych. Na czwartym wreszcie
miejscu sg nasze szczegolne zobowigzania wobec tych dobroczyncow,
od ktorych otrzymaliSmy pewne dorazne i osobiste dobrodziejstwa.
Poniewaz za$ w stosunku do tego rodzaju osob, nie mamy tak duzych
zobowigzan jak wobec Boga, rodzicoéw i przetozonych, nalezy - po
cnocie religijnosci oddajgcej czes¢ Bogu, pietyzmie usprawniajgcym
nas w czci dla rodzicow, oraz po cnocie karnosci w stosunku do prze-
tozonych — wyodrebnic¢ cnote wdziecznosci, ktérg odwzajemniamy sie
naszym zyczliwym dobroczyricom”93. Innym fragmentem podkresla-
jacym role Boga i cnoty religijnosci w ksztattowaniu czci synowskiej
jest artykut trzeci kwestii 101 w ktorym pisze: ,Bog jest Zrodtem naszego
bytu i wtadcg w daleko doskonalszym stopniu niz ojciec lub Ojczyzna.
Dlatego religijnos$¢ polegajaca na oddawaniu czci Bogu, jest cnotg
odrebng od pietyzmu, ktérego zadaniem jest otaczanie czcig rodzicow
i Ojczyzny. Lecz doskonatos¢ stworzen - jak poucza Dionizy - jest

601 S Th, II-1I, g. 102, a. 3, co. Por. takze: S. Th., II-1I, q. 101, a. 2, ad. 3: ,0soby zwigzane
z nami weztami pokrewienstwa lub mitosci Ojczyzny nalezy otaczac czcig i $wiadczy¢ im
pewne powinnosci, ale nie wszystkim w rownej mierze; przede wszystkim nalezy sie to rodzi-
com, innym za$ w miare naszych mozliwosci i praw, ktére przystugujg danym osobom”.

602 S Th,II-1I, q. 102, a. 3, ad. 3.

603 S, Th., II-11, q. 106, a. 1, corp.
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dzietem Boga z racji jego nieskonczonej doskonatosci i przyczynowo-
sci. A wiec w wyzszym znaczeniu czes$¢ Bozg nazywamy pietyzmem,
podobnie jak i Boga nazywamy naszym Ojcem’®%4. Podobng zalez-
nos¢, a zarazem wspotprace pomiedzy cnotg religijnosci a czcig dla
rodzicow ukazuje nastepny artykut tej samej kwestii. ,Zaréwno religij-
no$¢, jak i pietyzm jest cnotg. Zadna za$ cnota nie sprzeciwia sie innej
cnocie ani jej nie wyklucza, gdyz dobro nie przeciwstawia sie dobru,
jak to zaznaczyt Arystoteles. Stad tez jest rzeczg niemozliwg, aby pie-
tyzm i religia wzajemnie sobie przeszkadzaty, aby czynnosci jednej
z tych cndét wykluczaty czynnosci drugiej; w kazdym dobrym uczynku
nalezy zachowac wtasciwe okolicznosci, ktoérych pominiecie sprawia,
ze dany uczynek bedzie przejawem nie cnoty, ale wady. Tak wiec pie-
tyzm wymaga okazywania rodzicom naleznej im czci wedtug wtasci-
wej miary. Nie zachowuje tej wtasciwej miary cztowiek, ktory bardziej
zabiega o powinnosci wobec swoich rodzicéw niz o chwate Bozg, gdyz
pietyzm religijny wzgledem Boga ma pierwszenstwo przed potrzebami
roduy, jak sie wyraza sw. Ambrozy. Jesli wiec czes¢ okazywana rodzicom
odrywa nas od czci naleznej Bogu, wowczas. juz nie jest to pietyzm,
gdyz cnota nie moze zwracac sie przeciw Bogu. Dlatego sw. Hieronim
pisze: »opusc twego ojca, opusc twojg matke i wzlatuj ku sztandarowi
krzyza, gdyz «okrucienstwo» w tej dziedzinie jest najwyzszg postaciag
pietyzmu«. Jesli za$ speilnianie powinnosci wzgledem rodzicoéw nie
odrywa od czci Bozej, wtedy czynnosci te stajg sie przejawami cnoty
pietyzmu. Nie trzeba wiec z powodu religijnosci zaniedbywac¢ obo-
wigzkow wzgledem rodzicow” 603,

Jesli myslimy wiec o budowaniu spoteczenstwa obywatelskiego, jesli
naszym celem sg sprawiedliwe relacje w panstwie, to bez cnoty spra-
wiedliwosci uksztattowanej w ludziach przez nich samych, aczkolwiek
Z naszg pomocy, tzn. z pomocg rodziny i matych wspodlnot spotecz-
nych, raczej bedzie to niemozliwe. Pokazuje to zresztg wyraznie histo-
ria, szczegodlnie ta najnowsza. Ilez to razy przeprowadzano za pomocs
catego zaangazowanego aparatu terroru panstwowego jakis projekt
sprawiedliwego panstwa i zawsze konczyto sie to najwyzszg niespra-
wiedliwoscig. Z kolei kryzys demokracji liberalnych pokazuje takze, ze
cztowiek osamotniony, bez pomocy wartosci czy innych ludzi nie jest

604 S Th, II-1I, . 101, a. 3, ad 2.
605 S Th., II-1], g. 101, a. 4, corp.
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wstanie by¢ sprawiedliwym w znaczeniu klasycznego rozumienia cnoty
sprawiedliwosci, a nie jedynie zaspokajania swoich roszczen i zgdan.
Stad rola rodziny i mniejszych wspolnot dostrzezona juz siedem wiekow
temu przez Akwinate. Oby zostata dostrzezona i przez nas.

Tomasz z Akwinu jest tu w nauczaniu o powinnosciach synowskich
zdecydowanie bardziej ,liberalny”’, przynajmniej gdy poréownujemy
go z Konfucjuszem. W tym aspekcie zmienia tez nauczanie starozyt-
nych autorow zarowno greckich i rzymskich. Wtadza pater familias
jest pod wptywem przede wszystkim chrzescijanstw bardzo ostabiona
i rozluzniona szczegodlnie w tym, co ma dotyczy¢ Boga, ale nie tylko
(dzieci byty wolne takze co do wyboru matzonka). Dlatego w omawia-
niu zagadnienia czci przynaleznej rodzicom znajduje az cztery argu-
menty zwalniajgce dzieci z obowigzku troski o rodzicéw. Przytocze
teraz ten dtugi passus Tomaszowych odpowiedzi: ,1. Chrystus powie-
dziat (Ek 14, 26): »Jesli kto przychodzi do mnie, a nie ma w niena-
wisci swego ojca i matki, zony i dzieci, braci i sidstr, a nadto i siebie
samego, nie moze by¢ moim uczniem«. Pochwalit tez Jakuba i Jana
za to, ze opusciwszy tédzZ i ojca, poszli za Nim (Mr 4, 22). Takze Moj-
zesz na. pochwate pokolenia Lewiego powiedziat (Powt 33, 9): »O ojcu
swym i matce on mowi: ja ich nie widziatem; nie zna juz swoich braci,
nie chce rozpoznac¢ swych dzieci, tak stowa Twego strzegli, przymie-
rze Twe zachowali«. Ale nie przyznawanie sie do rodzicow i krewnych,
a tym bardziej nienawisc¢ do nich, oznacza zaniechanie spetniania obo-
wigzkow wynikajacych z pietyzmu. 2. W Ewangelii Mateusza (8-21-22)
i kukasza. (9, 59-30) czytamy, ze Chrystus Pan rzekt do pewnego czto-
wieka: »Chodz za mngl« A on odpowiedziat: »Panie pozwol mi pierwej
pojs¢ i pogrzebac mego ojca«. Odpart mu: »Zostaw umartym grzebanie
umartych, a ty idz i gtos Krdlestwo Boze«. To zas$ jest zadaniem religij-
nosci. Pochowanie zas ojca jest obowigzkiem wynikajgcym z pietyzmu.
A wiec ze wzgledow religijnych nalezy zaniechac spetniania obowigz-
kow wyptywajacych z pietyzmu. 3. Boga w najdoskonalszym znaczeniu
nazywamy naszym Ojcem. Otéz podobnie jak pietyzm czci postuszen-
stwem rodzicow, tak religijnoscig czcimy Boga. A wiec ze wzgledow
religijnych nalezy zaniechac¢ spetniania obowigzkéw wynikajgcych
z pietyzmu. 4. Sluby, ktérych nie wolno tama¢, obowigzuja. zakonni-
kow do przestrzegania postuszenstwa i ubdstwa, a to jest przeszkodg
W niesieniu pomocy rodzicom. Z powodu ubodstwa, bowiem niczego
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nie posiadaja, a z powodu postuszenstwa nie wolno im bez zezwolenia
przetozonych wychodzi¢ z klasztoru. A wiec ze wzgledow religijnych
nalezy zaniechac¢ powinnosci wynikajacych z pietyzmu"606,

Co prawda podzniej w odpowiedziach na poszczegolne argumenty
wyjasnia wtasciwe rozumienie tych radykalnych wezwan, tagodzac je
wyraznie i wskazujgc na to, ze czes¢ Boga bynajmniej nie koliduje z przy-
kazaniem troski o rodzicow, jednak koniec koricoéw widac¢ wyraznie inny
zupeltnie stopien zaleznosci dzieci w porownaniu z tekstami Konfucju-
sza. ,Sw. Grzegorz, wyjasniajac powyzsze stowa Pana Jezusa, powiada,
ze winnis$my unikac¢ i nienawidzi¢ tych czynnosci naszych rodzicow,
ktore przeciwstawiajg sie nam na drodze do Boga. Kiedy bowiem rodzice
naktaniajg nas do grzechu i odwodzg od czci Bozej, wowczas winni-
Smy odstapi¢ od nich i znienawidzi¢ w nich zte nastawienie w tej spra-
wie. W tym znaczeniu powiedziat Mojzesz, ze Lewici nie znali swych
krewnych, ktorzy wbrew przykazaniu Panskiemu oddawali czes¢ bat-
wanom, a Lewici z nakazu Bozego nie oszczedzali ich, jak to czytamy
w Pismie sw. (Kapt 32, 29). Apostotowie zas, Jakub oraz Jan, otrzymali
pochwate za to, ze porzucajac swych rodzicow poszli za Jezusem nie
dlatego, ze ojciec naktaniat ich do ztego, ale dlatego ze byli przekonani, iz
ojciec ich sam bez nich da sobie rade. 2. Sw. Jan Chryzostom, objasniajac
ten ustep Ewangelii powiada, ze Chrystus Pan zabronit swemu uczniowi
wzig¢ udziat w pogrzebie ojca, by uwolni¢ go od niejednego zta, np. od
rozgoryczenia i ktopotow, ktore go czekaty, gdyz po pogrzebie musiatby
niepokoic sie z powodu testamentu, podziatu spadku po ojcu itp. Przede
wszystkim jednak dlatego, ze byli inni, ktérzy mogli sprawic¢ jego ojcu
ow pogrzeb. Sw. Cyryl zas ttumaczy ten ustep w ten sposob, ze dw uczen
nie prosit o to, aby mogt pogrzebac swego ojca po $mierci, ale o to, aby
mogt go utrzymywac w starosci tak dtugo, dopdki nie umrze i nie zosta-
nie pochowany. Chrystus zas nie pozwolit na to, gdyz byli inni, ktorzy
mogli i powinni troszczy¢ sie o tegoz ojca ze wzgledu na wigzace ich
z nim wezty. To wszystko, co przez pietyzm okazujemy rodzicom, odnosi
sie rowniez do Boga, podobnie jak i uczynki mitosierdzia wyswiad-
czone bliznim — w mysl stow Chrystusa: »Zaprawde powiadam wam:
wszystko, co uczyniliscie jednemu z tych braci moich najmniejszych,
mniescie uczynili«. A wiec jesli rodzicom nasze ustugi sg niezbedne, tak
ze bez nich nie mogliby sie utrzymac, i jesli ustugi te nie naktaniajg nas

606 S Th,II-1I, q. 101, a. 4, arg. 1-4.
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do jakiego$ czynu przeciwko Bogu, nie powinnismy opuszczac rodzi-
cow ze wzgledu na religijnos¢. Gdybysmy natomiast nie mogli spetniac
tych ustug bez grzechu, wzglednie jesli by rodzice mogli sie bez pomocy
ze strony dzieci utrzymac, wolno je pomingc¢, aby moc lepiej poswiecic
sie sprawom religijnym. 4. Trudnosc¢ ta inaczej przedstawia sie u ludzi
zyjacych w stanie $wieckim, a inaczej u osob, ktoére juz ztozyty sluby
zakonne. Pierwsi, jesli majg rodzicow nie mogacych sie utrzymac bez
ich pomocy, nie powinni ich opuszczac, aby wstapi¢ do zakonu, ponie-
waz wtedy przekroczyliby czwarte przykazanie o czci naleznej rodzicom.
Wprawdzie niektorzy twierdzg, ze 1 w takich okolicznos$ciach mozna
opuscic rodzicow, powierzajac ich opiece Bozej; bytoby to jednak kusze-
niem Pana Boga, gdyz przez nieuzasadniong nadzieje w Jego pomoc
narazatoby rodzicoéw na niebezpieczenstwo wbrew ludzkiemu rozsad-
kowi, ktory wskazuje cztowiekowi jak ma postepowac. Jesli zas rodzice
mogg sie obejs¢ bez pomocy dziecka, wtedy wolno mu ich opusci¢
1 wstgpic¢ do zakonu, gdyz dzieci majg obowigzek utrzymywania. rodzi-
cow jedynie w razie koniecznosci. Natomiast ten, kto juz ztozyt sluby
zakonne, uchodzi za umartego dla swiata. Stad tez nie powinien opusz-
czac klasztoru w celu utrzymywania rodzicéw, gdyz nie po to poswiecit
sie Chrystusowi, aby znowu wiktac sie w sprawy swieckie. Jednakze ma
on obowigzek przedsiewzig¢ odpowiednie starania o zapewnienie bytu
rodzicom, me naruszajac postuszenstwa naleznego przetozonym oraz
nie naruszajac swojego stanu zakonnego"97.

Podobnie absolutny charakter majg ptynace z konfucjanskiego xiao
wezwania do opieki nad rodzicami zawsze i w kazdym czasie. Tymcza-
sem Tomasz z Akwinu dostrzega stopniowalnosc¢ czci synowskiej i to, ze
pewne jej aspekty majg charakter przygodny a nie konieczny. Jak pisze
w drugim artykule kwestii 101 Secunda Secundae: ,Rodzicom nalezg sie
wzgledy w sposdb dwojaki — »samo przez sie« i »przygodnie«. Samo
przez sie nalezy sie im to, do czego ma naturalne prawo ojciec jako ojciec,
1j. jako zrodto bytu i zwierzchnik swoich dzieci. Ma on prawo do wymaga-
nia naleznej czci i postuszenstwa. Przygodnie zas nalezy sie rodzicom to,
do czego majg moralne prawo ze wzgledu na okolicznosci, np. aby dzieci
opiekowaty sie nimi w razie choroby, odwiedzajgc ich i starajgc sie o ich
wyleczenie; pomagaty im, jesli cierpig niedostatek oraz wykazywaty w sto-
sunku do matki i ojca nalezne postuszenstwo i szacunek. Z tego powodu

607 S. Th,, II-II, . 101, a. 4, ad 1-4.



Rozdziat I1.3. Czes¢ synowska

Cycero rozrdznia w pietyzmie »obowigzek« i »czesc«, przy czym obowia-
zek sprowadza do postuszenstwa, a czes¢ do powazania, czyli szacunku.
Sw. Augustyn za$ dodaje, ze czeé¢ ludzi oznacza okazywanie im szacunku
przez pamiec¢ o nich, odwiedzanie ich itp."608,

608 S Th., II-1I, . 101, a. 2, corp. W tym fragmencie Sumy teologicznej Akwinata odnosi sie
do Retoryki Cycerona (Rhet,, lib. II, cap. 53) i do De civitate Dei $w. Augustyna — Civ,, lib. X,
cap. 1 (PL 41, 278).

215



I11.4.

Szacunek®0°

Nastepng sprawnoscig moralng w tomaszowym katalogu cnoét spo-
tecznych jest cnota szacunku. Sam Akwinata okresla jg stowem tacin-
skim ,observantia”®!? i wywodzac ja bezposrednio z pietas, odnosi jg do
witasciwego zachowania sie wobec 0s6b sprawujgcych roznorakie urzedy.
Cnota ta dotyczy przede wszystkim relacji z ludzmi sprawujgcymi jakis
rodzaj wtadzy nad nami, ale nie tylko, jak sie dowiemy z dalszej czesci
tekstu. ,Pater est principium et generationis et educationis et disciplinae,
et omnium quae ad perfectionem humanae vitae pertinent. Persona
autem in dignitate constituta est sicut principium gubernationis respectu
aliquarum rerum, sicut princeps civitatis in rebus civilibus, dux autem
exercitus in rebus bellicis, magister autem in disciplinis, et simile est in
aliis. Et inde est quod omnes tales personae patres appellantur, propter
similitudinem curae, sicut IV Reg. V, servi Naaman dixerunt ad eum,
pater, etsi rem grandem dixisset tibi propheta, et cetera. Et ideo sicut sub
religione, per quam cultus tribuitur Deo, quodam ordine invenitur pietas,
per quam coluntur parentes; ita sub pietate invenitur observantia, per
quam cultus et honor exhibetur personis in dignitate constitutes"6.

Z kolei Konfucjusz w swych Analektach uzywa réznych okreslen, by
oddac¢ odpowiednie zachowania wobec przetozonych. Jednym z nich jest
gong — &2 — co oznacza wedtug Chinese Text Project wtasnie szacunek,
peten szacunku, uszanowanie, uprzejmoscééi3. Innym sformutowaniem,
ktére mozemy odnies¢ do oddania sprawnosci do szanowania kogos, jest
jing — # — ktére moze by¢ ttumaczone zarowno jako szacunek, jak i czeséc
ihonor, co nawigzuje do nastepnej sprawnosci spotecznej — czci dla prze-

609 W pracy nad tym rozdziatem wykorzystatem tekst mojego autorstwa — A. Machowski,
Szacunek jako cnota spoteczna wedtug Tomasza z Akwinu i Konfucjusza, w: Szacunek jako
sprawnosc¢ moralna w wychowaniu, 1. Jazukiewicz (red.), Szczecin 2018, s. 76—-89.

610 por. S. Th, II-1I, g. 102.
611 S Th,II-II, q. 102, a. 1 corp.

612 por. & - gong, w: Chinese Text Project, https://ctext.org/dictionary.pl?if=en&char=
%E6%81%AD [dostep: 16.10.2019].

613 Por. & - gong, w: Chinese Text Project, https://ctext.org/dictionary.pl?if=en&char=
%E6%81%AD [dostep: 16.10.2019]. Por. Analekta, lib. I, cap. 10; lib. I, cap. 13.
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Rozdziat I1.4. Szacunek

tozonych®4. Z kolei inne okreslenie rang — ## — mozemy takze ttumaczy¢
jako ustepowanie pierwszeristwa®1s,

Obaj autorzy, Konfucjusz i Tomasz z Akwinu po Chrystusie, uwazajg
cnote szacunku za fundament zycia spotecznego. Pozwala ona regulo-
wac relacje pomiedzy ludzmi w wielu wymiarach zycia wspdlnotowego.
Obaj medrcy wywodzg te cnote z relacji rodzinnych, aczkolwiek Akwi-
nata siega gtebiej, umocowujgc jg w cnocie religijnosci, ktéra odpowiada
za relacje pomiedzy cztowiekiem a Bogiem. Konfucjusz nie siega tak gte-
boko, ale za to bardzo wyraznie podporzgdkowuje cnote szacunku rela-
cjom rodzinnym.

Tomasz pordwnuje cnote szacunku do pietyzmu ukierunkowanego
na oddawanie czci rodzicom. Wyraznie stychac tu echo antropologii spo-
tecznej Akwinaty wyrazonej w Komentarzu do Polityki Arystotelesa, gdzie
rodzina jest wspolnotg wczesniejszg niz wspolnota polityczna i to z niej
wspolnota polityczna czerpie inspiracje dla wtasnego ukonstytuowania sie.
Arystoteles pierwsze stowa Polityki poswieca porownaniu wspolnoty poli-
tycznej do wspdlnoty rodzinnej i to relacje rodzinne stuzg mu do analizy
stosunkéw w panstwie (szczegdlnie relacji podlegtosci). Akwinata, komen-
tujac jego stowa, jeszcze bardziej uwypukla to podobienistwo. Podobnie
czyni w przypadku cnoty szacunku w Sumie teologicznej, dodajac przy
tym bardzo wyraznie fundament szacunku w religijnosci jako cnocie
odpowiadajacej za ksztattowanie relacji cztowieka z Bogiem?®!6, ,Podobnie
jak rodzice w swoisty sposob majg udziat w tej doskonatosci, jakg stanowi
przekazywanie zycia, w petni zawierajgce sie w Bogu jako praprzyczy-
nie wszystkiego, osoba majgca z pewnych wzgledéw powierzong opieke
nad innymi w szczegdlny sposéb wystepuje w roli ojca. Ojciec bowiem
jest zrodtem, ktéremu zawdzieczamy i urodzenie, i wychowanie, i nauke,

614 Por. i — jing w: Chinese Text Project, https://ctext.org/dictionary.pl?if=en&char=%E
6%95%AC [dostep: 16.11.2019]. Por. Analekta, lib. I, cap. 4; lib. V, cap. 16-17; lib. VI, cap. 22;
lib. VIII, cap. 4; lib. IX, cap. 16; lib. X, cap. 2; lib. X, cap. 5-6; lib. X, cap. 25; lib. XI, cap. 13-14;
lib. XIII, cap. 26; lib. XIV, cap. 42-44; lib. XV, 33.

615 Por. rang - #, w: Chinese Text Project, https://ctext.org/dictionary.pl?if=en&char
=%E8%AE%93 [dostep: 16.11.2019]. Por. takze: Analekta, lib. I, cap. 10; lib. IV, cap. 13; lib. VIII,
cap. 3; lib. IX, cap. 10.

616 Odzwierciedla to sama struktura traktatu o cnotach pokrewnych sprawiedliwosci, gdzie
Akwinata omawia najpierw cnote religijnosci (S. Th., II-1I, q. 81-100), a pdzniej cnote piety-
zmu, odnoszac jg do relacji rodzicielskich i synowskich (S. Th., II-II, g. 101), a dopiero potem
cnote szacunku odnoszaca sie do przetozonych i starszych (S. Th., II-II, g. 102). Juz sama
liczba kwestii poswieconych omawianiu religijnosci jako podstawowego budulca spotecz-
nego pokazuje nam wage, jakg przywigzywat do tego Tomasz z Akwinu.
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1w ogole wszystko to, co nalezy do udoskonalenia zycia ludzkiego. Nato-
miast osoba piastujgca jakas godnosc jest jakby osrodkiem zarzgdzania
w pewnych sprawach, np. naczelnik panstwa w sprawach obywatelskich,
wodz naczelny w sprawach odnoszgcych sie do wojny, nauczyciel w spra-
wach nauki itp. Wszystkie tego rodzaju osoby zwane sg ,0jcami’, gdyz ich
troski sa podobne do ojcowskich. Stad tez Pismo sw. (4 Krdl 5, 13) wspo-
mina o stugach Naamana, ze nazywali go swoim »ojcem«”617,

Z kolei Konfucjusz, nie wchodzac w swych Dialogach w relacje pomie-
dzy cztowiekiem a Bogiem (zasadniczo Mistrz Kong unikat tematéw teo-
logicznych w swych rozmowach z ludzmi), umiejscawia cnote szacunku
bardzo mocno w relacjach rodzinnych. Tak dalece, ze pojecie ciao (filial
piety w ang. ttumaczeniu) mozemy rozszerzy¢ na catos$¢ relacji spotecz-
nych w ludzkiej wspolnocie. Wspdtgra to z wielkg rolg kultu przodkow
w religijnosci chinskiej i z faktem, z Chinczycy bardzo czesto opisujg
relacje spoteczne jako relacje rodzinne. W ten sposob konfucjanskie xiao
obejmuje i tomaszowe religio, i pietas, i observanti. Analizujgc pod tym
wzgledem mysl Konfucjusza, trzeba podkreslic powigzanie pomiedzy
relacjami spotecznymi i szacunkiem a relacjami rodzinnymi, bardzo sze-
roko rozumianymi. R. Kim, R. Mondejar i CW.L. Chu w odniesieniu do
relacji ekonomicznych dostrzegajg trzy podstawowe zasady mysli konfu-
cjanskiej regulujace relacje miedzyludzkie — pierwszg z nich jest zasada
Pieciu Relacji: przetozonego-podwtadnego, meza-zony, ojca-syna, brata-
-brata i przyjaciela-przyjaciela. Drugg zasadg jest uznanie rodziny jako
podstawowej jednostki spotecznosci i trzecig jest ztota reguta postepowa-
nia®18, znana nam takze z Ewangelii i z chrzescijanskiej etyki.

Mysdliciel chinski wychodzi zatem od xiao w kierunku szacunku takze
do innych osob, czesto najblizszych albo petnigcych jakies funkcje w danej
spotecznosci. ,Ti — {5 (fraternal deference), the Chinese character is com-
posed by xin — [ (thoughts and feelings) and di — 5 (younger brother).
The character shows how the word ti naturally expresses the respect of
younger brothers towards their elder siblings”6!°. Ale trzeba to rozumieé
nie tylko jako wezwania do szanowania starszego rodzenstwa, a jako apel
o szacunek do wszelkiego rodzaju starszenstwa.

617 S Th., 1I-11, g. 102, a. 1, corp.
618 Zob. R. Kim, R. Mondejar i CW.L. Chu, dz. cyt,, s. 473.
619 Qi Zhao, dz. cyt,, s. 304, przypis 15.
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Postawa szacunku obowigzuje zresztg zawsze 1 wzgledem wszystkich,
takze w zyciu prywatnym — ma by¢ to pierwsza cecha junzi — cztowieka
doskonatej cnoty. Ale na pewno ma miec¢ miejsce w relacjach z przetozo-
nymi. , FHTE, AATIENS - HToddt - HE By - Rt -
H{FERWFE - " [,Confucius said that Zi Chan had four characteristics of
the noble man: In his private conduct he was courteous; in serving supe-
riors he was respectful; in providing for the people he was kind; in dealing
with the people he was just”]620,

Niewazne zresztg, czy spotecznosc ta jest spotecznoscig danego czto-
wieka, szacunek nalezy sie takze urzednikom innych panstw. Pokazuje to
Konfucjusz swoim wtasnym przyktadem w jednym ze swoich dialogow.
ABERTEH - RFERET - MEEE - SRZBEHIEZ B - FEH - K
Tl B A BURZ - KRRt - HEERF AR ZE” [Z1 Qin
zapytat Zi Gonga: »Kiedy Mistrz przyjezdza do jakiego$ panstwa, musi
dowiedziec¢ sie wszystkiego o jego rzadach, szuka tej wiedzy? Czy tez ktos
mu jg dostarcza?«. Zi Gong odpart: »Mistrz jest tagodny, dobry, uprzejmy,
oszczedny, odnosi sie z szacunkiem do innych, w ten sposdb otrzymuje
[to, czego chcel. Poszukiwanie wiedzy w przypadku Mistrza jest, by¢ moze,
inne niz w przypadku innych ludzi«"]%21,

W pierwszej ksiedze Analektow Konfucjusz wskazuje takze na potrzebe
uszanowania rowniez wykonywanych przez siebie obowigzkow, zwtasz-
cza gdy mowa jest o sprawowaniu bardzo powaznych funkcji - ,FH :

TETHERZE  BENE  SIEmMEA > ERLUE - " [ Mistrz powiedzial:
»Rzadzac panstwem o tysigcu rydwandow: wykonuj swe obowigzki z sza-
cunkiem i badz szczery [w stowach i czynach] (xin — {&), oszczednie korzy-
staj z zasobow i kochaj ludzi, powotuj lud do prac publicznych zgodnie
z porami [roku]«]"622,

620 Analekta, lib. V, cap. 16 [przet. A.C. Muller]. Polskie ttumaczenie moéwi bezposrednio
o szacunku, co jest zgodne z chinskim zapisem, w ktérym jako pierwsza cecha cztowieka
sprawiedliwego pada okreslenie gong — #% — [przet. K. Pejdal.

621 Analekta, lib. I, cap. 10 [przet. K. Pejdal.

622 Analekta, lib. I, cap. 5 [przet. K. Pejdal. Przet. A.C. Muller; ,The Master said: »If you would
govern a state of a thousand chariots (a small-to-middle-size state), you must pay strict atten-
tion to business, be true to your word, be economical in expenditure and love the people. You
should employ them [appropriately] according to the seasons«”. Jak zaznacza angielski ttu-
macz konfucjanskich dialogéw, ,»Usage of the people according to the seasons« is extremely
important in an agriculture-based society, where planting, cultivating, or harvesting a certain
crop during a certain few-day period can be critical. During the Spring and Autumn and War-
ring States periods in China, selfish and aggressive warlords frequently pulled farmers off their
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Co ciekawe, tak jak Akwinata wigzat szacunek z czcig majaca prowe-
niencje religijng, tak Konfucjusz wigze szacunek z religijng czy parareli-
gijng obrzedowoscia: ,AFH ° FAFE - 5B o FRITHAE ~ BEVFE -
RASEI ~ JRE]52 - * [, The philosopher You said: »When agreements
are made according to what is right, what is spoken can be made good.
When respect is shown according to what is proper, one keeps far from
shame and disgrace. When the parties upon whom a man leans are proper
persons to be intimate with, he can make them his guides and masters«"]923.
To, co ttumacz angielski przektada jako ,proper’, jest w rzeczywistosci
Il — ¥ — obyczajem, o ktorym mowa byta przy rozwazaniu cnoty religij-
nosci. Zatem bez rzeczywistego szacunku zachowany obyczaj czy czes¢
oddawane danej osobie bytaby niewdziecznoscig i wstydem. Dlatego
szacunkiem - rang - # - trzeba otaczac¢ rytuaty - li — obowigzujace
w danym panstwie, co wigze te cnote z religijnoscig. Zauwaza to chinski
Medrzec w jednym z fragmentéw swoich Dialogow: ,T-H - BELIfGE
P fAEARRE D EEE R - 07" [, The Master said: »If a prince is able to
govern his kingdom with the complaisance proper to the rules of pro-
priety, what difficulty will he have? If he cannot govern it with that com-

sEe T2

plaisance, what has he to do with the rules of propriety?«”1624, Taki sza-
cunek wzgledem obrzeddw ma cechowac nie tylko rzgdzacych, ale takze
wszystkich dzi. ,/FTH - FIRE - 50 D - RORE - B - KA
SR HGR ~ JRA[SE - " [, Youzi powiedziat: »Jesli [cztowiek] w swej szczerosci
(xin — {Z) méwi, ze [uczyni] to, co jest stuszne (yi — ), to jego stowa moga
zostac¢ potem powtodrzone. Gdy w szacunku swym trzyma sie blisko norm
obyczajowych (li — &), jest wolny od wstydu i upokorzenia. Ten, kto nie
porzuca [sposobu postepowanial bliskich, moze by¢ powazany«”]623,

land at important farming times, to use them for public works projects, or have them fight in
the ruler's personal wars” — A.C. Muller, dz. cyt.

623 Analekta, lib. I, cap. 13 [przet. J. Legge].
624 Analekta, lib. IV, cap. 13 [przet. J. Legge]

625 Analekta, lib. I, cap. 13 [przet. K. Pejdal. Przet. A.C. Muller: ,You Zi said: »When your own
trustworthiness is guided by fairness, your words can be followed. When your show of respect
is guided by propriety, you will be far from shame and disgrace. If you have genuine affection
within your family, you can become an ancestor«”. Przet. J. Legge: ,The philosopher You said:
»When agreements are made according to what is right, what is spoken can be made good.
When respect is shown according to what is proper, one keeps far from shame and disgrace.
When the parties upon whom a man leans are proper persons to be intimate with, he can
make them his guides and masters«".
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Szacunek wzgledem tego co duchowe, jest powigzany u Konfucjusza
Z pewng rezerwg wobec tej sfery ludzkiego zycia. Pokazuje to np. szdsta
ksiega Analektow: SEHEREHI - %E ° ?&EZ% T BURMHIMAEZ ~ AIEHAISS - [
[~ o H o (CH 5% ~ T[38(- % - " [,Fan Chi asked about the nature of
wisdom. Confucius sa1d>>Work1ng to give the people justice and paying
respect to the spirits, but keeping away from them, you can call wisdom.
He asked about the nature of ren. Confucius said»Ah yes, ren«. If you
suffer first and then attain it, it can be called ren«"]26,

W ramach czesci sktadowych cnoty szacunku obaj filozofowie dostrze-
gali jej dwie czesci sktadowe: cnoty czci (tac. dulia — S. Th,, 1I-1I, q. 103)
i postuszenstwa (tac. obedientia — S. Th., II-1I, q. 104).

Co do czci przynaleznej osobie sprawujgcej urzad Akwinata, piszac
juz ogdlnie o szacunku, rozrézniat wyraznie osobiste przymioty osoby
zastugujacej na szacunek od faktu sprawowania przez nig jakiejs god-
nosci. To ten ostatni fakt jest dla Tomasza decydujacy w przypadku
cnoty szacunku, aczkolwiek, jak sam zaznacza, to ze ktos piastuje jakas
godnos¢, powinno wynikac¢ z jego osobistych cech i zdolnosci i w tym
aspekcie szacunek odnosi sie wtedy takze do tychze cnét danych oséb.
.Ze wzgledu na piastowang godnosc¢, cztowiek posiada nie tylko pewng
wyzszos¢ stanu, ale takze wtadze w stosunku do podwtadnych. Ze
wzgledu wiec na to, ze rzadzi innymi, jest poniekad przyczyng ich dzia-
tania. Natomiast doskonato$¢ cnoty lub wiedzy obdarza tego cztowieka tg
wtasciwoscig, ze jest on osobg wybitng, ale nie udziela mu mocy, dzieki
ktorej bytby zrodtem zycia lub dziatania podwtadnych. A wiec istnieje
szczegolna cnota, ktérej zadaniem jest otaczanie uznaniem i powaza-
niem tych, ktorzy piastujg jakas godnosc. Poniewaz jednak dzieki umie-
jetnosciom i cnocie oraz tego rodzaju sprawnosciom cztowiek staje sie
zdolny do piastowania danej godnosci, dlatego szacunek okazywany
pewnej osobie ze wzgledu na jej wybitne wyrdznienie sie w danej dzie-
dzinie, mozna zaliczy¢ do tej samej cnoty"627.

Czy szacunek odnosi sie do kazdego przetozonego? Akwinata w odpo-
wiedzi na trudnos¢ trzecig w artykule pierwszym kwestii 102 wprowadza

626 Analekta, lib. VI, cap. 22 [przet. A.C. Muller]. Przet. J. Legge: ,Fan Chi asked what consti-
tuted wisdom. The Master said»To give one’s self earnestly to the duties due to men, and, while
respecting spiritual beings, to keep aloof from them, may be called wisdom«. He asked about
perfect virtue. The Master said»The man of virtue makes the difficulty to be overcome his first
business, and success only a subsequent consideration — this may be called perfect virtue«”.

627 S Th., II-1I, q, 102, a. 1, ad. 2.
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pewne kryterium - jest nim dobre sprawowanie powierzonej godnosci
—,bene statu dignitatis utuntur”. ,Sprawiedliwos¢ we wtasciwym znacze-
niu polega na oddaniu kazdemu tyle, ile mu sie prawnie nalezy. A to jest
niemozliwe w stosunku do oséb cnotliwych oraz do tych, ktérzy dobrze
piastujg powierzong sobie godnos¢, a tym bardziej w stosunku do Boga
i rodzicoéw"e28,

Ale by dobrze zrozumie¢ mysl tomaszowsa, trzeba nam sie odnies¢ do
artykutu nastepnego, gdzie Akwinata rozcigga obowigzek szanowania
na kazdg osobe piastujgca wyzszg od nas godnos¢, uniezalezniajac sza-
cunek od osobistych cech i od tego, czy dana osoba piastujgca te god-
nosc jest naszym przetozonym czy nie. W tym ostatnim punkcie, cytujac
Cycerona, Tomasz zaznacza, ze ,szacunek to okazywanie czci i powaza-
nie osob, ktére przewyzszajg nas jakas godnoscig”®2®. O ile w przypadku
bezposrednich przetozonych jest to po prostu nasza powinnos¢ wynika-
jaca z prawa, to w przypadku innych osdb piastujagcych wyzsze od nas
funkcje jest to wezwanie moralne. ,W szacunku istniejg dwa rodzaje obo-
wigzkow: prawne, ktorych spetniania zgdajg od nas ustawy, i do takich
wtasnie zalicza sie powinnosc¢ okazywania szacunku tym, ktorzy z tytutu
swego urzedu sg naszymi przetozonymi — oraz moralne, ktérych spetnie-
nia wymaga poczucie uczciwosci. Tego wtasnie rodzaju obowigzkiem jest
okazywanie powazania rowniez i tym, ktorzy piastujac jakas godnos¢, nie
sg naszymi przetozonymi“630,

Odnosnie do uniezaleznienia szacunku od cech indywidualnych spra-
wujacego urzad Akwinata za$ zaznacza, iz ,osobom piastujagcym jakas
godno$¢ nalezy sie szacunek z uwagi na ich stanowisko"®3!, a pdzniej
jeszcze, omawiajgc cnote czci jako czes¢ sprawnosci szacunku, napisze:
Jesli przetozeni sg zli, oddaje sie im czes¢ nie ze wzgledu na ich cnote,
ale ze wzgledu na ich wybitne stanowisko jako stug Bozych, a takze ze
wzgledu na czes¢ nalezng spotecznosci, ktorej przewodzg'632.

Konfucjusz w swych Dialogach nakazuje wyraznie szacunek dla wtadcy
i samego urzedu. ,W stuzbie wtadcy szacunek dla urzedu ma pierwszen-

628 S Th, 1I-1I, q, 102, a. 1, ad. 3.
629 S Th, II-1, q, 102, a. 2, s.c.

630 S Th, II-1I, q, 102, a. 2, ad. 2.
631 S Th, II-1I, q, 102, a. 2, ad. 3.
632 S Th,II-II, g, 103, a. 1, ad. 2.
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stwo przed $rodkami utrzymania’®33. Szacunek bardzo wyraznie jest
potrzebny w relacjach rozkazodawca i wykonawca polecenia. ,Fan Chi
spytat o spolegliwos¢ [bardziej chodzitoby o cnote — ren —angielski prze-
ktad ttumaczy w tym miejscu — authorative conduct]. Konfucjusz rzekt:
»W domu badz grzeczny. W pracy peten szacunku. W stosunku do ludzi
lojalny. Nie porzucaj tych zasad, nawet posrdd Yii Ti«"634. Innym fragmen-
tem jest werset z rozdziatu pigtego, takze mowigcy o szacunku wzgledem
wyzej postawionych urzednikow. ,TEE7E, AETZHEIUE - Hf7CW
e~ HE R HERME - HERIE - [, Zyje zyciem cztowieka szla-
chetnego, a to z czterech wzgledow. Jest grzeczny w swoim zachowaniu.
Jest peten szacunku, stuzgc wyzej postawionym. Jest szczodry dla swego
ludu i prawy jako prawodawca"]®35.

Jak juz wspominatem, cnota szacunku u chinskiego Medrca bardzo
mocno powigzana jest z relacjami rodzinnymi. Niektérzy w tak silnym
umocowaniu moralnosci w zyciu rodzinnym widzieli zaproszenie konfu-
cjaniskiego modelu zycia spotecznego do korupcji®3¢. Powigzania rodzinne
albo charakter sprawowanej wtadzy miatyby byc¢ silniejsze od wskazan
moralnych, a co za tym idzie, osoba nawet moralnie zta moze domagac
sie szacunku, lojalnosci i postuszenstwa. Na takg mozliwos¢ wskazywatby
np. nastepujacy fragment Dialogow: ,Ksigze Yeh rzekt do Konfucjusza:
»W naszym tang cztowiek uczciwy zeznawatby przeciwko wtasnemu
ojcu, jesli ten ukradtby koze" Konfucjusz rzekt: »W naszym «tang» inna

633 Analekta, lib. XV, cap. 37 [przet. za: Konfucjusz, Dialogi, Warszawa 2008, s. 500]. ,In serv-
ing your lord, show respect for the taks you have been assigned. Do not make the salary you
will receive your priority” — przet. angielskie — R. Kim, R. Mondejar i Ch.W.L. Chu, dz. cyt.,
s. 474. Inne przet. angielskie — ,The Master said: »in serving your lord, compensation comes
second to full attention to one's duties«” — The Analects of Confucius: A Philosophical Transla-
tion, przet. R.T. Amos i H. Rosemont, New York 1998, s. 192.

634 Analekta, lib. XIII, cap. 19 [przet. za: Konfucjusz, Dialogi, Warszawa 2008, s. 395].

635 Analekta, lib. V, cap. 16 [przet. za: Konfucjusz, Dialogi, Warszawa 2008, s. 137]. Przet.
A.C. Muller: ,Confucius said that Zi Chan had four characteristics of the noble man: In his
private conduct he was courteous; in serving superiors he was respectful; in providing for
the people he was kind; in employing the people he was fair" i J. Legge: ,The Master said of
Zi Chan that he had four of the characteristics of a superior man - in his conduct of himself,
he was humble; in serving his superior, he was respectful; in nourishing the people, he was
kind; in ordering the people, he was just”.

636 Zob. R. Fan, Consanguinism, corruption, and humane love: remembering why Confu-
cian morality is not western morality, ,Dao” 2008, nr 7, s. 21-26; Q. Guo, Is Confucian ethics
a “consanguinism”?, ,Dao” 2007, nr 6, s. 21-37; Q. Liu, Filiality versus sociality and individual-

ity: on Confucianism as ‘consanguinitism’, "Philos East West" 2003, nr 53, s. 234-250; Q. Liu,
Filial piety: the root of morality or the source of corruption?, ,Dao" 2007, nr 6, s. 1-19.
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jest definicja cztowieka uczciwego. Ojciec chronitby syna, syn chronitby
ojca. Oto jest uczciwo$§c«"637,

Ale uwazna lektura samych tekstow Konfucjusza kaze zdecydowanie
odrzucic¢ taki poglad. Zwtaszcza jego ostra krytyka korupcji i nadmier-
nego korzystania z przywilejow wtadzy. , 7B & E 5 ~ HE - TH o fE4
2R o /N - AORAINEE - RUNFIRPREEAE - * [,Bedac gtownym urzed-
nikiem Chu Fu, Tzu Hsia spytat o rzgdzenie. Konfucjusz rzekt: »Nie zgdaj
pospiechu, nie wygladaj drobnych korzysci. Zadaj pospiechu, a nie osigg-
niesz sukcesu. Wygladaj drobnych korzysci, a wazne zadania pozostang
niewykonane«"]638,

Teksty konfucjanskie zawierajg tez silne wezwanie do wycofania sie,
gdy zycie cnotliwe nie bedzie mozliwe, wyraznie pokazujg jego brak akcep-
tacji dla ztych tendencji w zyciu spotecznym. Takze wtedy, gdy zte uzycie
witadzy ma stuzyc¢ sprawom rodzinnym. ,Kiedy Jan Tzu powrdcit z patacu,
Konfucjusz rzekt: »Czemus sie spoznit?« Odpowiedz brzmiata: »Zatrzy-
maty mnie sprawy dyplomacji [ang. przet.: «affairs of State»]«. Konfucjusz
rzekt: »Nie byty to sprawy rodzinne [private business»]? Gdyby to byty
sprawy dyplomacji, wiedziatboym o nich, cho¢ nie jestern na urzedzie«"3°,
W innym z kolei fragmencie Dialogow wskazuje wyraznie na to, ze ludzi

637 Analekta, lib. XIII, cap. 18 [przet. za: Konfucjusz, Dialogi, Warszawa 2008, s. 394].
W komentarzu do tego dialogu Konfucjusza R.T. Ames i H. Rosemont zaznaczaja: ,In the ten-
sion between family and the Governor s law, Confucius is saying that the law does not trump
the family. Order begins at home” — R.T. Ames i H. Rosemont, Notes to the Translation,
w: The Analects of Confucius, przet. RT. Ames i H. Rosemont, Nowy Jork 1999, s. 254.

638 Analekta, lib. XIII, cap. 17 [przet. za: Konfucjusz, Dialogi, Warszawa 2008, s. 393]. Przet.
A.C. Muller: Zi Xia, who was serving as governor of Jufu, asked about government. Confucius
said, ,Don't be impatient, and don't look for small advantages. If you are impatient, you will not
be thorough (»penetrating« — da - #£). If you look for small advantages, you will never accom-
plish anything great”. Przet. J. Legge: ,Zi Xia, being governor of Ju Fu, asked about govern-
ment. The Master said: »Do not be desirous to have things done quickly; do not look at small
advantages. Desire to have things done quickly prevents their being done thoroughly. Look-
ing at small advantages prevents great affairs from being accomplished«”.

639 Analekta, lib. XIII, cap. 14 [przet. za: Konfucjusz, Dialogi, Warszawa 2008, s. 394]. Petne
ttumaczenie angielskie tego fragmentu: ,Once when Master Jan came back from Court,
the Master said: »Why are you so late?« He replied, saying: »There were affairs of State«.
The Master said: »You must mean private business. If there had been affairs of State, although
I am not used, I too should have been bound to hear of them«” — The Analects of Confucius,
przet. i op. A. Waley, New York 1989, s. 174. Por. przet. J. Legge: ,The disciple Ran returning
from the court, the Master said to him, »How are you so late?«. He replied: »We had govern-
ment business«. The Master said: »It must have been family affairs. If there had been govern-
ment business, though I am not now in office, I should have been consulted about it«” i przet.
A.C. Muller: ,Ran Zireturned from court. The Master said: »What kept you?« Ran replied: »I had
official business«. The Master said: »It was a personal matter, right? If it were official business,
even though I am no longer directly involved, I would have heard about it«”".

224



Rozdziat I1.4. Szacunek

moralnie wybitnych nalezy ceni¢ o wiele bardziej niz tych, z ktérymi
wigzg nas relacje rodzinne. ,HHARE - ZAEE - BEAHH - FOCA "
[.Zhou conferred great gifts, and the good were enriched. »Although he
has his near relatives, they are not equal to my virtuous men«"]640,

Tak czy inaczej, napotykajgc zto, ktére przejawia sie m.in. w braku
szacunku, chinski Medrzec poleca droge ucieczki. , 7-H - BEEH « H
T ~ B ~ HRRES - FH - fFEE A% - <" [LThe Master said:
»The worthy avoid society; next, they avoid service to a particular state;
next, they leave when confronted with a disrespectful attitude; next,

640 Analekta, lib. XX, cap. 1. [przet. J. Leggel. Caty dtugi pierwszy rozdziat ksiegi dwudziestej
brzmi nastepujaco: ,FEH - & o S - RZBFHAEMLS - g - TDERES « Rifokak » R0l
i o H o TANFIE - BHZ - BiEE T EEEW - AIRRER - FERR - BEw O o RISHE
g8 ~ MELIE DT - BUTATE - SEERES - BAKRE - BAEE - MERE - AUCA - BEEHE  ET
— N\ o HERER - TEY - BEE - WHTZBITE - BURE - SEH - BRR - RN ZRELE < BT
R e HAEER - GAIRES - 8AIAD) - AR - " [Przet. J. Legge: ,Yao said:
»Ohl you, Shun, the Heaven-determined order of succession now rests in your person. Sin-
cerely hold fast the due Mean. If there shall be distress and want within the four seas, the Heav-
enly revenue will come to a perpetual end«. Shun also used the same language in giving
chargeto You«. Tang said: »I, the child Lu, presume to use a dark-colored victim, and presume
to announce to Thee, O most great and sovereign God, that the sinner I dare not pardon, and
thy ministers, O God, I do not keep in obscurity. The examination of them is by thy mind,
O God. If, in my person, I commit offenses, they are not to be attributed to you, the people of
the myriad regions. If you in the myriad regions commit offenses, these offenses must rest on
my person«. Zhou conferred great gifts, and the good were enriched. »Although he has his
near relatives, they are not equal to my virtuous men. The people are throwing blame upon
me, the One man. He carefully attended to the weights and measures, examined the body of
the laws, restored the discarded officers, and the good government of the kingdom took its
course. He revived states that had been extinguished, restored families whose line of succes-
sion had been broken, and called to office those who had retired into obscurity, so that
throughout the kingdom the hearts of the people turned towards him. What he attached chief
importance to were the food of the people, the duties of mourning, and sacrifices. By his gen-
erosity, he won all. By his sincerity, he made the people repose trust in him. By his earnest
activity, his achievements were great. By hisjustice, all were delighted«”]. Por. przet. A.C. Muller:
,Yao said: »Ah, Shun, the heavenly succession has fallen on you. Hold firm to the center. If
the whole realm falls into dire straits, the heavenly stipend will disappear forever«. Shun simi-
larly instructed Yu. [Tang] said: »I, the inconsequential Li, dare to sacrifice the black bull, and
dare to report to the illustrious Lord. When a crime is done, I will not dare to pardon it. I will
I cover up for your servants, but leave the decision up to your discretion. When I am guilty of
a fault, I will not blame it on all the people, and they are at fault, I will take responsibility
myself«. Zhou had great gifts, which he used to enrich good men. »Although he was sur-
rounded by close relatives, they were not treated on a par equal with the Good. If there are
faults among the officials, I will take the blame myself. Be careful with weights and measures,
scrutinize well the legal code, and restore offices that have fallen into disuse — then all the lands
in the four directions will be well-governed. Raise up failed states, re-establish broken lin-
eages, empower those had avoided service, and all the common people in the realm will put
their trust in you. Place value on the common people, food, mourning for the dead, and ritual
sacrifice. If you are generous you will gain the hearts of the people; if you are trustworthy, they
will rely on you; if you are diligent, you will get results; if you are fair, they will be happy«".

o
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they leave to avoid abusive words. There were seven who did this«"]%4,
To wycofanie sie jest zresztg charakterystyczng odpowiedzig Konfucjusza
na problemy moralne zwigzane ze sprawowaniem wtadzy. O ile Tomasz
z Akwinu przewiduje, a nawet w pewnych wypadkach poleca niepostu-
szenstwo jako odpowiedz obywateli na naduzycia wtadzy, o tyle chinski
Medrzec nigdzie otwartym tekstem nie pisze o takiej mozliwosci. Dobrze
to oddaje nastepujacy fragment dialogéw: ,EAM @ —F i o] LLELES ~ HeE
LTFHE - SAUEEHETAZEH - BEE - BEAS - o MRS ZEH
-~ NEF—FMEFF - H - —F M ~ AeifLlTHH - SATLUEZHE
WMAZEH - PEEFSE  BHESMETED - , MESMEZED - A8
ZF o WIREMEZED - FRF—SMEHF - " [ Ksiaze Ting spytat: »Czy
istnieje jakies$ pojedyncze zdanie przynoszace dobrobyt panstwu?« Kon-
fucjusz odrzekt: »Samo zdanie nie da takiego efektu. Lud mawia, ze trudno
by¢ wtadcg i nietatwo by¢ poddanym... A jezeli wiadomo, ze trudno byc¢
wtadcg, czyz to, com modwig, nie jest rownoznaczne zdaniu przynosza-
cemu panstwu dobrobyt?«. Ksigze Ting spytat: »Czy istnieje jakie$ poje-
dyncze zdanie przynoszgce strate panstwu?«. Konfucjusz rzekt: »Samo
zdanie nie da takiego efektu. Lud mawia, ze nie ma szczescia dla tego, kto
jest wtadca, sg tylko jego stowa, ktdrym nie mozna sie sprzeciwic... A jesli
mowi on dobrze i nie napotyka oporu, czyz tak nie jest? Lecz jesli mowi
rzeczy zte 1 nie napotyka oporu, czyz nie jest to rownoznaczne zdaniu
przynoszacemu panstwu straty?«”1942, Jesli wiec chodzi o postuszenstwo
jako czes¢ cnoty szacunku wzgledem przetozonych, Tomasz widzi moz-
liwos¢ odmowienia go, podczas gdy mysl konfucjanska o tym raczej nie
wspomina, cho¢ samo wypetnianie ztych nakazow rzadzacych prowadzi
panstwo do kleski.

Odmienny stosunek widzimy w pierwszej sktadowej sprawnosci sza-
cunku. Tomasz wyraznie postuluje potrzebe szacunku dla osoby piastu-
jacej urzad nawet wtedy, gdy jest ona niegodna tego szacunku. Wowczas
czcimy sam urzad i wspolnote, ktora go powierza danej osobie. Konfucjusz
jest w tym wypadku o wiele ostrozniejszy, moglibysSmy nawet powiedziec¢:
wstrzemiezliwy 1 wybredny. Oczywiscie w wymiarze samego obyczaju
rytuaty i konwenanse obowiazujg nawet wtedy. To wazna sfera konfucja-

641 Analekta, lib. XIV, cap. 37 [przet. A.C. Muller]. Przet. J. Legge: ,The Master said: »Some
men of worth retire from the world. Some retire from particular states. Some retire because of
disrespectful looks. Some retire because of contradictory language«. The Master said: »Those
who have done this are seven men«".

642 Analekta, lib. XIII, cap. 15 [przet. za: Konfucjusz, Dialogi, Warszawa 2008, s. 390-391].
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nizmu -li. Ale co do istoty w Dialogach bardzo rzadko, prawie nigdy nie
spotykamy pochwaty cztowieka sprawujgcego jakis urzad. Wrecz przeciw-
nie, bardzo czesto mozemy spotkac ostrg nawet krytyke®43. Nawet wtedy,
gdy uczniowie widzg takg potrzebe, sam Mistrz Kong zdecydowanie to
odrzuca, zadajac moralnej doskonatosci. Exemplary person - junzi -
1 czesc¢ jedynie jej przynalezna jest wynikiem maksymalizmu etycznego
chinskiego Medrca. W poréwnaniu z nim Akwinata wydaje sie realistg,
dostrzegajgc niemozliwosc osiggniecia takiej doskonatosci przynajmniej
jedynie ludzkimi mozliwosciami. A co za tym idzie, probujgc budowac
krok po kroku, nawet kulejgc, duchowg i moralng strukture cztowieka
1 siegajac przy tym po pomoc taski Bozej, a wiec czynnika, ktérego Kon-
fucjusz nie znat.

Widzimy wiec, ze o ile Akwinata wyraznie dopuszczat mozliwosc nie-
postuszenstwa w wypadku niesprawiedliwych zarzadzen przetozonych,
o tyle Konfucjusz nie postuluje w swoich Dialogach takiej mozliwo-
$ci. Za to w przypadku czci przynaleznej przetozonym chiniski Medrzec
bardzo krytycznie wypowiada sie o ludziach sprawujacych urzedy pub-
liczne, a Akwinata, rozrozniajac czesc¢ dla sprawowanego urzedu od czci
sktadanej konkretnej osobie sprawujgcej dany urzad, postuluje odda-
wac zawsze hotd sprawowanej wtadzy. Ta rdznica wynika z pewnoscig
m.in. ze sposobu nauczania obu medrcow. Konfucjusz naucza za pomocga
dialogow, odpowiadajgc na konkretne pytania ludzi, podczas gdy Tomasz
z Akwinu chce w sposob systematyczny opracowac swojg doktryne spo-
teczng, abstrahujac od pojedynczych przypadkdéw. Obaj jednak wyraznie
zaznaczaja wage szacunku dla relacji w panstwie i jego powigzanie z rela-
cjami rodzinnymi, w znieksztatceniu tych drugich upatrujac kryzys sza-
cunku w spoteczenstwie.

643 Konfucjusz, Analekta, lib. XIII, cap. 20: ,Tzu Kung spytat: »Co mozna uznac za godne
uczonego?«. Konfucjusz rzekt: »Gdy zostaniesz wystany z misja, dziataj z poczuciem przy-
zwoitosci, nie okrywaj wstydem swego urzedu. To mozna uznac¢ za zachowanie godne
uczonego«. Tzu Kung rzekt: »Osmiele sie spytaé, co jest nastepne w kolejnosci«”. Konfucjusz
rzekt: »By¢ chwalonym w rodzinie za synowskie postuszenstwo, a za braterskg mitos¢
w swoim hsiang i tang«. Tzu Kung rzekt: »Oémiele sie spytac¢, co jest nastepne w kolejno-
$ci«”. Konfucjusz rzekt: »By¢ godnym zaufania w mowie i by¢ zdecydowanym w dziataniu,
choc¢ nieustraszenie i drobiazgowo. To mozna uznac za nastepne w kolejnosci«. Tzu Kung
spytat: »A co z ludzmi zajmujacymi obecnie publiczne stanowiska?«. Konfucjusz rzekt:
»Niestety! Ludzie miary tou i shao sg niewarci wzmianki«” [przet. za: Konfucjusz, Dialogi,
Warszawa 2008, s. 396-397].
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I1.4.A. Czes$¢ dla przetozonych

Nastepnymi cnotami spotecznymi w katalogu Akwinaty sg dwie
czesci cnoty szacunku, tak jakby podcnoty, jakimi sg czesc¢ dla przetozo-
nych oraz postuszenstwo. Jak pisze Sredniowieczny autor na poczatku
kwestii 103: ,Z kolei nalezy omowic poszczegolne sktadniki szacunku,
a wiec zagadnienie czci polegajgce na okazywaniu powazania przeto-
zonym, a nastepnie zagadnienie postuszenstwa polegajagce na spet-
nianiu ich rozkazow"644. Co wazne, cze$¢, na ktorg ktos zastuguje, jest
odrdznialna od cnoty szacunku, ktérej czesc stanowi, a ktora general-
nie odnosi sie do wszystkich przetozonych. Obie cnoty wspotpracujg ze
sobg 1 budujg sie wzajemnie. Powazanie nie jest tym samym co czesc,
ale z jednej strony jest pobudkg do jej okazywania, gdyz czci sie te osoby,
ktore sie powaza; z drugiej zas strony jest celem czci, gdy ktos po to czci
jaka$ osobe, aby zdoby¢ dla niej powazanie u innych”643. Sprawnos$¢
godnego czczenia przetozonych i ludzi wybitnych Tomasz z Akwinu
definiuje jako dulia i honor w zagadnieniu 103 swej Sumy teologiczneyj:
,Honor testificationem quandam importat de excellentia alicuius, unde
homines qui volunt honorari, testimonium suae excellentiae quaerunt
(..) Sed quoad homines aliquis non potest testimonium ferre nisi per
aliqua signa exteriora, vel verborum, puta cum aliquis ore pronuntiat
excellentiam alicuius; vel factis, sicut inclinationibus, obviationibus, et
aliis huiusmodi; vel etiam exterioribus rebus, puta in exenniorum vel
munerum oblatione, aut imaginum institutione, vel aliis huiusmodi.
Et secundum hoc, honor in signis exterioribus et corporalibus
consistit"646.

Za odpowiedniki tej cnoty u Konfucjusza mozna uznac pojecia takie
jak zhanli®¥, jing (ktore, jak juz wspominaliSmy przy poprzedniej cnocie,
mozna rozumiec zaréwno jako ,czes$¢”, ,honor” jaki,szacunek”)%48 oraz wei

644 S Th, II-1I, g, 103, pr.
645 S Th., 1I-11, . 103, a. 1, ad. 1.
646 S Th., II-1I, g. 103, a. 1, corp.

647 Zhanli — por. np. Analekta, lib. X, cap. 2; lib. X, cap. 5; lib. X,cap. 6; lib. XI, cap. 13; lib. XIV,
cap. 42—-44. Por. takze: Analekta, lib. VI, cap. 22. Por. Zun jing i zun zhong — zwrot okreslajacy
podkredlenie wagi.

648 Por. jing — %y, w: Chinese Text Project — https://ctext.org/dictionary.pl?if=en&char
=%E6%95%AC [dostep: 16.10.2019]. Por. np. Analekta, lib. V, cap. 17.
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rozumiane jako cze$¢ w znaczeniu leku, bojazni do czegos wyzszego®49.
Jing wei we wspotczesnym chinskim wystepujg razem w znaczeniu sza-
cunku i leku zarazem. Konfucjusz uzywa tego terminu zaréwno w odnie-
sieniu do niebios, jak i do przetozonych, i w ogdle do relacji z ludzmi
wybitnymi. fLFH - BFAZR - BR@ - BRAA  REAZE - /DAFA
KRB ~ JHAA ~ fEE A= - " [,The Master said: »The noble man
stands in awe of three things: (1) He is in awe of the decree of Heaven;
(2) He is in awe of great men; (3) He is in awe of the words of the sages.
The inferior man does not know the decree of Heaven; he takes great men
lightly, and laughs at the words of the sages«"]630,

Czes¢, wedtug Konfucjusza, w sposoéb oczywisty przynalezy wtadcom
ze strony ich poddanych. Dzieje sie tak, poniewaz mamy tu do czynie-
nia z relacjg publiczng, a nie prywatng, ktéra domaga sie specjalnego
traktowania. , FaH &, AETZENUE - Hi7CWA - HE Bl - BER
HE -~ HFERME - [,Confucius said that Zi Chan had four characteris-
tics of the noble man: In his private conduct he was courteous; in serv-
ing superiors he was respectful; in providing for the people he was kind,;
in dealing with the people he was just’]®5l. Polskie ttumaczenie mowi
bezposrednio o czci przynaleznej przetozonym: ,wobec wtadcy zacho-
wywat sie z czcig..."652,

Ale tez nie chodzi o jakis rodzaj psychicznego czy moralnego sterro-
ryzowania danej spotecznosci, by traktowata wtadce z bojaznig petng czci
bez zadnego powodu czy uzasadnienia, a jedynie poprzez mozliwe uzycie
bezwzglednej sity. , FiRRIFLTF ~ H ~ (AROETATLAER 2 - +H - B35~ 7
PO ~ BT AR S » TR - 38Rk - FH - ETEIMAE - A& - &K
MAE - A - BINAE - FiRE - MEEENAE - TH - R ZATFImF
Z -~ WIATREIMAEF - #r 5 mes L ~ SGER - fUCMmss - XEHE - B
R~ F/NK - EEUE - AR REF - BFIEHKHE - EHEG - @AA
MR ~ WA A - FHRE - AEEUE - 7H - ARG ZE ©
AR 2 5% - B SEURE 2 - B, ~ Hgi 2 ~ 552 AH" [.Zi Zhang

649 Por. np. Analekta, lib. XVI, cap. 8.

650 Analekta, lib. XVI, cap. 8 [przet. A.C. Muller]. Przet. J. Legge: ,Confucius said, »There are
three things of which the superior man stands in awe. He stands in awe of the ordinances of
Heaven. He stands in awe of great men. He stands in awe of the words of sages. The mean
man does not know the ordinances of Heaven, and consequently does not stand in awe of
them. He is disrespectful to great men. He makes sport of the words of sages«”.

651 Analekta, lib. V, cap. 16 [przet. A.C. Muller].

652 Analekta, lib. V, cap. 16 [przet. K. Pejdal.
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asked Confucius, saying »How should one best handle the affairs of gov-
ernment?«. The Master said: »There are five points of excellence to be
respected, and four bad points to be avoided. If you can follow these, you
can handle the affairs of government«. Zi Zhang asked, »What are the five
points of excellence?«. The Master said: »The Noble Man is generous with-
out being wasteful, works hard without resentment, desires without being
avaricious, is proud without being arrogant, strict without being severe«.
Zi Zhang said: »What does it mean, to be generous without being waste-
ful?«. The Master said: »If you see a way to bring benefit to the common
people and you carry it out, is this not being generous without being
wasteful? If you select the matters where it is appropriate to work and have
people work hard at them, who will be resentful? If you desire Goodness
and attain it, where will there be greed? Whether dealing with the many
or the few, the young or the old, the Noble Man does not dare to be con-
ceited. Is this not indeed the meaning of being proud but not being arro-
gant? The Noble Man, straightening his robe and cap, is respectful in his
gaze; he is severe in the gazes of the people, yet is in awe of them. Is this
not the meaning of being strict without being severe?«. Zi Zhang said:
»What are the four bad points?«. The Master said: »To execute someone
without explaining what they did wrong is cruelty; to expect achieve-
ments without admonishment is tyrannical; to be late in giving orders yet
expecting punctuality is injurious; to be stingy in bestowing on people
their due remuneration is petty officiousness«"]933,

653 Analekta, lib. XX, cap. 2 [przet. A.C. Muller]. Przet. J. Legge: ,Zi Zhang asked Confucius,
saying: »In what way should a person in authority act in order that he may conduct govern-
ment properly?«. The Master replied: »Let him honor the five excellent, and banish away
the four bad, things; then may he conduct government properly«. Zi Zhang said: »What are
meant by the five excellent things?«. The Master said: »When the person in authority is benefi-
cent without great expenditure; when he lays tasks on the people without their repining;
when he pursues what he desires without being covetous; when he maintains a dignified ease
without being proud; when he is majestic without being fierce«. Zi Zhang said: »What is
meant by being beneficent without great expenditure?«. The Master replied: »When the person
in authority makes more beneficial to the people the things from which they naturally derive
benefit; — is not this being beneficent without great expenditure? When he chooses the labors
which are proper, and makes them labor on them, who will repine? When his desires are set
on benevolent government, and he secures it, who will accuse him of covetousness? Whether
he has to do with many people or few, or with things great or small, he does not dare to indi-
cate any disrespect — is not this to maintain a dignified ease without any pride? He adjusts his
clothes and cap, and throws a dignity into his looks, so that, thus dignified, he is looked at with
awe - is not this to be majestic without being fierce?«. Zi Zhang then asked: »What are meant
by the four bad things?«. The Master said: »To put the people to death without having
instructed them - this is called cruelty. To require from them, suddenly, the full tale of work,
without having given them warning - this is called oppression. To issue orders as if without
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Ale tez by stac¢ sie godnym czci, trzeba czyni¢ dobro. Nie wystarczy
wiec zajmowac okreslone stanowisko, ktéremu nalezy okazac szacunek,
trzeba jeszcze co najmniej dobrze wypetnia¢ dany urzad. Jak pisat Konfu-
cjusz o jednym z urzednikéw panstwa Ch'i: , F-H » Z =6 A 32 ~ Afi
#~ - " [,Yen Ping Chung okazuje dobro¢, obcujac z ludzmi, a stad ptynie
szacunek, nawet po dtugim czasie’]®%4. W chiniskim tekscie mamy tu uzyte
%, ktére moze oznaczacé wtasnie czesé. Z kolei ttumaczenie J. Legge wska-
zuje na czesc i szacunek do innych ludzi, zaznaczajac potrzebe przyjaciel-
skiej relacji z nimi, cho¢ w samym tekscie nie ma mowy o przyjaciotach,
zas jest o ludziach, z ktérymi w jakis sposob jesteSmy potgczeni, przy czym
nawet dtuga znajomosc¢ z nimi nie prowadzi do ,spoufalania sie” w ztym
sensie tego stowa, co pokazuje, ze chodzitoby o rodzaj wzajemnej ,czci”.
,The Master said: »Yan Ping knew well how to maintain friendly inter-
course. The acquaintance might be long, but he showed the same respect
as at first«"635,

Czes$¢ mozna utracic¢ przez nieroztropne postepowanie, a wiec nie jest
czyms$ przynaleznym bezwarunkowo. ,FH o BFRE ~ HIRE - AR
o FHEE o A AYICE - i -~ B - [, The Master said: »If the noble
man lacks gravitas, then he will not inspire awe in others. If you study, you
will not be stubborn. Take loyalty and good faith to be of primary impor-
tance, and have no friends who are not of equal (moral) caliber. When you
make a mistake, don't hesitate to correct it«"]656,

Dlatego na szczegodlng czesc¢ zdaniem Konfucjusza zastugiwali dawni
wtadcy postepujacy wedtug klasycznych rytuatéow. , =/ AR tENEET - 325
HH - EIERLA - BRALUE - AR - H -~ HRERE - THZ - H - kE

urgency, at first, and, when the time comes, to insist on them with severity — this is called
injury. And, generally, in the giving pay or rewards to men, to do it in a stingy way - this is
called acting the part of a mere official«”.

654 Analekta, lib. V, cap. 17 [przet. polskie: Konfucjusz, Dialogi, Warszawa 2008, s. 137].

655 Analekta, lib. V, cap. 17 [przet. J. Legge]. Przet. J. Legge: ,The Master said: »Yan Ping
Zhong was good at getting along with people. Even after a long period of acquaintance, he
would continue to treat them with respect«”.

656 Analekta, lib. I, cap. 8 [przet. A.C. Muller]. Przet. K. Pejda: ,Mistrz powiedziat: »Cztowiek
moralnie doskonaty (junzi — 7T, ktéremu brakuje powagi, nie wzbudza leku. Jesli sie uczy,
nie jest uparty. Kieruje sie poczuciem powinnosci (zhong - ) i jest wiarygodny [w stowach
i czynach] (xin - {Z). Nie nawigzuje przyjazni z tymi, ktorzy nie sa tacy jak on. Kiedy popetnia
btad, nie obawia sie go naprawic«”. Przet. J. Legge: ,The Master said: »If the scholar be not
grave, he will not call forth any veneration, and his learning will not be solid. Hold faithfulness
and sincerity as first principles. Have no friends not equal to yourself. When you have faults,
do not fear to abandon them«".
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iR, FEARH - B3R - " [, The Duke of Ai asked Zai Wo about sacred
temple grounds. Zai Wo said: »The Xia emperor planted them with pines;
the Xiang people planted them with cypress and the Zhou people planted
them with chestnut, thinking to cause people to be in awe of these trees«.
Confucius, hearing this, said: »Don't bother explaining that which has
already been done; don't bother criticizing that which is already gone;
don't bother blaming that which is already past«]®57.

Co ciekawe, w konfucjanskich Analektach mozemy takze znalezc¢
wezwanie do czci skierowanej do osdéb mtodszych. Jest tak dlatego, ze nie
wiemy jeszcze, kim moga ci mtodzi stac sie w przysztosci. ,+H © {&4: 1 & -
BRI 2 A NS -+ TR - B~ e B e - * [ The Master said:
»We should be in awe of the younger generation. How can we know that
they will not be equal to us? But if a man reaches the age of forty or fifty and
has still not been heard from, then he is no one to be in awe of«"]6%8,

Niemniej przynaleznej czci nie nalezy myli¢ ze stawg czy ludzka
chwatg, kiedy nie ma ona oparcia o fakty. Jak mowi Mistrz Kong: , T-5&[H
+ s AR S - T o WER - EFTEEE TR H o EFOE - X
W - FH o BRI - JRE - REME BEMGER ESmEE - BT
N o FEFBRNE ~ FERNEE - K E : GHUCIMTE « JEZ 5 - [EFLE -
FEZRNE - " [,Z2i Zhang asked what a »shi« should be like, that he may be
called »excellent«. Confucius said: »What do you mean by «excellent»?«
Z1 Zhang replied: »It means to be famous in your town, and famous in
your clan«. Confucius said: »This is «fame», not «excellence». One who is
«excellent» has an upright character and loves justice. If you listen care-
fully to what people say, observe their facial expressions and are careful
to be humble to them, you will be excellent in your town, and excellent in
your clan. As far as «fame» is concerned, if you put on a show of goodness

657 Analekta, lib. 111, cap. 21 [przet. A.C. Muller]. Przet. J. Legge: ,The duke Ai asked Zai Wo
about the altars of the spirits of the land. Zai Wo replied: »The Xia sovereign planted the pine
tree about them; the men of the Yin planted the cypress; and the men of the Zhou planted
the chestnut tree, meaning thereby to cause the people to be in awe«. When the Master heard
it, he said: »Things that are done, it is needless to speak about; things that have had their
course, it is needless to remonstrate about; things that are past, it is needless to blame«".

658 Analekta, lib. IX, cap. 23 [przet. A.C. Muller]. Przet. J. Legge: ,The Master said: »A youth is
to be regarded with respect. How do we know that his future will not be equal to our present?
If he reach the age of forty or fifty, and has not made himself heard of, theindeed he will not
be worth being regarded with respect«”.
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and do otherwise, and are not the least bit bothered in doing so, you will
indeed be «famous' in your town and «famous'» in your clan«"]®%°.

Czes¢ nie moze byc¢ jednak wyrazem stuzalczosci. Dlatego m.in. ma
dotyczy¢ wtasciwych osob, a Konfucjusz zauwaza to na przyktadzie kultu
przodkow: ,FH o JEHEMLE > ~ 6t - RFEAS - MEH - " [,The Master
said: »To worship to other than one's own ancestral spirits is flattery. If you
see what is right and fail to act on it, you lack courage«"]60,

Dlatego tez nie trzeba pozgdac czci kosztem rezygnacji z cnoty czy
z czynow dobrych. Jesli te bytyby w konflikcie z mozliwoscig odbierania
czci od ludzi, to trzeba z niej po prostu zrezygnowac. , F-H - EHlE - 2 A
ZRERA - RUHERZ - Rt - &8 - B AZEL - FUHERSZ - AL
e BFELC - BPRA o BFEEAEZHBED - BRANE - BURTLRE "
[.The Master said: »Riches and honors are what men desire. If it cannot be
obtained in the proper way, they should not be held. Poverty and mean-
ness are what men dislike. If it cannot be avoided in the proper way, they
should not be avoided. If a superior man abandon virtue, how can he ful-
fill the requirements of that name? The superior man does not, even for
the space of a single meal, act contrary to virtue. In moments of haste, he
cleaves to it. In seasons of danger, he cleaves to it«"]6%,

Czes$¢ wyrazona cnocie jest daleko wiecej warta od petnego bojazni
traktowania zywiotow tego swiata. Dziatanie moralne jest godne najwiek-
szej czci, gdyz nigdy nie prowadzi nas do kleski, duchowej Smierci, jak jest
w przypadku obcowania z wodg czy ogniem, ktére nieodpowiednio uzy-
wane moga prowadzi¢ do $mierci fizycznej cztowieka. , 7H » 2 M-t ~
EFRAACK » KK~ BEREFMSEES - REFE(CIMsEEL - " [,The Master said:

»The people are more in awe of «ren» than water or fire. But I have seen

659 Analekta, lib. XII, cap. 20.

660 Analekta, lib. II, cap. 24 [przet. A.C. Muller]. Przet. J. Legge: ,The Master said: »For a man
to sacrifice to a spirit which does not belong to him is flattery. To see what is right and not to
do it is want of courage«”.

661 Analekta, lib. IV, cap. 5 [przet. J. Leggel. Przet. A.C. Muller: ,Confucius said: »Riches and
honors are what all men desire. But if they cannot be attained in accordance with the Way they
should not be kept. Poverty and low status are what all men hate. But if they cannot be avoided
while staying in accordance with the Way, you should not avoid them. If a noble man departs
from his fundamental goodness, how can he be worthy of that name? A noble man never
leaves his fundamental goodness for even the time of a single meal. In moments of haste he
acts according to it. In times of difficulty or confusion he acts according to it«".
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people tread on water or fire and die. I have never seen someone walk
the path of «ren» and die«"]®%2.

Tomasz z Akwinu z kolei wyraznie zaznacza aspekt uznaniowy odda-
wanej czci. Otoz przynalezy ona osobom na nig zastugujagcym ,jakas
doskonatoscig” i co charakterystyczne, pierwszym argumentem za nig
jest znowu odniesienie do Boga jako istoty najbardziej doskonateji zastu-
gujacej na najwyzszg czesc. Sprawnos¢ do uczczenia czyjejs doskona-
tosci tgczy sie 1 wychodzi z pierwszej cnoty spotecznej — z religijnosci.
.Czesc jest Swiadectwem uznania dla czyichs wybitnych zalet. Dlatego —
jak uczy Filozof — ludzie, ktérzy pragng czci, poszukuja jej jako swiade-
ctwa swojej wyzszosci. A to mozna osiggngc¢ wobec Boga i ludzi. Wobec
Boga, ktory przenika serca, wystarczy Swiadectwo sumienia. Dlatego
czes$¢ Pana Boga moze polegac¢ na samym tylko wewnetrznym porusze-
niu serca, np. przez rozwazanie doskonatosci Bozej albo nawet dosko-
natosci jakiegos cztowieka ze wzgledu na Boga. Natomiast wobec ludzi
Swiadectwo moze by¢ wyrazone jedynie przez znaki zewnetrzne, a wiec
albo przez stowa, gdy ktos ustnie wystawia czyjas wielkos¢, albo przez
czyny, jak np. ukton, oddanie pierwszenstwa w przejsciu itp., albo wresz-
cie mozna wyrazi¢ czes$c¢ za pomocg np. darow, ofiar lub obrazow. Tego
rodzaju czes$¢ jest czynnoscia zewnetrzng i cielesng’®%3. I przynalezy
ona tym ludziom, ktérzy sg w czyms lepsi i doskonalsi od nas, a nawet
jak dopowie Akwinata w dalszej czesci tekstu, cytujgc Arystotelesa,

662 Analekta, lib. XV, cap. 35 [przet. A.C. Muller]. Przet. J. Legge: ,The Master said: »Virtue is
more to man than either water or fire. I have seen men die from treading on water and fire, but
T have never seen a man die from treading the course of virtue«”.

663 S Th., II-1I, g. 103, a. 1, corp. Akwinata odnosi sie w tym fragmencie do ésmej ksiegi
Etyki nikomachejskiej Arystotelesa — Eth., lib. VIII (1159a 22). Cze$¢ Boga jest Zrodtem czci
ludzi, tak jak cnota religijnosci kieruje innymi cnotami spotecznymi, ale tez trzeba wyraznie
zaznaczy¢, ze jest czyms jakosciowo réznym oddawanie czci Bogu a czczenie ludzi, i Akwi-
nata, by nam to uzmystowic¢, wprowadza, bazujac na greckim zrodtostowie, odrebne stowni-
ctwo na oznaczenie czci oddawanej ludziom - tac. dulia. ,Jak widzieliSmy poprzednio, gdy
rézne sg powody naleznosci, réozne tez sa cnoty usprawniajace w jej oddawaniu. Otéz z innego
powodu nalezy sie stuzba Bogu, a z innego ludziom, podobnie jak z innego powodu panem
jest Bog, a z innego cztowiek. Bog bowiem posiada nadrzedna i petng wtadze w stosunku do
catego wszechswiata i kazdego stworzenia, gdyz kazde podlega Mu catkowicie. Cztowiek za$
ma tylko udziat w pewnym podobienstwie do wtadzy Bozej, w miare jak posiada czastke
witadzy nad innym cztowiekiem lub jakims$ stworzeniem. Dlatego czes¢ jako wyraz stuzbisto-
$ci naleznej cztowiekowi, ktory nad kims panuje, rézni sie od uwielbienia jako wyrazu stuzby
naleznej Bogu jako Najwyzszemu Panu. Cze$¢ ta jest gatunkiem szacunku, czyli powazania
0s6b piastujacych jakas wybitng godnos¢: Stad w jezyku greckim odpowiednik czci dulia
oznacza ustugi, jakimi studzy okazuja czes$¢ swoim panom” — S. Th., II-1I, q. 103, a. 3, corp.
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sg ,najlepsi”: ,wedtug Arystotelesa na czes$¢ zastuguja tylko najlepsi”
(,Philosophus dicit, in I Ethic., quod honor debetur optimis”)664.

Ta doskonatosc ludzi, ktdra jest przedmiotem naszej czci, nie jest czyms
absolutnym, takg ma jedynie Bog; i jest czyms wzglednym, i dlatego odda-
jac komus czes¢, pragniemy oddac hotd jakiemus wybitnemu aspektowi
danej osoby, przy czym w innych rzeczach mozemy by¢ sami doskonalsi,
wybitniejsi od niej. Dlatego w drugim artykule kwestii 103 Akwinata notuje:
Jak widzieliSmy w poprzednim artykule, czesc¢ jest zaswiadczeniem o czy-
jejs wybitnej zalecie, a te mozna ocenic juz to w stosunku do osoby swiad-
czyacej, ktora moze by¢ wybitniejsza niz ten, komu oddaje czesé, juz to w sto-
sunku do danego cztowieka lub do innych. Czes¢ zawsze nalezy sie komus
z powodu jego wybitnego znaczenia lub wyzszosci; ale z tego nie wynika,
by ten, kogo sie czci, byt bardziej wybitny od cztowieka, ktéry mu te czesc
okazuje. Wystarczy, ze jest wybitniejszy od niego pod pewnym wzgledem,
a nie zasadniczo, lub Ze jest bardziej wybitny niz niektorzy inni ludzie"665.

Dlatego tez, argumentuje Tomasz z Akwinu, czasem jest tak, ze na
czes$c¢ zastuguje nie tylko przetozony, ale i podwtadny. ,Krol niekiedy oka-
zuje czes¢ swym podwtadnym nie dlatego, ze piastujg wyzszg godnosc
od niego, lecz ze wzgledu na ich wybitne zalety. Tak wtasnie byto z Tobia-
szem i Mardocheuszem"666,

Tomasz z Akwinu w swym egalitaryzmie moralnym inspirowanym
przez wiare chrzescijanskg idzie znacznie dalej niz np. Arystoteles czy
Konfucjusz, zaznaczajac, ze pod jakims wzgledem kazdy cztowiek jest
w jakis sposob lepszy od nas, a wiec kazdy zastuguje na czes¢. ,W kazdym
cztowieku mozna znalezc¢ cos czym nas przewyzsza, w mysl stow Apostota
(Flp 2, 3): »majac jedni drugich za wyzszych od siebie«. Zgodnie z tym
poleceniem, wszyscy ludzie winni uprzedzac sie wzajemnie w czci”®7,

Ale nawet w przypadku ztego przetozonego pewna czesc¢ jest wska-
zana, nie ze wzgledu na uznanie dla niego samego, ale na uznanie dla
funkcji, ktorg petni i na wspolnote, ktorg swym stanowiskiem reprezen-
tuje: ,Jesli przetozeni sg zli, oddaje sie im czes$¢ nie ze wzgledu na ich
cnote, ale ze wzgledu na ich wybitne stanowisko (...), a takze ze wzgledu

664 S Th., II-1I, g. 103, a. 2, s. c. Cytat z Arystotelesa pochodzi z: Eth., lib. I (1102 a ).
665 S Th., II-1I, g. 103, a. 2, corp.

666 S Th, II-1I, . 103, a. 2, ad. 4. Por. Analekta, lib. IX, cap. 23.

667 S, Th., 1I-11, . 103, a. 2, ad. 3.

o)
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na czesc¢ nalezng spotecznosci, ktorej przewodzg" — pisze w swej Summa
Theologiae Akwinata®%8

Zdaniem Tomasza z Akwinu wtasnie czesc¢ jest najwiekszg nagroda
za dobre uczynki i cnote tu na ziemi. Dlatego w swej Sumie teologicz-
nej pisze: ,jak zaznacza Filozof, czes¢ nie jest dostateczng nagrodg za
cnote, lecz posrod dobr ziemskich i cielesnych nie ma wiekszej nagrody
niz czes$¢, gdyz same rzeczy materialne wskazujg na wartosci cnoty.
Ot6z dobro i piekno nalezy ujawnia¢ w mys$l stow Chrystusa (Mt 5, 15):
.Nie zapala sie swiatta, by je schowac¢ pod korzec, lecz stawia sie je na
Swieczniku, aby swiecito wszystkim, ktorzy sg w domu”. W tym znaczeniu
cze$¢ jest nagrodg cnoty 669,

Wazne przy tym, by odrdézniac¢ czes¢ od chwaty czy pochwaty kogos
wyrazanej samymi stowami. W przypadku czci chodzi rowniez o gesty
zewnetrzne, ale takze i o ludzi, ktérzy sg juz u celu, w domysle w niebie.
Oni na taka czes$¢ na pewno zastugujg. W ten sposdb Akwinata uzasadnia
tez kult swietych, aczkolwiek, co ciekawe, podpiera sie w tym wypadku
autorytetem Arystotelesa, a wiec poganina. ,Pochwata dwojako rdézni sie
od czci — po pierwsze wyraza sie przy pomocy samych stow, czes¢ zas
okazuje sie jakimikolwiek zewnetrznymi znakami. W ten sposéb pochwata
miesci sie w czci. Po wtore, oddajac czesc¢ sktadamy swiadectwo o przy-
miotach danej osoby, natomiast chwalgc kogos, swiadczymy o dobroci
kogos ze wzgledu na pewien cel, np. gdy chwalimy kogos za to, ze dobrze
dazy do celu. Czes¢ nadto przystuguje tym najlepszym bytom, ktére nie
sg podporzgdkowane celowi, ale juz sg u celu, jak uczy Filozof. Chwata
za$ jest wynikiem czci i pochwaty. Gdy bowiem stawimy czyjgs dobrog,
przekazujemy jg do wiadomosci wielu ludzi. Chwata wiec jest uznaniem
stawnej osoby"70. W powyzszym fragmencie Akwinata bardzo wyraznie
stawia wyzej czes$¢ niz ludzka chwate (w tym dobrym rozumieniu). Chwata
jest efektem czci, uznaniem cnoty.

668 S. Th, II-1I, . 103, a. 2, ad. 2.

669 S Th., II-I, . 103, a. 1, ad. 2. Tu z kolei Akwinata korzysta z czwartej ksiegi Etyki nikoma-
chejskiej — por. Eth., lib. IV, lect. 3 (1124a 27).

670 S Th., II-II, . 103, a. 1, ad. 3. W tym fragmencie Sumy Teologicznej Sredniowieczny
autor dowotuje sie do pierwszej ksiegi Etyki nikomachejskiej, w ktorej Arystoteles zastanawia
sie nad nagroda za zycie cnotliwe — Eth., lib I, lect. 12 (1102a1).
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I1.4.B. Postuszenstwo

Nastepng cnotg spoteczng w katalogu Akwinaty, a zarazem czes-
cig cnoty szacunku, jest cnota postuszenstwa (obedientia®’l). Tomasz
z Akwinu wyprowadza jg z nadprzyrodzonego i naturalnego porzgdku
rzeczy, piszac: ,Oportuit autem in rebus naturalibus ut superiora moverent
inferiora ad suas actiones, per excellentiam naturalis virtutis collatae
divinitus. Unde etiam oportet in rebus humanis quod superiores moveant
inferiores per suam voluntatem, ex vi auctoritatis divinitus ordinatae.
Movere autem per rationem et voluntatem est praecipere. Et ideo, sicut
ex ipso ordine naturali divinitus instituto inferiora in rebus naturalibus
necesse habent subdi motioni superiorum, ita etiam in rebus humanis,
ex ordine iuris naturalis et divini, tenentur inferiores suis superioribus
obedire"®72; w podobny sposéb odnosi sie do tej sprawnosci Mistrz Kong —
shi — 673 oraz li%74, cong, shun, xiao shun. Co jest jednak charaktery-
styczne, Akwinata w swej doktrynie moralnej widzi mozliwosc aktywnego
niepostuszenstwa (gdy mamy do czynienia z niesprawiedliwym rzagdem),
podczas gdy Konfucjusz radzi wybra¢ droge ,ucieczki” zewnetrznej lub
wewnetrznej (przed odmowe wspoétdziatania) z niesprawiedliwego pan-
stwa. Wyraznie inny jest takze zakres postuszenstwa wzgledem rodziny.

Wczesniej wymienione sprawnosci czci wzgledem rodzicow 1 sza-
cunku do przetozonych domagaja sie stuzby drugiemu cztowiekowi.
Jasno wyraza to Konfucjusz w dziewigte] ksiedze swoich dialogow:
E e HRIEEAE - ARIEACN ~ EWERECR G - FRER o (AR - o
[,The Master said: »When out in the world, I served my ruler and minis-
ters. At home I served my father and elder brothers. I never dared to take
funerals lightly and I didn't get into trouble with alcohol. What problems
could I possibly have?«"]675, Podobng mysél, tylko ze podang w odwrotnej

671 Por. S. Th., 1I-11, . 104.

672 5. Th, 1I-11, q. 104, a. 1.

673 Por. Analekta, lib. I, cap. 7; lib. IX, cap. 16.

674 Li — Analekta, lib. IV, cap. 16; lib. IX, cap. 11; lib. XIII, cap. 6; lib. I, cap. 12-13; lib. I, cap. 15;
lib. II, cap. 3; lib. II, cap. 5; lib. II, cap. 23; lib. III, cap. 3-4; lib. I1I, 8-9; lib. III, 15; lib. I1I, cap. 17-19;
lib. III, cap. 21-22; lib. III, cap. 26; lib. IV, cap. 13; lib. VI, cap. 27; lib. VII, cap. 18; lib. VII, cap. 31;
lib. VIII, cap. 2; lib. VIII, cap. 21; lib. IX, cap. 3; lib. XIII, cap. 4; lib. XIV, cap. 12; lib. XIV, cap. 41;
lib. XV, cap. 18; lib. XV, cap. 33; lib. XVI, cap. 2; lib. XVI, cap. 5; lib. XVII, cap. 11; lib. XVII, cap. 21.
Por. takze: Analekta, lib. VI, cap. 22; lib. VIII, cap. 4; lib. VIII, cap. 8.

675 Analecta, lib. IX, cap. 16 [przet. A.C. Muller].
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kolejnosci, znajdziemy juz na poczatku konfucjanskich Dz'alogéw
TEE TEESE % CRIREIGE ] BERREE - BAKE AR
HEHARE » EPEE B " [,Zixia powiedziat: »O cztowieku, ktory przed-
ktada towarzystwo [ludzi] Swiattych nad towarzystwo pieknych kobiet;
ktory poswieca swe sity, stuzac rodzicom, i oddaje swg osobe, by stuzyc¢
wtadcy; ktory jest szczery w stowach wobec swych przyjaciot; powiedziat-
bym, ze jest [naprawde] wyksztatcony, choc¢by mowtit, ze sie nigdy nie uczyt
(xue — #2)«"]676. Charakterystyczne, ze w obu powyzszych cytatach uzyte
jest stowo shi — Z& — oznaczajace wprost stuzbe, ale takze urzad, okreslona
postuge czy pilnosé, zaangazowanie®”’ i odniesione jest zarowno do stu-
zenia rodzicom i starszym w domu, jak i do postugi w panstwie.

Poczatkiem jest jednak zawsze postuszenstwo we wtasnym domu,
rodzicom i starszym braciom; to z niego pdzniej rodzi sie postuszen-
stwo w innych relacjach spotecznych i ogdlny tad w Swiecie. Konfucjusz
zauwaza to juz na poczatku swych Analektow: , 5 1H @ " HE AthZZE >
M B - 22 AR L MFEELE - RZAT - BEFBHA - AILE
G o Zpth o HoB{- 2 AREL | | " [,Youzi powiedziat: »Niewielu jest takich,
ktorzy bedac postusznymi wobec rodzicow i starszych braci, lubig wyste-
powac przeciwko wtadzy. O takich, ktorzy nie lubig wystepowac prze-
ciwko wtadzy, a lubig powodowac nietad, tez nigdy nie styszano. Cztowiek
moralnie doskonaty (junzi — #&F) poswieca uwage temu, co stanowi fun-
dament Gdy zostaje potozony fundament, rodzi sie naturalny tad («dao» —

iH). Czyz postuszenstwo wobec rodzicéw i starszych braci (xiaodi — Z25)
nie jest fundamentem witasciwych relacji (ren — {=)?«"]1678,

Petnienie funkcji publicznej jest wedtug chinskiego Medrca stuzba.
Ktos, kto jest niezdolny do stuzby, nie powinien petnic jakichkolwiek urze-
dow, choc nie jest to jedyne kryterium przydatnosci w zyciu publicznym.
Jikang Zi asked whether Zhongyou was capable of serving in the gov-
ernment. Confucius said: »You is efficient. What problem could he have
in handling government work?«. Kang asked: »Is Ci capable of serving in
the government?«. Confucius said: »Ci is intelligent. What problem could
he have in handling government work?«. »And what about Qiu?«. Con-

676 Analekta, lib. I, cap. 7 [przet. K. Pejdal.

677 Por. shi — =, w: Chinese Text Project, https://ctext.org/dictionary.pl?if=en&char=%E4%
BA%8B#2955 [dostep: 16.08.2020].

678 Analekta, lib. I, cap. 2.
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fucius said: »Qiu is talented. What difficulty would he have in handling
government work?«"679,

I co rownie wazne, posrednio mozemy odczytac takze w mysli konfu-
cjanskiej, ze wtadca, dbajgc o pomysinosc ludu, jest w jakims$ sensie jego
stuga, a na pewno stugg niebios, czy stugg panstwa. To powodzenie ludzi
jest jednym z czterech celow dziatania wtadcow, jak naucza Konfucjusz
w koncowym rozdziale swych Dialogow. fffE ~ &~ & ~ ¥ - £Z2 - " [,Place
value on the common people, food, mourning for the dead, and ritual
sacrifice"]®80,

Jednak w systemie konfucjanskim to nie postuszenstwo jest najwyzsza
wartoscig, a rozwijanie cnoty, mozliwe jedynie przez samowychowanie.
SH e BT REERET © [, The Master said: »It is better to value «ren» than
to passively follow your teacher«”]68L,

Co jednak charakterystyczne, w tych dwoéch koncepcjach znalezé
mozemy wiele elementow wspolnych. Tak jest nie tylko w sprawie wezwa-
nia do niepostuszenstwa w stosunku do wtadzy politycznej, ale i w wielu
innych aspektach filozofii moralnej wedtug Tomasza z Akwinu i Konfu-
cjusza®®2. W tym tekscie pragne sie jednak zajac¢ szczegdtowo motywa-
cjami, ktére zdaniem obydwu autorow usprawiedliwiac¢ by mogty obywa-
telskie niepostuszenstwo. Wybdr obu autorow spowodowany jest z jednej
strony ich reprezentatywnoscig. Obaj z powodzeniem mogg uchodzic,
1w ciggu wiekéw uchodzili, za mistrzéw moralnosci, w przypadku Toma-
sza — tradycyjnej chrzescijanskiej, w przypadku Konfucjusza - tradycyjnej
chinskiej. Obu tez, i to jest drugi powdd wybrania tychze myslicieli, cytuje
wielokrotnie dokument watykanskiej Komisji Teologicznej poszukujacy

679 Analekta, lib. VI, cap. 8 [przet. A.C. Muller]. Przet. J. Legge: ,Ji Kang asked about Zhong
You, whether he was fit to be employed as an officer of government. The Master said: »You is
a man of decision; what difficulty would he find in being an officer of government?«. Kang
asked: »Is Ci fit to be employed as an officer of government?« and was answered: »Ci is
a man of intelligence; what difficulty would he find in being an officer of government?«. And
to the same question about Qiu the Master gave the same reply, saying: »Qiu is aman of vari-
ous ability«”.

680 Analekta, lib. XX, cap. 1 [przet. A.C. Muller].

681 Analekta, lib. XV, cap. 36 [przet. A.C. Muller]. Przet. J. Legge: ,The Master said, »Let every
man consider virtue as what devolves on himself. He may not yield the performance of it even
to his teacher«”.

682 Podobienstwa te zauwazyta m.in. watykanska Miedzynarodowa Komisja Teologiczna
w swym dokumencie zatytutowanym W poszukiwaniu etyki uniwersalnej: Nowe spojrzenie
na prawo naturalne, odnoszac sie zarowno do nauczania Tomasza z Akwinu, jak i Konfucju-
sza — por. Miedzynarodowa Komisja Teologiczna, dz. cyt.
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uniwersalnych zrédet moralnosci®®3. U obu, w koncu, jak juz wspomnia-
tem, spotka¢ mozemy problematyke postuszenstwa i niepostuszenstwa
iich najgtebsze motywacje.

Pierwszym z nich jest wspdlne dla Tomasza i Konfucjusza, religijne
zrodto ewentualnego niepostuszenstwa. Oczywiscie biorgc pod uwage
wielkie roznice w religijnym zyciu obu myslicieli, co ma przetozenie na
odmienne zalecenia w przypadku samego niepostuszenstwa. Jednak to,
co ich taczy, to wtasnie przekonanie, ze religia stanowi punkt kluczowy
w przypadku naszych odniesien do polecen wtadzy swieckiej.

Tomasz z Akwinu pewnie nieprzypadkowo zreszty, opierajgc sie na
swym osobistym doswiadczeniu, jako pierwsze przyktady niepostuszen-
stwa w kwestii 104 podaje sprawe powotania do zycia zakonnego i mat-
zenskiego®84. Te kwestie sg dla tego autora nierozstrzygalne dla wtadzy
Swieckiej. Jej nakazy nie mogg tamac ani kierowac¢ wolg pojedynczego
cztowieka w sprawach stricte duchowych. ,Powiada Pismo $w. (Dz 5, 29):
»Boga nalezy wiecej stuchac¢ niz ludzi«. Niekiedy zas$ polecenia przeto-
zonych sg sprzeczne z przykazaniami Bozymi. A wiec nie we wszystkim
nalezy stucha¢ przetozonych”685. A nawet w sprawach cielesnych trzeba
by przyja¢ nadrzednosc¢ postuszenstwa samemu Bogu. ,Wola Boza jest
pierwszg normg dziatania, bedgca prawidtem dla kazdej rozumnej woli.
Zgodnie jednak z porzadkiem ustanowionym przez Boga, wola jednej
istoty bardziej bezposrednio zbliza sie do woli Bozej niz wola innej istoty.
Dlatego wola przetozonego moze stanowic jakby wtdérng norme dla woli
podwtadnego”686. Wtornosé woli przetozonego jest tu bardzo znaczaca,
podobnie jak to, ze Akwinata uzywa stowa ,jakby” —quasi. Po pierwsze —
nie mozna woli przetozonego catkowicie utozsamiac z wolg samego Boga.

683 por. Miedzynarodowa Komisja Teologiczna, dz. cyt.

684 Jak wiemy z biografii Sredniowiecznego autora, wbrew woli rodzicoéw wybrat on zakon
dominikanow jako realizacje swej drogi zyciowej.

685 S Th., II-1I, . 104, a. 5, s. c. W dalszej czesci Sumy Teologicznej Akwinata uscisla: ,Pod-
wtadny nie ma obowigzku by¢ postusznym przetozonemu, jesli ten nakazuje mu cos, w czym
nie podlega mu éw podwtadny. Totez powiada Seneka: »Btgdzi kto mysli, ze niewola obejmuje
catego cztowieka. Lepsza jego czes¢ jest wyjeta z tego prawa. Tylko ciata sg zdane na taske
isamowole pana, tylko one nalezg do niego. Duch jednak jest sam panem dla siebie«. Tak wigc
w dziedzinie wewnetrznych przezy¢ woli cztowiek nie ma obowigzku postuszenstwa wobec
innego cztowieka, ale tylko wobec Boga” - S. Th., II-II, q. 104, a. 5, corp.

686 S Th, II-1I, g. 104, a. 1, ad. 2: ,Ad secundum dicendum quod divina voluntas est prima
regula, qua regulantur omnes rationales voluntates, cui una magis appropinquat quam alia,
secundum ordinem divinitus institutum. Et ideo voluntas unius hominis praecipientis potest
esse quasi secunda regula voluntatis alterius obedientis”.
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Po drugie - jedli zgadza sie ona z wolg Boga, to dobrze, problem rodzi sie
wtedy, gdy sie od niej oddala.

W przypadku Konfucjusza takim przyktadem ze sfery religijnej, ktory
jego zdaniem nie powinien podlega¢ dowolnemu stanowieniu czy inter-
pretacji przez wtadze swiecka, jest kwestia rytuatow religijnych - li — 5.
Jesli jakas wtadza uzurpuje sobie dany obrzed religijny, ktory jej nie przy-
nalezy z tradycji, to nie mozna ani tego pochwala¢, ani tego postuchac czy
w tym uczestniczy¢. Tak byto, gdy rézne rody, w epoce wojen pomiedzy
roznymi ksiestwami organizowaty rytuaty przynalezne wczesniej jedy-
nie dworowi cesarskiemu. Byta to uzurpacja wtadzy i zarazem uzurpacja
rytuatu. Zacytujmy fragment konfucjanskich Dialogow: ,Konfucjusz
mowiac o Chi, ktéry zorganizowat wystep osmiu rzedow po osmiu tan-
cerzy na swoim dziedzincu, rzekt: »Jezeli cos$ takiego jest akceptowane,
c6z mogtoby byé¢ nieakceptowane« 8’ W nastepnym dialogu Konfu-
cjusz zaznacza: ,Trzy rody odmawiaty Yung. Konfucjusz rzekt: »Z towa-
rzyszeniem panow i ksigzat, syn niebios sktada swiete ofiary w uroczy-
stej powadze«, céz z tego mogtoby zostac¢ przeniesione na dziedziniec
trzech rodow?«"88 Wtadza, jesli ma by¢ szanowana i mie¢ legitymacje, to
powinna rzadzi¢, a wiec i nakazywac wedtug [i, nie naruszajac tradycyj-
nych przepisow. Wtadca w konfucjanskiej wizji Swiata jest synem niebios
strzegacym kosmiczno-moralnego tadu $wiata®8®. Inaczej przekracza swe
kompetencje i uzurpuje sobie cos, co mu nie przynalezy. Inny przyktad
takiego naduzycia zaczerpniety z Dialogow to: ,Konfucjusz rzekt: »Moge
dyskutowac¢ o obyczajach [li] Hsia, ale Chi niewarci sg wzmianki. Moge

687 Analekta, lib. 111, cap. 1.

688 Analekta, lib. I1I, cap. 2. Konfucjusz cytuje w swojej wypowiedzi fragment z Od przyna-
lezny jedynie samemu cesarzowi, a wykonywany na dziedzincach trzech uzurpatorskich
rodéw - zob. R. Eno, Notes, w: The Analects of Confucius, Indiana 2015, s. 9. Inny przyktad to
Analekta, lib. I1I, cap. 6: ,Chi planowat pielgrzymke do Tai Shan. Konfucjusz spytat Jan Yu: »Nic
nie mozesz na to poradzi¢?«. Odpowiedz brzmiata: »Nie«. Konfucjusz rzekt: »Czyz zatem Tai
Shan nie jest réwny Lin Fangowi?«". Géra Tai Shan byta miejscem kultu zarezerwowanym dla
wtadcy Zhou i ksigzat Lu, Chi nie powinni sktada¢ tam ofiar, a Jan Yu jako urzednik panstwa
Lu powinien temu przeszkodzi¢ — por. R. Eno, dz. cyt. Por. takze: Analekta, lib. V, cap. 18:
HE D TS EZE o ISR 0 A EAI 2 " [ w przektadzie ang. ,The Master said: »Zang
Wen kept a large tortoise in a house, on the capitals of the pillars of which he had hills made,
and with representations of duckweed on the small pillars above the beams supporting
the rafters. Of what sort was his wisdom?«"] — Malowanie pejzazy idekoracje w formie wodo-
rostow byty zarezerwowane jedynie dla swigtyn cesarskich — por. Konfucjusz, Dialogi, War-
szawa 2008, s 138.

689 7Zob.: P. Szuppe, dz. cyt, s. 49; T. Dajczer, Porzadek..., dz. cyt,, s. 14; R. Markowski, dz. cyt.,
s. 311.
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dyskutowac o obyczajach [li] Yin, ale Sung niewarci sg wzmianki. Uczeni
i literatura panstw Chii Sung sg niewarci wzmianki. Gdyby byli, moégtbym
o nich wspomniec¢«"890. Te liczne uzurpacje poszczegolnych rytuatow nie-
watpliwie wigzaty sie z rosngca dekadencjg czasow, w ktorych zyt Konfu-
cjusz, i wedtug niego byty przyczynag spoteczno-politycznego chaosu®9!,
co miato z kolei wptyw na jego doktryne o niepostuszenstwie.

Oczywiscie sam rytuat ma dla mysli chinskiej o wiele gtebsze zna-
czenie, albo lepiej powiedzie¢ — szereg rownoczesnych znaczen czy pol
znaczeniowych wiele bogatszych niz w mysli zachodniej. Li to w naj-
wezszym znaczeniu szereg rytuatow rodzinnych, spotecznych i pan-
stwowych, ktdre zapewniajg spoteczng organizacje i komunikacje danej
wspolnoty. Przy czym sam rytuat to nie tylko zestaw pewnych czynnosci
bez wewnetrznej tresci. Jest on wyrazem catej postawy moralnej czto-
wieka lub jej braku. Dialogi mowig o tym bardzo wyraznie: ,Tzu Yu spytat
o synowskie postuszenstwo. Konfucjusz rzekt: »W dzisiejszych czasach
za synowskie postuszenstwo uwaza sie dbatos¢ o rodzicoéw. Ale dba sie
réwniez o psy i konie. Jakaz jest réznica przy braku szacunku?«"692,
Pusty rytuat bez cnoty jest niewiele warty. Nie na tym polega tez postu-
szenstwo rytuatom.

Rytuat w zyciu starozytnych Chinczykdw petnit wazna role komunika-
cyjng. Przez to zawigzywat i utrwalat wspolnote. Rytuat w tym znaczeniu
pozwalat takze wyrazic to, co trudno byto wypowiedzie¢, albo to, czego nie
chcemy wypowiedziec¢ stowami. Kiedy minister panstwa Wei proponowat
Konfucjuszowi udziat w spisku przeciw swemu wtadcy, to uzyt wtasnie
jezyka rytuatow. ,Wang Sun Chia spytat Konfucjusza: »Co znaczg stowa:
«Lepiej okadzac¢ bostwom kuchni niz bostwom gtéownej komnaty?». Kon-
fucjusz rzekt: »Nie powinno tak by¢. Obraziwszy niebiosa, nie bedziemy
mieli, gdzie kierowaé¢ naszych modtéw«"693,

690 Analekta, lib. I1I, cap. 9.
691 Zob. takze: P. Szuppe, dz. cyt, s. 50; T. Dajczer, dz. cyt, s. 14 in.

692 Analekta, lib. II, cap. 7. Innym fragmentem ukazujacym konieczno$¢ przezywania sytu-
acji zwigzanych z celebrowaniem jakiegos obrzedu jest Analekta, lib. III, cap. 4: ,Ling Fang
zapytat o istote obyczajow [li]. »Zaprawde doskonate pytanie« — rzekt Konfucjusz. »Co do oby-
czajow [li], badZz raczej skromny niz rozrzutny. Co do zatoby, badZ raczej smutny niz
drobiazgowy«".

693 Analekta, lib. I1I, cap. 13. Pézniej, gdy Konfucjusz chciat ostrzec prawowitego wtadce
przed spiskiem, to spotkat sie z jego zong, co budzito zdziwienie jego uczniéw, gdyz normal-
nie li zakazywato takich spotkan — por. Analekta, lib. VI, cap. 28: ,Konfucjusz spotkat sie z Nan
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Innym szerszym znaczeniem jest li rozumiane jako pewien obyczaj,
ktory powinien byc¢ przestrzegany nawet — a moze zwtaszcza — przez
wtadce. Tu blisko mu do taciniskiego consuetudine i prawa obyczajowego
wigzacego wtadce i majgcego swe filozoficzne zrodto w greckim etnosie —
etosie.

Dalej li to cos, co uzywajagc tomistycznych kategorii, moglibysmy
nazwac stusznoscig®?*. W tym znaczeniu np. ren — cztowieczenstwo jako
pewien wzorzec postaw i zachowan czy nawet cnota, domaga sie li jako
stusznej miary, a z drugiej strony li domaga sie ren, o czym byta juz mowa
powyzej. ,Konfucjusz rzekt: »Jesli cztowiekowi brakuje szlachetnosci, jakiz
jest uzytek z obyczajowl(«li»]?" Jesli cztowiekowi brakuje szlachetnosci,
jakiz jest uzytek z muzyki?"695.

Wreszcie w najgtebszym swym znaczeniu li jest metafizyczng zasada
i pryncypium kazdego jestestwa, o czym juz wspominaliémy powyzejo%.
Aczkolwiek byty kierunki w chinskiej mysli ograniczajgce jg jedynie do
rozumnosci ludzkiej, jakby niedostrzegajgce jego duchowego znaczenia.
Lijako zasada istnienia jest zawsze dobre, ale tgczac sie z materialnym q;i,
ktore moze by¢ uzyte w dobry lub zty sposdb.

Ta wielo$¢ znaczen samego i ma kolosalny wptyw na ocene dzia-
tan wtadcow i kwestie ewentualnego niepostuszenstwa. Bo jesli wtadca
tamie, narusza li, to tym samym nie tamie jedynie jakiego$ schematu
obrzedu religijnego. kamie catg strukture rzeczywistosci i komunikacje
z catoscia. Ztamana dawna harmonia i zastgpiona inng pseudoharmonig
narzucong przez uzurpacje i site nie moze by¢ akceptowana®’. Ratun-
kiem jest przywrodcenie dawnych obyczajow i dawnej cnoty. ,Konfucjusz
rzekt: »Rzgdz, postugujac sie taktyka, utrzymuj dyscypline poprzez kary,
a lud bedzie moze i powsciggliwy, lecz pozbawiony poczucia przyzwoi-
tosci. Rzgdz cnotliwie, utrzymuj dyscypline poprzez obyczaje, a zapanuje

Tzu. Tzu Lu nie byt zadowolony. Konfucjusz zarzekat sie: »Jesli zrobitem co$ niestosownego,
niechaj niebiosa mnie skarza«”.

694 K. Hudak Klanser, dz. cyt,, s. 140-141.
695 Analekta, lib. I1I, cap. 3.
696 K. Hudak, Klanser, dz. cyt., s. 95-98.

697 Por. Analekta, lib. I, cap. 12: ,Ya Tzu rzekt: »Wartoscig wyptywajaca z obyczajow [«li»] jest
harmonia. Tak pieknie dziaty sie rzeczy wielkie i mate w czasach cesarzy. Ale nadeszty czasy,
w ktérych harmonia jest nie do zaakceptowania. Harmonia dla samej harmonii, nieregulo-
wana obyczajami [«li»], jest nie do przyjecia«” [przet. K. Pejdal.

243



Adam Machowski Cnoty spoteczne u Konfucjusza i Tomasza z Akwinu

poczucie przyzwoitosci i bedzie wcigz lepiej«"698. Li pozwala w ten
Sposob przeanalizowac polityke kazdego wtadcy, a nawet jg przewi-
dzie¢ wiele krokow naprzod: ,Tzu Chang spytat o przysztos¢ dziesieciu
nastepnych pokolen. Konfucjusz rzekt: »Yin przejeli obyczaje [li] Xia.
Mozna wnioskowac¢ o ich wzlotach i upadkach [dost. «co dodali i ujeli»].
Chou przejeli obyczaje Yin. Mozna wnioskowac o ich wzlotach i upad-
kach. Przysztos¢ kazdego, kto przyjdzie po Chou, mozna przewidzie¢ dla
stu pokolen naprzod«”699.

Rzecz jasna obaj autorzy widzg takze inne motywy ewentualnego nie-
postuszenstwa. Sg nimi przede wszystkim nadmierny ucisk podatkowy,
nieroztropno$¢’90 czy arogancja wtadzy’%! oraz przekraczanie przez nig
swych uprawnien’2. Za tymi motywami stoi u obu autoréw przekonanie
o rozstrzygajacym wszystko moralnym obrazie wtadcy. ,Konfucjusz rzekt:
»Rzadzi¢ cnotliwie to by¢ jak Gwiazda Pdtnocna, wokdt ktorej wszystkie
inne gwiazdy obracajg sie petne czci«"703, Moralnos¢ jest nie tylko najlep-
szym Srodkiem sprawowania wtadzy, ale tez uczenia poddanych wtasci-
wego szacunku i lojalnosci, co pokazuje inny fragment Dialogow: ,Chi
Kang Tzu zapytat: »Jak mozna wpoic¢ ludowi szacunek, lojalnosc i dodac
mu odwagi?«. Konfucjusz rzekt: »Urzeduj dostojnie, a znajdziesz szacu-
nek, z synowskim postuszenstwem i wspotczuciem, a doswiadczysz lojal-
nosci. Wynie$ dobrych i ucz mniej zdolnych, a dodasz im odwagi«"704,

698 Analekta, lib. II, cap. 3.
699 Por. np. Analekta, lib. II, cap. 23.

700 Por. np. Analekta, lib. VI, cap. 28: ,Tzu Kung spytat: »Jesli pomaga sie ludowi i zaspokaja
jego potrzeby, coz powiesz? Czy mozna to uznac za spolegliwos¢ [bardziej chodzitoby tu o cnot-
liwos¢ — «ren»]«? Konfucjusz rzekt: »A cdz to ma wspodlnego ze spolegliwoscia? Jest to z pew-
noscia roztropne! Nawet Yan i Shun znajdowali to trudnym. A co do spolegliwego, to tworzy on
dla innych takie stanowiska, jakich chciatby dla siebie, sprawia, ze inni docierajg tam, gdzie on
chciatby dotrze¢. Zdolnos¢ do przedktadania innych nad siebie moze by¢ uznana za krok w kie-
runku spolegliwosci«” [przet. za: Konfucjusz, Dialogi, Warszawa 2008, s. 183].

701 Analekta, lib. II, cap. 21: ,Kto$ spytat Konfucjusza: »Czemu nie jeste$ w stuzbie publicz-
nej?«. Konfucjusz rzekt: »Ksiega mowi: wspaniate jest synowskie postuszenstwo i wszyscy
ludzie sg przyjaciétmi. Spetnianie tych wytycznych to jest stuzba publiczna. Po co tedy by¢
w publicznej stuzbie?«” [przet. za: Konfucjusz, Dialogi, Warszawa 2008, s. 59].

702 por. Analekta, lib. XX, cap. 2: ,Tzu Chang spytat: »Jakiez sa cztery zbrodnie?« Konfu-
cjusz rzekt: »Skazywac na $mier¢, nie pouczajac - to mozna nazwac okrucienstwem. Sadzic¢
skutki, nie zwazajac na przyczyny — to mozna nazwac tyranig. Narzucac¢ krotkie terminy
niewykonalnych zadan - to mozna nazwac¢ nieuczciwoscia. A by¢ skapym w dawaniu
iw braniu - to mozna nazwac¢ nadmierng gorliwoscig«” [przet. za: Konfucjusz, Dialogi, War-
szawa 2008, s. 607].

703 Analekta, lib. II, cap. 1 [przet. za: Konfucjusz, Dialogi, Warszawa 2008, s. 39].

704 Analekta, lib. II, cap. 20 [przet. za: Konfucjusz, Dialogi, Warszawa 2008, s. 58].
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Moralnosc¢ jest w sposob oczywisty wartosdcig cenniejsza niz wtadza.
Wedtug Konfucjusza spotecznos¢ moralna nawet bez wtadcy jest czyms
lepszym niz spotecznosc barbarzynska ze scisle ukonstytuowanymi wta-
dzami. ,Nawet razem z ich wtadcami, Yi i Ti nie mogg sie rownac z Hsia
bez wtadcédw'793. I tu znowu spotykamy wymiar religijny jako najgtebszy
motyw niepostuszenstwa. To dotyczy takze ograniczenia samych upraw-
nien do rzadzenia, ktore spotykamy zarowno u Tomasza z Akwinu, jak
iu Konfucjusza.

Tomasz z Akwinu wspomina, ze wtasnie na tym, ze kto$ przekracza
swe uprawnienia i zgda bycia postusznym, polega nadmiar cnoty postu-
szenstwa (tzn. kiedy jestesmy postuszni w przypadkach, gdy postuszen-
stwa powinnisémy odmowic), i pewnie nieprzypadkowo przywotuje jako
przyktad wtasnie cnote religijnosci. ,Ow za$ nadmiar zalezy nie od iloéci,
ale od innych okolicznosci. A mianowicie zachodzi wowczas, gdy ktos jest
postuszny albo temu, komu nie powinien byc¢ postuszny, albo w czyms,
w czym nie wolno by¢ postusznym, jak to juz widzieliSmy, mowigc
o religijnosci”708.

Powstaje pytanie, jak sie ma przejawiac niepostuszenstwo. I tu, moim
zdaniem spotykamy roéznice wyptywajace z odmiennych systemow
religijnych. Jesli u Tomasza z Akwinu znajdziemy wezwanie do dziata-
nia, ingerujgcego czy zmieniajagcego ziemski porzadek, to wyptywa to
z faktu radykalnej transcendencji najgtebszych motywow niepostuszen-
stwa. Jesli za nim stoi postuszenstwo komus, kto nie jest z tego sSwiata,
to trzeba zatamac¢ konkretny zty system pochodzacy z ustanowienia
jedynie ludzkiego. Jest to wezwanie do czynnego oporu nawet gdy jest
ono moderowane wezwaniem do ostroznosci i pragnieniem unikniecia
wiekszego zta’%7. Rozdziat istniejagcy pomiedzy niebem i ziemig powo-
duje czasem rozdzwiek pomiedzy nimi, a wtedy wezwani jesteSmy do
dziatania zgodnego z wolg Boga, a wiec tamigcego porzadek czy raczej
nieporzgdek ziemski. Jest to wezwanie nie tylko do niepostuszenstwa

705 Analekta, lib. 111, cap. 5 [przet. za: Konfucjusz, Dialogi, Warszawa 2008, s. 69]. Yi i Ti to
ludy barbarzynskie zamieszkate na pdtnocy, a Hsia to cywilizowana ludnos¢ Chin wtasci-
wych - por. Konfucjusz, Dialogi, Warszawa 2008, s. 69.

706 5 Th., II-1I, . 104, a. 2, corp.: ,Attenditur autem eius superfluum non quidem secundum
quantum, sed secundum alias circumstantias, inquantum scilicet aliquis obedit vel cui non
debet vel in quibus sicut etiam supra de religione dictum est”.

707 Zob. De regno.
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pasywnego, ale do niepostuszenstwa, ktére moze sie wyrazac¢ bardzo
aktywnie — np. w buncie i w depozycji niesprawiedliwego wtadcy.

W mysli chinskiej nie ma rozdziatu pomiedzy tym, co transcenden-
tne, a tym, co tu na ziemi. Dlatego reakcja cztowieka sitg rzeczy musi by¢
umiarkowana. Tak, aby nie zniszczy¢ status quo. Nie mozna poruszac sie
jak stonn w sktadzie chinskiej porcelany. Skrajny immanentyzm myslenia
wschodniego domaga sie poszanowania zasad tamanych przez ztego rzg-
dzgcego. Wobec niewiernosci wtadcy samemu trzeba pozosta¢ wiernym.
To nie chodzi o jakis oportunizm czy bezwzgledne zachowanie jakiegos
systemu zta. Jesli zty rzadzacy odrzuca li i niszczy harmonie wszech-
Swiata, to ja nie moge czynic¢ tego samego. Dlatego w konfucjanskich
dialogach spotykamy nastepujace fragmenty: ,Meng Yi Tzu spytat
o synowskie postuszenstwo. Konfucjusz rzekt: »Bez odstepstw«. Kiedy
Fang Ch ih powozit powozem Mistrza, Konfucjusz zwrdcit sie do niego:
»Meng Yi Tzu pytat mnie o synowskie postuszenstwo, a ja odpowie-
dziatem mu: «Bez odstepstw»«. Fang Chi spytat: »Céz miates na mysli?«.
Konfucjusz rzekt: »Stuz swoim rodzicom, jak kazg obyczaje. Gdy umra,
pochowaj ich, jak kazg obyczaje i zt6z ofiary, jak kaza obyczaje«"708,

Inny fragment ukazujacy swoista negacje postawy aktywnego nie-
postuszenstwa to dialog pomiedzy chinskim medrcem a ksieciem Ting:
.Ksigze Ting spytat: »Czy istnieje jakie$ pojedyncze zdanie przynoszace
dobrobyt panstwu?«. Konfucjusz rzekt: »Samo zdanie nie da takiego efektu.
Lud mawia, ze trudno byc¢ wtadcg i nietatwo by¢ poddanym... A jezeli wia-
domo, ze trudno byc¢ wtadcg, czyz to, co mowig, nie jest rownoznaczne
zdaniu przynoszacemu panstwu dobrobyt? Ksigze Ting spytat: »Czy ist-
nieje jakies pojedyncze zdanie przynoszace strate panstwu?«. Konfucjusz
rzekt: »Samo zdanie nie da takiego efektu. Lud mawia, ze nie ma szczescia,
dlatego, kto jest wtadcg, sg tylko jego stowa, ktérym nie mozna sie sprzeci-
wic... A jesli moéwi on dobrze i nie napotyka oporu, czyz tak nie jest? Lecz
jesli mowi rzeczy zte i nie napotyka oporu, czyz nie jest to rownoznaczne
zdaniu przynoszacemu panstwu straty?«"709,

Stad tez pewien fatalizm czy determinizm obecny w mysleniu Kon-
fucjusza. Dziatanie ludzkie wydaje sie miec¢ stosunkowo maty wptyw na
przemiane $wiata, jezeli nie jest to w planach niebios. , T-EHE - H ° X

TEEZ ~ SCRMELLT - RZEWIT - RILE PRI » KRR

708 Analekta, lib. II, cap. 5 [przet. za: Konfucjusz, Dialogi, Warszawa 2008, s. 43].
709 Analekta, lib. XIII, cap. 15 [przet. za: Konfucjusz, Dialogi, Warszawa 2008, s. 390-391].
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o EAEA T - 7 [, There was fear for the Master’s life when he was in
the district of Guang. He said: »King Wen has already died, but his learn-
ing abides within me. If Heaven intended to destroy this «culture», then
it would have been unattainable for later generations. If Heaven does not
want to destroy this learning, what can the men of Guang do to me?«"]710,
Podobny wydzwiek ma fragment ksiegi siodmej Analektow, gdzie Konfu-
Cjusz zaznacza, ze dziatania ludzi ztych nie sg w stanie przeszkodzi¢ tym,
ktérym niebiosa daty udziat w cnocie: , FH o RAEERF « fHEEQ T -
[.The Master said: »Heaven gave birth to the virtue within me. What can
Huan Tui do to me?«"]74,

Ale tez ta niemoznosc¢ dziatania nie jest catkowita, jak chcieliby nie-
ktorzy jego krytycy — gtownie ze szkoty mohistycznej. Poza tym brak
dziatania wynika¢ moze z jeszcze jednej zasady, ktorg podkreslit jesz-
cze bardziej daoizm. Zasady, wedtug ktorej niedziatanie stanowi najwyz-
szg forme dziatania. Takie zdania mozemy spotka¢ w traktacie metafi-
zycznym autorstwa Lao Tze’!2. Dlatego tez konfucjanskim ideatem jest
Cesarz zasiadajacy na tronie obréconym na wschod i nic niemuszacy
dziata¢. Inny przyktad to syn zmartego cesarza odbywajgcy zgodng ze
zwyczajami trzyletnig zatobe po ojcu na goérze Swigtynnej, po czym spo-
kojnie wraca, aby objgc¢ wtadze tymczasowo powierzong w rece jednego
z urzednikow cesarskich. Juz dla wspoétczesnych Konfucjuszowi wyda-
wato sie to dziwne, ale sam Mistrz zaznacza, ze kiedys wszyscy byli tacy.
Ani wtadca, ani poddani nie naruszali [i.

Ten brak dziatania nie oznacza jednak bynajmniej braku jakiejkolwiek
reakcji na dziejgce sie zto. Konfucjusz byt sSwiadomy rozdzwieku pomie-
dzy realnym zyciem, zwtaszcza w kregach dworskich, a wysokimi wyma-
ganiami moralnymi, ktore stawiat sobie i innym.

710 Analekta, lib. IX, cap. 5. [przet. A.C. Muller]. Por. takze: przet. J. Legge: ,The Master was
put in fear in Kuang. He said: »After the death of King Wen, was not the cause of truth lodged
here in me? If Heaven had wished to let this cause of truth perish, then I, a future mortal,
should not have got such a relation to that cause. While Heaven does not let the cause of truth
perish, what can the people of Kuang do to me?«".

711 Analekta, lib. VII, cap. 23 [przet. A.C. Muller].

712 Zob. np.: Tao Te King, lib. XLVIII: Kto studiuje, za kazdym razem wie wiecej. Kto zna Tao,
wie, ze jest pomniejszaniem siebie z dnia na dzien. Pomniejszac siebie i pomniejszac siebie,
az do dojscia do nie-dziatania. Kiedy kto$ nic nie czyni, nic nie pozostaje do uczynienia.
Wtadztwo mozna osiggnac¢ jedynie w nie-dziataniu. Kto dziata za duzo, nie zdobedzie rzgddéw
nad swiatem" — Lao-Tsé, Tao Te King, przet. B. Briggent, Barcelona 2016, s. 88.
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Co zatem robic¢? Nie reagowac i tolerowac ztg sytuacje i swoj wtasny
w niej udziat? Konfucjusz twierdzi, ze wrecz przeciwnie, osoba szla-
chetna powinna zareagowac¢ odmowg wspotdziatania w ztu. Jakas formg
zewnetrznej lub wewnetrznej emigracji, co zresztg Konfucjusz przecwi-
czyt na samym sobie. Zewnetrzna emigracja, ktéra zresztg byta udziatem
samego Mistrza Konga, byta mozliwa, gdyz w tamtym czasie istniato wiele
panstw, zresztg ze sobg rywalizujgcych. Przyktadem pochwaty ucieczki
od zta moze byc¢ nastepujacy fragment nauczania chinskiego mysliciela:
SIREE - SFHTFN= &%%i} mEd - =gy - EmiEE - %Aiﬂ“ZEﬁz MDA
Do - gl +H - 85 - H - C2F - H o RH - BRCETFREE
BT H RT3k - BMEZ - Qﬁéﬁﬂiﬁ CHIE - MERETH - @Z o Z—
HAINH - MERKETH - g BZ - fMIFH -5 -H- - CRF- T
H - k2> o BE{2" [,Zi Zhang asked, saying: »The minister Zi Wen thrice
took office, and manifested no joy in his countenance. Thrice he retired
from office, and manifested no displeasure. He made it a point to inform
the new minister of the way in which he had conducted the govern-
ment — what do you say of him?«. The Master replied: »He was loyal«.
»Was he perfectly virtuous?« »I do not know. How can he be pronounced
perfectly virtuous?«. Zi Zhang proceeded: »When the officer Cui killed
the prince of Qi, Chen Wen, though he was the owner of forty horses,
abandoned them and left the country. Coming to another state, he said:
«They are here like our great officer, Cui» and left it. He came to a second
state, and with the same observation left it also — what do you say of
him?«. The Master replied: »He was pure«. »Was he perfectly virtuous?«.
»I do not know. How can he be pronounced perfectly virtuous?«"1713,
W takiej ucieczce od swiata, a szczegdlnie od struktur panstwowych, gdy
te zachecajg do zta, Konfucjusz odrdznia sie od daoizmu, ktéry zacheca
do trwania w danej spotecznosci. Mistrz Kong idzie bardziej za radami
Zhuangzi, ktoéry namawiat, by inteligentny cztowiek natychmiast opusz-

713 Analekta, lib. V, cap. 19 [przet. J. Legge). Przet. A.C. Muller: ,Zi Zhang asked: »The Chief
Minister Zi Wen was appointed three times, but never showed any sign of pleasure. He was
fired three times, but never showed any sign of disappointment. He would always inform
the incoming minister on all the details of the prior government. What do you think of him?«.
Confucius said: »He was loyal«. »Was he humane?«. Confucius said: »I don't know what he did
to deserve to be called humane«. Zi Zhang again asked: »When Qiu Zi assassinated the prince
of Qi, Chan Wen Zi, who had a fief of ten chariots, abandoned them and left the state. Arriving
to another state, he said The government here is just like that of the officer Qiu Zi and he left
it. Coming to another state he said: They are again just like the officer Qiu Zi and he left. What
do you think of him?«. Confucius said: »He was pure« »Was he humane?«. »I don't know what
he did to merit being called humane«”.
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czat miejsce i spotecznos¢, gdzie normy moralne chylg sie ku upad-
kowi’!. Dlatego tez w innym fragmencie Analektéw, z ksiegi czterna-
stej, radzit: , FH o BRI - B - HXBrE ~ HRRES - 7H - fFEE
A% o " [,The Master said: »Some men of worth retire from the world.
Some retire from particular states. Some retire because of disrespect-
ful looks. Some retire because of contradictory language«. The Master
said: »Those who have done this are seven men«"]”5. Innym przykta-
dem takiej préby (nieudanej tym razem?”!®) ucieczki od udziatu w rza-
dach ocenianych jako zte jest sytuacja z Analekta, lib. XVII, cap. 1. ,[5&
HRFLT ~ FLFAR ~ FBIL TR - FLFREEH T - mEF - M5EE - SHILT
He R PHES - H - EHEEMAREF - 738 F - H o KA o FREEM R
K~ A H - An] - HH#Z ~ A RE - fL7H - 36 - TRtSR -7
[.Yang Huo wanted to see Confucius but Confucius would not see him,
so he sent Confucius a piglet as a present. Confucius timed his visit of
thanks when Yang Huo was not at home. They happened to meet on
the road, and Yang said to Confucius: »Come, I want to have a word with
you«. And he said: »Hiding one's treasure in one's bosom and letting
one's country lose its way — can such a one be called truly humane?«.
Confucius responded: »No, he can't«. »Liking to be involved in public
affairs but always missing the timing — can he be called wise?«. »No, he
can't«. »The days and months slip away, and time is not on our side«.
Confucius said: »Ok, I'll take the job«"]’Y7. Cho¢ z kolei znalez¢ mozemy
wspominane juz w tym rozdziale fragmenty Dialogow, gdzie Konfucjusz
takie namowy do ucieczki zdecydowanie odrzuca”?8.

Wreszcie pozostawato podejmowanie prob jakiejs zmiany w ramach ist-
niejgcego systemu, nawet kiedy to wydawato sie, albo i wrecz byto, niemoz-
liwe, patrzac realnie na rzeczywisto$¢’*°. To niepostuszenstwo obywatelskie

714 Por. A.C. Muller, Comment, dz. cyt.

715 Analekta, lib. XIV, cap. 37 [przet. J. Legge]. Przet. A.C. Muller: ,The Master said: »The worthy
avoid society; next, they avoid service to a particular state; next, they leave when confronted
with a disrespectful attitude; next, they leave to avoid abusive words. There were seven who
did this«”.

716 Polska ttumaczka Analektéw zaznacza, ze nie jest pewne, czy Konfucjusz rzeczywiscie
podjat stuzbe dla Yang Huo, a nawet jesli to uczynit, to, majac w perspektywie poprawe sytua-
cji panistwa Lu — por. K. Pejda, Objasnienia, dz. cyt., s. 182.

717 Analekta,lib. XVII, cap. 1 [przet. A.C. Muller].

718 Por. np.: Analekta, lib. VII, cap. 23; lib. IX, cap. 5.

719 Tak byto, gdy Konfucjusz domagat sie ukarania zabojcy prawowitego ksiecia. Polecano
mu ztozy¢ petycje do trzech ksigzat uzurpatoréw, co tez i uczynit, cho¢ wiedziat, ze jest to
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mozna okresli¢ jako bierne. Bardziej pasywne niz jego wspominana wyzej
zachodnia i pozniejsza wersja. Ale tez bardzo wyrazne w swojej postawie
odrzucania zla i przeprowadzania dobra, nawet jesli byto to oceniane jako
niemozliwe do uczynienia. Swiadectwem tego jest sytuacja z czternastego
rozdziatu konfucjanskich Dialogow: ,Zi Lu happening to pass the night
in Shi Men, the gatekeeper said to him: »Whom do you come from?«.
ZiLu said: »From Mr. Kong«. »It is he, is it not?« said the other: »who knows
the impracticable nature of the times and yet will be doing in them«"720,

W kazdym razie u obu autoréw jaskrawo pojawia sie odmowa uczestni-
ctwa w ztu proponowanym przez wtadce’?l. W takim wypadku warto by¢
stanowczym i zachowac sie pryncypialnie i odwaznie’?2, bronigc moral-
nego dobra w sobie samym i wokot siebie. Co do tego starozytny chinski
Medrzec i sredniowieczny Mistrz sg wyjatkowo wrecz zgodni. Tak samo
jak w stosunku do tego, ze najgtebszym motywem niepostuszenstwa jest
to, co taczy sie z religia. Okazuje sie, ze to wtasnie sfera duchowa jest tym,
co pozwala nie ulega¢ ztu systemowemu czy naduzyciom wtadzy. To, co
ich rdzni, to sposodb samej odpowiedzi na dziejgce sie zto. Ale rdznice te
wynikajg z bardzo odmiennych swiatopogladow i bardzo réznego metafi-
zycznego kontekstu, ktore jest zawsze obecne gdzies w tle ich moralnego
nauczania. Co bynajmniej nie przekresla tego, co taczy Tomasza z Akwinu
i Konfucjusza w ich nauczaniu o niepostuszenstwie.

bezcelowe, gdyz przynajmniej jeden z nich byt mocodawcg popetnionej zbrodni — por. Ana-
lekta, lib. X1V, cap. 21.

720 Analekta, lib. XIV, cap. 38: , FREEINARNT - BFIH © TRZE? |, FigE: TEHILK .  H: T
ERHAM Rz E8? "

721 Zob, S. Th,, 1I-11, q. 104, a. 5, corp.: ,Podobnie w dwoch wypadkach podwtadni nie sg
obowigzani do postuszenstwa swoim przetozonym: po pierwsze, gdy takie postuszenstwo
sprzeciwiatoby sie rozkazowi wyzszej wtadzy. Totez Glossa ttumaczac stowa Apostola
(Rz 13, 2): »Kto sie sprzeciwia zwierzchnosci, sprzeciwia si¢ postanowieniu Bozemug, pyta:
»Czyz wolno czynic¢ to, co rozkazuje kurator, jesli zabrania tego konsul? Albo jesli co innego
rozkazuje prokonsul, a co innego cesarz, czyz wolno zlekcewazyc¢ tego ostatniego, by stuzy¢
pierwszemu?« A wiec - ciggnie dalej Glossa - »jesli co innego cezar, a co innego Bog naka-
zuje, trzeba stuchac¢ Boga, a nie cezara«”.

722 Analekta, lib. IT1, cap. 24: ,Konfucjusz rzekt: »Sktada¢ ofiary inne niz po$wiecone zmar-
tym cztonkom rodziny to by¢ nikczemnym pochlebcg. Wiedzie¢, co wtasciwe, a nie czynic
tego, to by¢ pozbawionym odwagi«”.
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Wdziecznosé

Nastepng cnotg spoteczng powigzang $cisle z poprzednimi spraw-
nosciami jest, wedtug drugiej czesci Sumy teologicznej, cnota wdziecz-
nodci — gratitudo’3. Juz w samej definicji tej sprawnosci Akwinata
wskazuje na jej pochodzenie od wczesniej omawianych cnoét spotecz-
nych, gdyz wdziecznos¢ jesteSmy winni réznego rodzaju dobroczyn-
com: ,Quia ergo non quidquid debemus Deo vel patri vel personae
dignitate praecellenti, debemus alicui benefactorum a quo aliquod
particulare beneficium recepimus; inde est quod post religionem, qua
debitum cultum Deo impendimus; et pietatem, qua colimus parentes; et
observantiam, qua colimus personas dignitate praecellentes; est gratia
sive gratitudo, quae benefactoribus gratiam recompensat’724.

Z kolei Konfucjusz opisuje te cnote za pomocg zwrotu ,shang shi"’23,
Wdziecznos¢ w mysli wschodniej, a szczegdlnie w mysli konfucjanskiej,
pelini wazng bardzo funkcje spoteczng. Na niej jest ufundowany caty
porzadek spoteczny. Uwidacznia sie tu o wiele wieksze znaczenie wtasnie
wdziecznosci niz sprawiedliwosci, na ktérej fundowane sg porzadki poli-
tyczne i spoteczne na Zachodzie.

Dlatego tez warto postepowac¢ dobrze, bo to spotka¢ sie powinno
z wdziecznoscig innych. Nadzieje na to wyraza Konfucjusz w pigtym roz-
dziale swych Dialogow, gdzie zaznacza, ze nawet dtugi okres znajomosci
nie powinien oznaczac zaprzestania okazywania wyrazéw wdziecznos$ci’26.

Postawa wdziecznosci nakazywata okazac¢ jg takze w sytuacjach
bardzo trudnych i podczas odbierania réwniez bardzo skromnych darow.
Takg wdziecznos¢ znajdziemy w ,#3%" (,Tou Hu") trzydziestej ésmej ksie-
dze Liji (182) w Klasyku Rytow, a wiec dziele kompilowanym i komen-
towanym przez Konfucjusza i jego uczniow. Wdziecznos¢ obowigzuje

723 Por. S. Th., 1I-1I, q. 106.
724 S Th., 1I-1], g. 106, a. 1.
725 Eik - shang shi — por. Analekta, lib. V, cap. 16; lib. XIV, cap. 34.

726 Por. Analekta, lib. V, cap. 17: ,FH ° Z-ff=281 A %5 ~ A4 " [,The Master said: »Yan
Ping Zhong was good at getting along with people. Even after a long period of acquaintance,
he would continue to treat them with respect«” — przet. A.C. Muller].
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zawsze 1 wszedzie. J&EE 216G 0 EAFRK > G5ES > ARG - EAFEH
PHRAERNE - FBLUEE - HH D T FAENES - XHE - NED%

BEE o 0 EAE C THERINE » FEEHE > BBAEE - L BH  TREBEESR 0 X
BELISE - BERE - 0 EAH T THEREEE - R EEH  BEREE - B'H T
HEgEA G BONEEE ? ) EEAERZ > EARE - TR, EAPEREF
%o EiE | TRE- | " [LAccording to the rules for Pitch-pot, the host
carries the arrows in both his hands put together; the superintendent of
the archery carries in the same way the stand on which the tallies were
placed; and an attendant holds in his hand the pot. The host entreats (one
of the guests), saying: »I have here these crooked arrows, and this pot with
its wry mouth; but we beg you to amuse yourself with them«. The guest
says: »I have partaken, Sir, of your excellent drink and admirable viands;
allow me to decline this further proposal for my pleasure«. The host
rejoins: »It is not worth the while for you to decline these poor arrows and
pot; let me earnestly beg you to try them«. The guest repeats his refusal,
saying: »I have partaken (of your entertainment), and you would still fur-
ther have me enjoy myself I venture firmly to decline«. The host again
says: »It is not worth the while for you to decline these poor arrows and
pot; let me earnestly beg you to try them« and then the guest says: »I have
firmly declined what you request, but you will not allow me to refuse«. »I
venture respectfully to obey you«. The guest then bows twice, and signi-
fies that he will receive (the arrows). The host wheels round, saying: »Let
me get out of the wayg; and then at the top of the steps on the east, he
bows to the guest and gives him the arrows. The guest wheels round, and
says: »Let me get out of the way«"]727,

727 Liji — &3¢, lib. 38. Ttumaczenie polskie: ,Wedtug regut Pitch-pot, gospodarz niesie
strzaty w swoich potgczonych rekach; gtéwny intendent tucznictwa niesie w ten sam sposob
stojak, gdzie przymocowane sa tabliczki; i pomocnik trzyma w swoich rekach dzban na
strzaty. Gospodarz btaga (jednego z gosci), méwigc: »Mam tutaj te krzywe strzaty, i ten dzban
ma krzywy otwor; ale btagamy abyscie sie nimi rozkoszowali«. Gos¢ mowi: »Uczestniczytem
juz, Panie, w twoim doskonatym napoju i godnych podziwu pokarmach; pozwdol, ze odrzuce
kolejng propozycje przyjemnosci dla mnie«. Gospodarz ripostuje: »Nie warto, zebys nawet
myslat o odrzuceniu tych ubogich strzat i dzbana; pozwdl, ze najszczerzej bede cie btagat,
zeby$ je wyprébowat«. Gos¢ ponownie odrzuca zaproszenie, méwigc: »Uczestniczytem juz
(w twojej rozrywece), a ty wcigz chcesz mnie naktonic¢ zebym sie bawit. Probuje zdecydowanie
odmowic. Gospodarz znow mowi: »Nie warto zeby$ nawet myslat o odrzuceniu tych ubogich
strzat i dzbana; pozwdl, ze najszczerzej bede cie btagat zebys je wyprébowat«. I Gos¢ mowi:
»Zdecydowanie odrzucitem to, o co mnie prosites, ale nie pozwolisz mi tobie odmowic, podej-
muje sie z catym szacunkiem postuchac ciebie«. Nastepnie gos¢ ktania sie dwukrotnie, tym
samym komunikujac, ze przyjmie (strzaty). Gospodarz obraca sie dokota i méwi: »Pozwal, ze
zejde z drogi, a pdzniej na szczycie schodéw na wschodzie ktania sie gosciowi i daje mu
strzaty. Gos¢ obraca sie wkoto i moéwi: »Pozwd, ze odejde«”.
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Wdziecznos$c¢ obowigzuje takze wobec tych, ktorych moze nie darzymy
sympatig, ale doswiadczajac z ich strony dobra, trzeba sie w jakis sposob
odwdzieczy¢. Takg sytuacje pokazuje nam np. fragment Dialogow, gdy
Konfucjusz idzie podziekowac¢ za podarunek osobie od ktdrej wczesniej
nie chciat go przyjac¢, gdyz oceniat jg jako ztg i majaca zte zamiary wobec
niego’?8.  [HFEMEFLT - FLTFAR ~ BFLTIK - FLPRHTH - EFFEZ - &
FHZE ~ BfLTH - K THEEE o | o BHEmMAES - " CF - H o AT -
BT ARERE ~ FIERANF - H o RA] - HHHIS ~ GRAFEl - fl7H - 56~ &
Btz - " [,Yang Huo wanted to see Confucius but Confucius would not
see him, so he sent Confucius a piglet as a present. Confucius timed his
visit of thanks when Yang Huo was not at home. They happened to meet
on the road, and Yang said to Confucius: »Come, I want to have a word
with you«. And he said: »Hiding one's treasure in one's bosom and letting
one's country lose its way — can such a one be called truly humane?«. Con-
fucius responded: »No, he can't«. »Liking to be involved in public affairs
but always missing the timing — can he be called wise?«. »No, he can't«.
»The days and months slip away, and time is not on our side«. Confucius
said: »OK, I'll take the job«"]729.

Konfucjusz byt tez realistg, jesli chodzi o kwestie braku wdziecznosci
ludzkiej. Mozna by powiedzie¢, ze przec¢wiczyt to wielokrotnie na samym
sobie i radzit nie przejmowac sie ludzka niewdziecznoscig, szukajac
nagrody w uznaniu niebios. Swiadczy o tym choc¢by nastepujacy urywek
jego Dialogow: ,The Master said: »Alas! there is no one that knows mex«.
Zi Gong said: »What do you mean by thus saying — that no one knows
you?«. The Master replied: »I do not murmur against Heaven. I do not
grumble against men. My studies lie low, and my penetration rises high.
But there is Heaven - that knows mel«"730,

Z kolei Tomasz z Akwinu ujmuje wdziecznosc jako nastepng wynika-
jacy z kolejnosci cnot spotecznych relacje do osob, ktorym zawdzieczamy
roznego rodzaju dobrodziejstwa. ,Przede wszystkim najwieksze zobo-
wigzanie mamy wobec Boga, gdyz On Jest Zrodtem wszelkich naszych
dobr. Nastepnie po Bogu najwiecej zawdzieczamy rodzicom, gdyz dali

728 Rozmoéweca Konfucjusza w tym fragmencie dialogéw Yang Huo byt uwazany za awan-
turnika - por. K. Pejda, Objasnienia, dz. cyt., s. 182.

729 Analekta, lib. XVII, cap. 1.

70 Analekta, lib. X1V, cap. 35:,FH © "EEfHIR | ) FHE D TARHERFH? , FH: TR
BR > AL - TEMEE - Ak - HRP ! "
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nam zycie i wychowanie; na trzecim miejscu mamy zobowigzania wobec
0sOb piastujgcych godnosci bedace zrédtem pewnych ddbr spotecznych.
Na czwartym wreszcie miejscu sg nasze szczegolne zobowigzania wobec
tych dobroczyncow, od ktorych otrzymaliSmy pewne dorazne i osobi-
ste dobrodziejstwa. Poniewaz zas w stosunku do tego rodzaju osob nie
mamy tak duzych zobowigzan jak wobec Boga, rodzicow i przetozonych,
nalezy — po cnocie religijnosci oddajgcej czes¢ Bogu, pietyzmie uspraw-
niajagcym nas w czci dla rodzicéw, oraz po cnocie karnosci w stosunku do
przetozonych — wyodrebnic¢ cnote wdziecznosci, ktérg odwzajemniamy
sie naszym zyczliwym dobroczyricom: Wdziecznosc¢ rézni sie od powyz-
szych cnot w ten sam sposob, w jaki rozni sie kazda nastepna sposrod tych
trzech wymienionych cnoét od poprzedzajacej jg cnoty, jakby stopniowo
ustepujac jej miejsca’’3L,

Im wieksze otrzymane dobro, tym wieksza powinna by¢ nasza
wdziecznosc¢ danej osobie, co wynika z wyliczonej juz powyzej hierarchii
cnoét spotecznych: ,Podziekowanie cztowieka, ktory otrzymat od kogos
jakies dobrodziejstwo, jest odpowiedzig na taske dobroczyncy. Im wieksza
ta taska, tym wieksza winna byc¢ wdziecznosc¢” — pisze w swej Sumie teo-
logicznej Tomasz z Akwinu’32,

W ramach odwdzieczania sie powinnismy by¢ gotowi okazywac czesc
i szacunek, a nawet pomoc, gdyby nasz darczynca znalazt sie w potrze-
bie, i w tym mys$l Akwinaty wydaje sie taczy¢ z mysla konfucjanska pod-
kreslajaca bardzo obowigzek odwdzieczania sie szczegolnie rodzicom za
doznane od nich dobra. Jak pisze autor Summa Theologiae: ,Naturalny
wiec porzadek wymaga, by ten kto otrzymuje jakie$ dobrodziejstwo zwrd-
cit sie w odpowiedni sposob ku dobroczyrncy. Podobnie wiec jak rodzi-
com, tak samo i dobroczynicom nalezy sie czes$¢ i powazanie, gdyz jedni
i drudzy sg przyczyng pewnych dobr; przygodnie zas, jesli potrzebujg,
nalezy sie im pomoc lub utrzymanie"”33.

Co charakterystyczne, Akwinata dostrzega tez tak wazny dla mysli
wschodniej aspekt, by darczyricom dac¢ wiecej, niz otrzymaliSmy, co juz
pokazuje, ze mamy do czynienia jednak z inng cnotg niz te odnoszace sie
do Boga czy do rodzicow (wszak im nie uczynimy wiecej dobra, niz od

731 8. Th., II-1I, g. 106, a. 1, corp.
732 S. Th., 1I-11, q. 106, a. 2, corp.
733 S, Th, 1I-11, q. 106, a. 3, corp.
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nich otrzymalismy?”34), przy czym cytuje na wstepie mysl samego Arystote-
lesa: »Kto wyswiadczyt nam jakas przystuge, temu powinnismy odwdzie-
czy¢ sie jakas przystuga i wyswiadczy¢ mu inng«. Lecz kto w ten sposob
sie odwdziecza, daje wiecej, niz otrzymat. Wobec tego nalezy dazyc¢, by
odwdzieczenie byto wieksze od otrzymanego dobrodziejstwa. Jak widzie-
liSmy w poprzednich artykutach, odwdzieczenie powinno odpowiadac
usposobieniu i woli dobroczyncy. Szczegdlnie zas jest godne pochwaty
bezinteresowne dokonywanie takiego dobrodziejstwa, do ktérego dobro-
czynca nie byt obowigzany. Gdy ktos takie dobrodziejstwo przyjmuje, ma
na podstawie uczciwosci takze obowigzek dobroczyncy co$ bezintere-
sownie wyswiadczyc. A to, jak sie zdaje, ma miejsce wtedy, gdy ktos wiecej
wyswiadcza dobroczyncy niz wzigt od niego, gdyz odwzajemnianie sie
za doznane dobro mniejszym lub rownym dobrem nie wydaje sie poste-
powaniem bezinteresownym, nie oddaje sie bowiem nic nadto co sie
dostato. Wdziecznosc¢ zas zawsze zmierza do tego, aby w miare moznosci
wyswiadczy¢ dobroczyncy wiecej niz sie otrzymato”733,

734 Choc¢ w przypadku rodzicow czasem jest to mozliwe, ze nasza wdziecznos¢ przewyzszy
ich dary - ,Ze wzgledu na samo dobrodziejstwo otrzymane od rodzicéw, a mianowicie zycie
i byt, niczym nie potrafimy wyréwnac¢ rodzicom tego daru — jak zaznacza Arystoteles. Ze
wzgledu zas na sama wole dobroczyncy oraz tego, kto od niego otrzymat dobrodziejstwo »jest
mozliwe, aby dzieci dawaty swym rodzicom wieksze dobrodziejstwa, niz od nich wziety (...)
jesli majg wieksza pomys$lnosc i lepszg wole« — jak sie wyraza Seneka” — S. Th,, II-11, . 106, a. 6,
ad 1. Akwinata odwotuje sie w tym fragmencie do Etyki nikomachejskiej Arystotelesa — por.
Eth., lib. VIII, lect. 14 (1163b 15) i do De Beneficiis Seneki — zob. Ben., lib. III, cap. 29 [przet.
L. Joachimowicz, 1965].

735 S. Th., II-11, . 106, a. 6, s. .1 S. Th,, II-11, g. 106, a. 6, corp. Tomasz z Akwinu przywotuje
tu nastepujace dzieto Arystotelesa — Etyke nikomachejskg — Eth., lib.V, lect. 5 (1133a 4).

255



I1.6.

Pomsta

Bardzo interesujgcg cnotg spoteczng w katalogu tomaszowym jest
cnota pomsty — vindicatio”6. Moze by¢ ona dla nas niezrozumiata
zZ powodu monopolu nowoczesnego panstwa na przemoc i przywraca-
nie sprawiedliwosci, ale monopol ten nie istniat ani w czasach Tomasza
z Akwinu w Europie, ani tym bardziej w czasach Konfucjusza w Chinach.
W zwigzku z tym na pojedynczych ludziach lezat obowigzek potozenia
kresu jakiemus ztu czy przywrocenia sprawiedliwosci, czego nie mozna
byto zrobic¢ za pomocg panstwa. Dlatego Akwinata definiuje te sprawnosc¢
W nastepujacy sposoéb: ,Si vero intentio vindicantis feratur principaliter
ad aliquod bonum, ad quod pervenitur per poenam peccantis, puta ad
emendationem peccantis, vel saltem ad cohibitionem eius et quietem
aliorum, et ad iustitiae conservationem et Dei honorem, potest esse
vindicatio licita, aliis debitis circumstantiis servatis"’3”.

Podobne wezwanie do przywrdcenia naruszonej przez zto harmonii
znalez¢ mozemy u Konfucjusza — da ta wei’38. Chinski Medrzec pozwala
na krytyke, a nawet jakas forme ataku, np. gdy dokonywato sie niestuszne
wzbogacenie sie kosztem niesprawiedliwych podatkow?’39. Tak m.in.
czynit jego byty uczen Qiu, stuzac ksieciu Chi, a Mistrz Kong wezwat do
zaatakowania go, gdyz stat sie w ten sposdéb niegodny, by by¢ uczniem
Konfucjusza’0. . ZR[LEEL ~ WK B 2 BHfikfie 2 - 75 o JEERE - /I
TFIESS M 2 1t - [, Even though the head of the Chi family was wealth-
ier than the Duke of Zhou, Qiu collected taxes for him, and made him
richer. Confucius said: »He is no disciple of mine. My students, you can
beat the drum and attack him if you want«"]74%,

736 Por. S. Th., 1I-11, g. 108.

737 8. Th., II-1I, q. 108, a. 1.

738 Por. da ta wei — Analekta, lib. XI, cap. 16; lib. XIV, cap. 34; lib.XIV, cap. 22.

739 K. Pejda ttumaczy dostownie: ,Macie moje pozwolenie” — por. K. Pejda, dz., cyt,, s. 119.
740 Te niegodnosc podkresla szczegolnie polska ttumaczka — por. K. Pejda, dz. cyt.

741 Analekta, lib. XI, cap. 17. Zwrot I — gong - znaczy: atakowac, szturmowac, krytyko-
wac - zob. I, w: Chinese Text Project, https://ctext.org/dictionary.pl?if=en&char=%E6%94%BB
[dostep: 13.03.2021].
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Uprawnienie do pomsty ma tez i powinno miec¢ czasem bardziej rady-
kalny wymiar. W Dialogach konfucjanskich opisana jest np. scena, w ktorej
Konfucjusz domaga sig, niestety bezskutecznie, sprawiedliwego ukarania
sprawcy morderstwa jednego z wtadcow. TG o FLTARBE
HNREAH - MILHEE - #afz - - - FR=F - fLFH - LERKRKZ
%~ FECREMEH - HR=TF - 0 HZEFE A - fLFH - LERART
% ~ FEUCR4AH - " [,Chen Cheng murdered the duke Jian of Qi. Confucius
bathed, went to court and informed the duke Ai, saying: »Chen Heng has
slain his sovereign. I beg that you will undertake to punish him The duke
said: »Inform the chiefs of the three families of it«. Confucius retired, and
said: »Following in the rear of the great officers, I did not dare not to rep-
resent such a matter, and my prince says «Inform the chiefs of the three
families of it» «. He went to the chiefs, and informed them, but they would
not act. Confucius then said: »Following in the rear of the great officers,
I did not dare not to represent such a matter«”]742.

Kwestia stusznej pomsty jest u Konfucjusza ufundowana na wspo-
minanej juz wczesniej zasadzie oddania tego, co sie nalezy drugiemu.
.Reciprocity (»shui«): is not this the key word? That which you would
not wish done to you, do not do to others'743. Zwraca na to uwage Kon-
fucjusz w czternastym rozdziale dialogow, w ktorym zaznacza, ze na zto
nie mozna odpowiedzie¢ dobrocia: ,EH o DIEEHRLY - @4l - +H o fLL
HE DL RAS - DIEERE - [,Someone said: »What do you say concern-
ing the principle that injury should be recompensed with kindness?«.
The Master said: »With what then will you recompense kindness? Recom-
pense injury with justice, and recompense kindness with kindness«"]744.
Polska ttumaczka K. Pejda wskazuje w swym ttumaczeniu na potrzebe
takiej odpowiedzi na uczynione zto, ktéra przywracataby sprawiedliwosc,
ale z drugiej strony podkresla koniecznos¢ odpowiedniosci danej reakcji

742 Analekta, lib. XIV, cap. 21 [przet. J. Leggel. Przet. A.C. Muller: , [ T murdered f&j/}. Con-
fucius bathed and went to court, reporting on the incident to Duke Ai, saying: »Chen Heng
has murdered his lord; I request that you chastise him«. The Duke replied: »Report it to
the chiefs of the three families«. Confucius said: »Since I following in the rear of the grand-
masters, I have no recourse but to report«. My ruler has said »Report it to the chiefs of the three
families« and the three chiefs have said that there is nothing that can be done«. Confucius
said: »Since I follow in the rear of the grandmasters, I had no recourse but to report«”.

743 Miedzynarodowa Komisja Teologiczna, dz. cyt., nr 15. Komisja watykanska odnosi sie
tekscie w sposdb bezposredni do Analekta, lib. XV, cap. 23.
744 Analekta, lib. X1V, cap. 34 [przet. J. Legge]. Przet. A.C. Muller: ,Someone said: »What do

you think of the saying: «Repay harm with virtue?»« Confucius replied: »Then how will you
repay virtue? Repay harm with Justice and repay virtue with virtue«”.
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iuzywa tu zwrotu ,adekwatnosc’, co wydaje sie bardziej odpowiadac idei
odptacenia i wyréwnania rachunkow — ,Za wyrzagdzone zto nalezy odpta-
ca¢ adekwatnie"”*3. Na poprawnos¢ takiej interpretacji konfucjaniskiego
tekstu wskazywatoby uzycie specyficznego chinskiego zwrotu yi bao —
Pl#f. We wspomnianym wyzej fragmencie - yi — 1" — w potaczeniu
z bao — #; wskazuje na realizujgca sprawiedliwos¢ zasade odptaty. W ttu-
maczeniu angielskim repay, w przektadzie polskim — ,odptacac"74é,

W tez sposéb tez zasada wzajemnosci przywraca porzgdek i
we wszechswiecie i w relacjach z innymi ludzmi’4’. Jest powrotem do
dawnych i uznanych zasad, ktérych naruszanie powodowato zaktoce-
nie tadu i niemoznos¢ spokojnego i pokojowego zycia.

O ile w mysli konfucjanskiej kwestia wyrdwnania krzywd zawiera
w sobie postulat powrotu do wtasciwego porzadku rzeczy i ma wymiar
holistyczny, o tyle w mysli Tomasza z Akwinu jedyna dozwolona pomsta
ma na celu uzdrowienie indywidualnych osdb, dopiero w konsekwen-
cji i jakby w dalszym planie mowa jest o przywroceniu sprawiedliwosci.
,Jesli natomiast dokonujacy pomsty zmierza gtownie do jakiegos$ dobra
przez wymiar kary grzesznikowi, np. w celu poprawienia go albo przynaj-
mniej do powstrzymania go od dalszych wystepkdéw, lub do zapewnienia
pokoju innym, zachowania sprawiedliwosci lub chwaty Bozej — wowczas
pomsta moze by¢ dozwolona, jesli sg zachowane inne warunki dobrego
uczynku'748, Ale i tak kwestia pomsty dotyka bardziej sprawiedliwosci
1 niesprawiedliwosci indywidualnej, jest probg wyrdwnania indywidu-
alnej krzywdy. ,Cztowiek zas usuwa rzeczy szkodliwe, broniac sie przed
krzywda oraz dokonujac pomsty za doznane juz krzywdy, jednakze nie
z zamiarem szkodzenia, lecz w celu usuniecia szkody. Ot6z wtasnie zada-
niem tej cnoty, jest — zdaniem Cycerona — odsuwanie przemocy, krzywdy
i wszelkiej szkody (np. zniestawienia) przez samoobrone lub pomste.
Tak wiec pomsta jest aktem odrebnej cnoty"74°. Ten indywidualny charak-
ter pomsty ukazuje jeszcze bardziej tekst odpowiedzi na pierwszg trud-
nos¢ zawarty w tym samym artykule, gdzie wprost mowa jest o prywatnej

745 Por. Konfucjusz, Dialogi, Warszawa 2008, s. 158.
746 por. Konfucjusz, Dialogi, Warszawa 2008, s. 448.
747 Por. A.C. Muller, Comment, dz. cyt.

748 S Th., 1I-11, g. 108, a. 1, corp.

749 S, Th,, II-1I, q. 108, a. 2, corp. Akwinata odwotuje sie w tym fragmencie do Retoryki
rzymskiego autora — Cyceron, Rhet,, lib. II, cap. 53.
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obronie odrdznialnej w ten sposéb od sprawiedliwos$ci dziatajgcej w catej
wspolnocie. ,Podobnie jak wyrdwnanie naleznosci prawnej jest zadaniem
sprawiedliwos$ci wymiennej, a wyrownanie naleznosci moralnej, opartej
na wyswiadczeniu jakiego$ dobrodziejstwa, jest zadaniem cnoty wdziecz-
nosci, tak karanie za wystepki przeciw sprawiedliwosci spotecznej jest
aktem sprawiedliwosci wymiennej, karanie za$ za wystepki przeciw nie-
tykalnosci prywatnej osoby, bronigcej sie przed krzywdg, jest zadaniem
cnoty usprawniajgcej do wtasciwego sposobu wymiaru pomsty"73°.
Podobng uwage czyni Akwinata we wprowadzeniu ogdlnym w cnoty
spoteczne, gdzie zaznacza wyraznie roznice miedzy pomstg wykony-
wang przez wtadze publiczng (auctoritate publicae potestatis) a pomsta
w rozumieniu prywatnym, przy czym jednoznacznie okresla stuszng
pomste prywatng jako te, ktdra nie dokonuje sie przeciw prawu, ale jest
dopetnieniem prawa. Ale tez odrdznia to sprawnos¢ pomsty od cnoty
sprawiedliwosci, bowiem pomsta ma zdecydowanie bardziej indywidu-
alny charakter. ,Karnosc¢ (vindicta), jaka zaprowadza wtadza, spoteczng po
linii wyrokow sgdowych, nalezy do sprawiedliwosci wymiennej. Nato-
miast karnos¢, ktorg ktos wprowadza albo samorzutnie, ale nie wbrew
prawu, albo przez domaganie sie, by zostata wprowadzona przez sgdow-
nictwo, stanowi cnote osobna, spokrewniong ze sprawiedliwo$cig’’5L.
Jak pisze FW. Bednarski w komentarzu do tej czesci Sumy teologicz-
nej, cnoty tej nie nalezy myli¢ ze sprawiedliwoscig karng wykonywanga
w ramach wtadzy publicznej i cnoty sprawiedliwosci regulujgcej relacje
publiczne — takze te miedzy jednostkami w spoteczenstwie. ,Skoro zas -
jak tu dowodzi $w. Tomasz — cnota ta posiada wtasciwe sobie zadanie,
odrebne od zadan sprawiedliwosci zamiennej czy rozdzielczej (wzglednie
innych cnoét) i skoro sprawiedliwos$¢ karna jest odmiang sprawiedliwosci
wymiennej cnoty usprawniajgcej w obronie przed krzywdg i w poszu-
kiwaniu godziwego odwetu za doznang krzywde, mozna uznac jg nie
za sprawiedliwosc karng, ale za cnote z nig spokrewniong, dla ktorej nie
mamy osobnej nazwy w jezyku polskim” Stad tez trudnos¢ w nazwaniu

750 S Th., 1I-1I, q. 108, a. 2, ad. 1.

7518, Th, 1I-11, g. 80, a. 1, ad. 1. ,vindicta quae fit auctoritate publicae potestatis secundum
sententiam iudicis, pertinet ad iustitiamn commutativam. Sed vindicta quam quis facit proprio
motu, non tamen contra legem, vel quam quis a iudice requirit, pertinet ad virtutem iustitiae
adiunctam’”.
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tej sprawnosci i przetozeniu jej z taciny”’32. Polskie stowo ,karno$¢” niesie
Z sobg pewien aspekt przestrzegania tego, co polecone, nakazane nawet
w trudnych okolicznosciach. W tym wypadku chodzitoby o zachowanie,
a bardziej jeszcze przywrdcenie porzgdku sprawiedliwosci, uczynienie
tego, co stuszne, ale samemu z siebie, mocg wtasnej cnoty, a nie bedac
do tego wezwanym czy przymuszonym przez prawo (czym zajmuje sie
zdaniem Tomasza z Akwinu cnota sprawiedliwosci regulujgca relacje
pomiedzy jednostkami a wspolnota i pomiedzy samymi jednostkami).

W przypadku cnoty pomsty chodzitoby o zdolnos¢ reagowania na
dziejacy sie krzywde, niekoniecznie samemu jej doswiadczajgc. Bowiem
znoszenie zta wedtug Akwinaty moze by¢ jedynie postanowieniem indy-
widualnym cierpienia wtasnego, ale gdy w gre wchodzi krzywdzenie
innych, wowczas trzeba zareagowac. ,Ludzie dobrzy majg znosic¢ ztych
w tym znaczeniu, ze winni cierpliwie znies¢ doznane od nich osobiste
krzywdy, ale w miare jak to jest godziwe. Nie moga natomiast pozwoli¢
na wyrzadzanie krzywdy Bogu i bliznim"733. Ale rzecz charakterystyczna,
ze nawet gdy mowa o jakiej$ grupie ludzi, to raczej o charakterze bardziej
spotecznym niz politycznym. Tak byto w czasach Akwinaty z prawem
wewnetrznym do pomsty w ramach statutéw sredniowiecznych orga-
nizacji cechowych, bedacych organizacjami bardziej spotecznymi niz
politycznymi’s4,

Czasami, gdy cata spotecznos¢ popada w zto, staje sie dogtebnie
zepsuta, to kwestia pomsty moze odnosi¢ sie do catej wspolnoty, gdy
mamy juz do czynienia ze ztem ustrukturyzowanym lub swoistym ,impe-
rium zta"735. Jesli natomiast wystepku dokonata nie cata spotecznos¢, lecz
tylko jej czes¢, nalezy pomsty dokonac na sprawcach tego wystepku, jesli
da sie ich oddzieli¢ od ludzi niewinnych i jesli jest mozliwe dokonac tej
pomsty bez wywotania zgorszenia innych. W przeciwnym razie nalezy
wybaczy¢ spotecznosdci i zaniechac surowosci”’3.

752 FW. Bednarski, Objasnienia ttumacza, w: Tomasz z Akwinu, Suma teologiczna, t. 20,
Cnoty spoteczne pokrewne sprawiedliwosci, Londyn 1971, s. 156.

733 8. Th, II-1I, q. 108, a. 1, ad. 2.

734 Jak byto napisane w nakazach Gildii z Londonu: ,For friendship as well as for ven-
geance we shall remain united, come what may” — por. A. Black, Guilds and Civil Society in
European Political Thought from the Twelfth Century to the Present, New York 1984, s. 4-5;
M. Bloch, Feudal Society, London 1961, s. 420.

755 Zob.S. Th,, II-1[, . 108, a. 1, ad. 5.
786 S Th., II-1I, g. 108, a. 1, ad. 5.

260



Rozdziat I1.6. Pomsta

Podobnie sie ma sprawa ze ztem czynionym przez przewodzacych
danej wspodlnocie. Akwinata postuluje tu stosunkowo duzg tolerancje
zta, chyba ze przekroczytoby ono juz takg mare, ktorej nie mozna by juz
cierpliwie znosi¢ bez wielkich szkdd dla catej spotecznosci i pojedyn-
czych ludzi. ,To samo odnosi sie do naczelnika spotecznosci, za ktérym
idzie pospodlstwo. Nalezy znosic jego grzech, jesli nie mozna go ukarac
bez zgorszenia spotecznosci z wyjgtkiem jednak wypadku, gdy grzech
tego naczelnika jest tak wielki, ze wyrzadzitby spotecznosci wiekszg
szkode duchowg lub doczesng, niz zgorszenie wywotane przez ukara-
nie go"7%7. Tu wspomnie¢ trzeba nauczanie Akwinaty zawarte w jego
tekstach politycznych dotyczacych znoszenia tyranii umiarkowane;j’38
1 dotyczace kwestii postuszenstwa, o czym mowa juz byta powyzej.

757 S. Th, II-1I, q. 108, a. 1, ad. 5.

758 Zob. A. Machowski, Teologia polityczna sw. Tomasza z Akwinu: antropologiczno-
-etyczna interpretacja traktatu ,De regno”, Torun 2011; A. Machowski, ,Ut omnes aliquam
partem habeant in principatu”. Uczestnictwo obywateli w zyciu politycznym wspolnoty
w mysli Tomasza z Akwinu, Torun 2021, s. 263-276; A. Machowski, Monarchia partycypa-
cyjna, czyli o rzagdach krolewskich w mysli Tomasza z Akwinu, ,Dialogi Polityczne” 2020,
nr 28, s. 277-322.
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Prawdomownosé

Inng sprawnoscig niezwykle potrzebng w odniesieniach spotecznych
jest cnota prawdomoéwnosci — veritas’?®. Tomasz z Akwinu opisuje ja
w nastepujacy sposob: ,Alio modo potest dici veritas qua aliquis verum
dicit, secundum quod per eam aliquis dicitur verax. Et talis veritas, sive
veracitas, necesse est quod sit virtus, quia hoc ipsum quod est dicere
verum est bonus actus; virtus autem est quae bonum facit habentem,
et opus eius bonum reddit"76%. Akwinata zwraca uwage na to, ze moéwie-
nia prawdy potrzebujemy nie tylko by by¢ wiarygodni wobec innych, ale
przede wszystkim dla samych siebie.

Z kolei u Konfucjusza znalez¢ mozemy wiele odpowiednikow wezwa-
nia do bycia prawdomownym w relacjach z innymi ludzmi, ktére pod-
kreSlajg bardzo rézne aspekty wartosci prawdy w zyciu spotecznym. [ tak
Mistrz Kong uzywa nastepujacych sformutowan: yun’é?, (£ — xin — godny

739 Por. S. Th., II-1I, g. 109. kacinskie ,veritas” polski ttumacz tego fragmentu Sumy teolo-
gicznej oddaje prawie zawsze przez bardziej zblizone do tresci artykutu polskie stowo ,praw-
domownos¢” — por. EW. Bednarski, Objasnienia ttumacza, w: Tomasz z Akwinu, Suma teolo-
giczna, t. 20, Cnoty spoteczne pokrewne sprawiedliwosci, Londyn 1971, s. 158: ,kacinskie
veritas oznacza zarowno »prawdeg, jak i mowienie zgodne z prawda, czyli prawdomownose,
1 wreszcie szczero$¢. Poniewaz wyraz »prawdomownosc« najbardziej odpowiada tresci
niniejszego zagadnienia”. Z kolei np. hiszpanski ttumacz Summa theologiae jest tu mniej kon-
sekwentny, gdyz omawiajac sama te kwestie, konsekwentnie zachowuje tozsame z tacinskim
Jveritas” hiszpanskie ,verdad” (por. S. Th., II-11, g. 109, a. 1-4), podczas gdy w kwestii 80 wpro-
wadzajacej w temat wszystkich cnot spotecznych uzywa tez hiszpanskiego ,everacidad”
zakresowo odpowiadajagcego mniej wiecej polskiej prawdomodéwnosci: ,Se agrega asi a la jus-
ticia la veracidad, por la que, en frase de Tulio, uno expresa sin deformaciones lo que hay, ha
habido o va a haber" (S. Th., II-1, g. 80, a. 1, corp.). Sam Tomasz widziat te réznice miedzy
prawda w znaczeniu poznawczym a prawda w znaczeniu moralnym - ,Niekiedy zas wyraz
Jprawda" [veritas] oznacza, ze kto$ powiedziat co$ zgodnie z rzeczywistoscia i ze dlatego
uchodzi za prawdomoéwnego. Otéz tego rodzaju prawda, czyli prawdomoéwnosé, musi byé
cnoty, gdyz samo mowienie prawdy jest czynnoscia dobrg, a cnota jest sprawnoscia, ktora
czyni dobrym tego, kto jg posiada, i sprawia, ze jego dziatanie jest dobre” — S. Th., II-II, g. 109,
a. 1, corp.

760 S, Th., II-1I, g. 109, a. 1, corp.

761 Yun - Analekta, lib. III, cap. 23; lib. VI, cap. 19; lib. V, cap. 26; lib. VII, cap. 24; lib. XI,
cap. 10; lib. XII, cap. 19; lib. XII, cap. 22; lib. XIV, cap. 5; lib. XV, cap. 8; lib. XVI, cap. 4. Por. Ana-
lekta, lib. III, cap. 26; lib. XVI, cap. 4; lib. VIII,cap. 3; lib. VIII,cap. 4; lib. XI, cap. 14; lib. XI, cap. 21.
Por. takze: prawda jako co$ przynaleznego drugiemu cztowiekowi — ,Someone asked: »What
do you think about the saying: Repay ill will with beneficence?«. The Master replied: »Then
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zaufania’®? czy &£ - zhong - lojalny, wierny’63). Obaj autorzy zgodnie
wystepujg przy tym przeciwko samej elokwencji czy demagogii w rela-
cjach spotecznych.

Przy czym w konfucjanizmie prawda pozwala takze odkry¢ wtasne
miejsce we wszechswiecie i zasady nim rzadzace’%*. Jak zauwaza T. Daj-
czer, kosmiczny wymiar prawdy ,oznacza pelnie cnoty, dzieki ktorej
cztowiek realizuje catkowicie swoje cztowieczenstwo. Jednoczesnie
siega jeszcze gtebiej, odnoszac to, co jest najbardziej istotne i rzeczywi-
ste w cztowieku (szczeros¢ lub prawda), do lezacej u podstaw wszyst-
kiego rzeczywistosci (lub »prawdy«) kosmosu. Skoro nie istnieje odrebna
sfera etosu, a porzadek moralny i kosmiczny stanowig jedno, jednostka
pracujagc nad witasnym rozwojem moralnym nie tylko osigga odpo-
wiedni stopien ludzkiej doskonatosci, ale rowniez realizuje siebie samg
w mistycznej jednosci z niebem i ziemig (tj. kosmosem)"765.

Konfucjusz dostrzega, ze cztowiek swiadomie potrzebuje dazy¢ do
prawdy. Bez tego dazenia nic nie da edukowanie go. ,7H - MMEFRE ~ K~
PEREs - B—[ERI=[EKZ ~ AIR{EH - “ [,The Master said: »If a student is
not eager, I won't teach him,; if he is not struggling with the truth, I won't
revealit to him. If I lift up one corner and he can't come back with the other
three, I won't do it again«”]76¢.

Z tego dazenia do prawdy ma wynikac¢ postulat: Jedynie postawa
szczerosci i zaufania pomaga budowac prawdziwe relacje z innymi. , 81
He- EH=8E8 - BAFEMAEF - EAKMAMEF o EAEF - " [,Ceng Zi
said: »Each day [ examine myself in three ways: in doing things for others,
have I been disloyal? In my interactions with friends, have [ been untrust-
worthy? Have not practiced what I have preached?«"767.

how would one repay beneficence? Repay ill will by remaining true. Repay beneficence with
gratitude«” — lib. XIV, 34. Negacja samej tylko elokwencji — por. Analekta, lib. XI, cap. 25.

762 Por. {£ — xin, w: Chinese Text Project, https://ctext.org/dictionary.pl?if=en&char=%E
4%BF%A1 [dostep: 12.03.2021] - {£ — xin — prawdomoéwnosé, prawda, by¢ godnym zaufania,
potwierdzony, stowa umocowane w prawdzie. Por. Analekta, lib. I, cap. 4-5; lib. I, cap. 13; lib. II,
cap. 22; lib. V, cap. 28; lib. VII, cap. 25; lib. VIII, cap. 4; lib. IX, cap. 25; lib. XII, cap. 10; lib. XIII,
cap. 4; lib. XIII, cap. 20; lib. XV, cap. 6; lib. XV, cap. 18; lib. VI, cap. 4; lib. XX, cap. 1.

763 Por. . - zhong, w: Chinese Text Project, https://ctext.org/dictionary.pl?if=en&char
=%E5%BF%AQ [dostep: 12.03.2021].

764 Zob.: P. Szuppe, dz. cyt, s. 53; T. Dajczer, dz. cyt, s. 211in.
765 T. Dajczer, dz. cyt,, s. 21-22. Zob. takze: Sources of Chinese..., s. 117 i n.
766 Analekta, lib. V1I, cap. 8 [przet. A.C. Muller].

767 Analekta, I, cap. 4 [przet. A.C. Muller]. Z kolei James Legge w swoim ttumaczeniu ,bycie
lojalnym” w dziataniu dla innych przektada jako bycie godnym zaufania - ang. faithful -
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Konfucjusz zauwaza wielkg potrzebe prawdomownosci i zaufania
zwtaszcza w relacjach spotecznych. Umozliwia to funkcjonowanie ludz-
kiej spotecznosci w jej najszerszych aspektach. Dlatego chinski Medrzec
pod koniec swych Analektow zauwaza: ,Bedac szczerym, spowodujesz,
ze lud bedzie na tobie polegat'’68 ( (FHIEFE" [ttum ang. ,If you are trust-
worthy, they will rely on you"])76°.

Prawdomoéwnosc¢ powoduje wzrost wzajemnego zaufania, gdyz mozna
wtedy zawierza¢ nastepnym stowom osoby, ktéra juz raz dotrzymata
stowa. Uwidacznia to fragment Analektow przettumaczony przez K. Pejde:
ATH - BENRE  SHEL - ARG - BIVED - RAKEE - IR 5%
7, - " [,Youzi powiedziat: Jesli [cztowiek] w swej szczerosci (xin — {) mowi,
ze [uczyni] to, co jest stuszne (yi — ), to jego stowa moga zostaé¢ potem
powtdrzone. Gdy w szacunku swym trzyma sie blisko norm obyczajowych
(li — ¥8), jest wolny od wstydu i upokorzenia. Ten, kto nie porzuca [sposobu
postepowania] bliskich, moze by¢ powazany«"]’70. Co prawda sama polska
ttumaczka zaznacza, iz wtasciwe rozumienie cytowanych powyzej stow
to ,mozna powtdrnie powiedzie¢ — uczynit to, co jest stuszne’”’L, ale inne
znaczenie tych stow ukazujg angielskie przektady umieszczone w przy-
pisie oraz ttumaczenie H.G. Creela: ,Zanim ktos$ zgodzi sie co$ uczynic,
powinien rozpatrzy¢ wszystkie okolicznosci i obiecac¢ tylko to, co jest
odpowiednie i stuszne"’72.

Oczywiscie sg rozne poziomy tego zaufania, inne tgczy nas z przyja-
ciétmi, a jeszcze inne to szczeros¢ w kontakcie ze wszystkimi. , %4 1-H

,The philosopher Zeng said: »I daily examine myself on three points: whether, in transacting
business for others, I may have been not faithful; whether, in intercourse with friends, I may
have been not sincere; whether I may have not mastered and practiced the instructions of my
teacher«”.

768 Analekta, lib. XX, cap. 1 [przet. K. Pejdal.

769 Analekta, lib. XX, cap. 1 [przet. A.C. Muller]. Przet. J. Legge, podkreslajace wyraznie spo-
teczny charakter szczeroéci: By his sincerity, he made the people repose trust in him".

770 Analekta, lib. I, cap. 13 [przet. K. Pejdal. Przet. A.C. Muller: ,You Zi said: »When your own
trustworthiness is guided by fairness, your words can be followed. When your show of respect
is guided by propriety, you will be far from shame and disgrace. If you have genuine affection
within your family, you can become an ancestor«”. Przet. J. Legge: ,The philosopher You said:
»When agreements are made according to what is right, what is spoken can be made good.
When respect is shown according to what is proper, one keeps far from shame and disgrace.
When the parties upon whom a man leans are proper persons to be intimate with, he can
make them his guides and masters«".

771 K. Pejda, dz. cyt., s. 25.

772 H.G. Creel, Confucius and the Chinese way, New York 1960, s. 122, cyt. za: K. Pejda,
Objasnienia, w: Konfucjusz, Analekta, s. 25-26.

264



Rozdziat I1.7. Prawdomoéwnosé

EH=AES - BAFMAEF - B MAME T - EAEF - LCeng Zi
said: »Each day I examine myself in three ways: in doing things for others,
have [ been disloyal? In my interactions with friends, have I been untrust-
worthy? Have not practiced what I have preached?«"]”73. W powyzszym
tekscie mamy jakby dwa rodzaje zaufania: jeden, gteboki, skierowany
do przyjaciét — { — xin — ,godny zaufania”, i ten skierowany do wszyst-
kich dzi’7* - & - zhdéng - ,lojalny, wierny"7’3. O gtebokiej szczerosci,
ktora tagczy nas z prawdziwymi przyjaciotmi, wspomina tez Konfucjusz
w pierwszej ksiedze Analektow: , FEH @ "BEES5E  HLRFEEET - =
BRERHE > BIALFNARE - #HRE - BE0NHZE2S - " [, Zixia powie-
dziat: »O cztowieku, ktory przedktada towarzystwo [ludzi] $wiattych
nad towarzystwo pieknych kobiet; ktory poswieca swe sity, stuzgc rodzi-
com, 1 oddaje swg osobe, by stuzy¢ wtadcy; ktoéry jest szczery w stowach
wobec swych przyjaciot; powiedziatbym, ze jest [naprawde] wyksztatcony,
choc¢by mowit, ze sie nigdy nie uczyt (xue — £2)«"1776. W tym teks$cie takze
pojawia sie {& — xin, wtasnie w kontekscie przyjaciot — .

Przy czym swoim nauczaniem o potrzebie prawdy w zyciu indywi-
dualnym i spotecznym Konfucjusz wpisuje sie w gtéowny nurt nauczania
chinskiego z Ksiegi Rytow, gdzie wszystkie relacje spoteczne sprowa-
dzane sg koniec konncoéw do kwestii szczerosci z innymi i w ostatecznym
rozrachunku, z samym soba: , " JLEBAITL - FERIEE - SHIERIRE - &
AIERIARE - fTRTE IR » ERTERIARE © /£ M~ &P L BARFmE
& P EHE  NMEPIL > NEF LS EFIKAE AR - HMEF
ik 2 IEPEAE © REEGRH - FIRFEZ S5 HE - AHFPE  FoF
B& o g RzEt s iz E - AZEW - E RS REmE - E$
B BAL - 2 E - EEmMERED - M2 - My - HEZ > B
BTz - ALE > B2 2908 > JhHED AR > M2 HhH > Bt A9 &
ZHAT o IREE AR WRZORHT - FREL > BAIRTT > TR 0 IR -
A—REZCHZ > ATEZeTZ - REEES > S - BER0E - "

773 Analekta, lib. I, 4 [przet. A.C. Muller]. Przet. K. Pejda: ,Zengzi powiedziat: »Codziennie
sprawdzam siebie samego w trzech sprawach: czy pomagajac ludziom, postepowatem
zgodnie z poczuciem powinnosci (zhong — £)? Czy bytem nieszczery wobec przyjaciét? Czy
przekazujac [nauki nauczycielal, nie przekazatem czegos, czego nie sprawdzitem
w praktyce?«"].

774 Por. {& - xin, w: Chinese Text Project, https://ctext.org/dictionary.pl?if=en&char
=%E4%BF%Al [dostep: 12.03.2021].

775 Por. . - zhdéng, w: Chinese Text Project, https://ctext.org/dictionary.pl?if=en&char=
%E5%BF%AQ [dostep: 12.03.2021].

776 Analekta, lib. I, cap. 7 [przet. K. Pejdal.
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[,In all things success depends on previous preparation, and without such
previous preparation there is sure to be failure. If what is to be spoken be
previously determined, there will be no stumbling. If affairs be previously
determined, there will be no difficulty with them. If one's actions have
been previously determined, there will be no sorrow in connection with
them. If principles of conduct have been previously determined, the prac-
tice of them will be inexhaustible. When those in inferior situations do not
obtain the confidence of the sovereign, they cannot succeed in governing
the people. There is a way to obtain the confidence of the sovereign;if one
is not trusted by his friends, he will not get the confidence of his sover-
eign. There is a way to being trusted by one's friends; if one is not obedient
to his parents, he will not be true to friends. There is a way to being obedi-
ent to one's parents;if one, on turning his thoughts in upon himself, finds
a want of sincerity, he will not be obedient to his parents. There is a way
to the attainment of sincerity in one's self; if a man do not understand
what is good, he will not attain sincerity in himself. Sincerity is the way of
Heaven. The attainment of sincerity is the way of men. He who possesses
sincerity is he who, without an effort, hits what is right, and apprehends,
without the exercise of thought;he is the sage who naturally and easily
embodies the right way. He who attains to sincerity is he who chooses
what is good, and firmly holds it fast. To this attainment there are requi-
site the extensive study of what is good, accurate inquiry about it, careful
reflection on it, the clear discrimination of it, and the earnest practice of
it. The superior man, while there is anything he has not studied, or while
in what he has studied there is anything he cannot understand, will not
intermit his labor. While there is anything he has not inquired about, or
anything in what he has inquired about which he does not know, he will
not intermit his labor. While there is anything which he has not reflected
on, or anything in what he has reflected on which he does not apprehend,
he will not intermit his labor. While there is anything which he has not
discriminated or his discrimination is not clear, he will not intermit his
labor. If there be anything which he has not practiced, or his practice fails
in earnestness, he will not intermit his labor. If another man succeed by
one effort, he will use a hundred efforts. If another man succeed by ten
efforts, he will use a thousand. Let a man proceed in this way, and, though
dull, he will surely become intelligent; though weak, he will surely become
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strong"””7. Zatem warto$cig moralng nie jest niedostrzeganie czy ukrywanie
wtasnych btedéw, ale ich spostrzeganie i naprawianie. , 7~H : " &1 A~&EH]
FE - BARE - M - SRR CE - BAIEE - | [ Mistrz powiedziat
»Cztowiek moralnie doskonaty (junzi — #T), ktéremu brakuje powagi,
nie wzbudza leku. Jesli sie uczy, nie jest uparty. Kieruje sie poczu-
ciem powinnosci (zhong — &) i jest wiarygodny [w stowach i czynach]
(xin - {Z). Nie nawigzuje przyjazni z tymi, ktérzy nie sg tacy jak on. Kiedy
popetnia btad, nie obawia sie go naprawic¢«"]”78, To jest wielka wartosé
w sztuce zycia, ktérej naucza Konfucjusz i jego tradycja. Jak zauwaza
K. Pejda, byt to staty element nauczania szkoty konfucjanskiej. ,Kon-
fucjusz uwazat, ze najwiekszym btedem cztowieka byto niewycigganie
wnioskéw z wczesniej popetnionych btedéw"”79. Z kolei A.C. Muller
zauwaza, w komentarzu do tego samego fragmentu Analektow, ze:
,The noble man still makes mistakes. The difference between him and
other people is that he rectifies his errors as soon as he becomes aware
of them"780,

Zaufanie i stusznosc¢ pozwalajg na realizowanie raz danych obietnic. Jak
zaznacza Konfucjusz w Analektach, lib. I, cap. 13, stowa wtedy zyskujg swojg
sprawczos¢: [ HTH  (FHTNEE - F AR - A0S ~ EBHE - RARKHE
R JRE]SEE - 7 [, You Zi said: »When your own trustworthiness is guided by
fairness, your words can be followed. When your show of respect is guided
by propriety, you will be far from shame and disgrace. If you have genuine
affection within your family, you can become an ancestor«"]”8L. Dlatego nie
mozna obiecywac na wyrost czy przechwalac sie”82,

Konfucjusz przestrzega przed sama elokwencja, ktora bez prawdy nie
jest wstanie budowac¢ prawdziwych relacji pomiedzy ludzmi’83. Czyni to

777 yE=0 — Liji, f1jf- Zhong Yong [,The state of equilibrium and harmony’], 22. Przet.
J. Legge, https://ctext.org/liji/zhong-yong [dostep: 12.03.2021]. Przet. fragmentu tekstu powy-
zej w wykonaniu Herberta A. Gilesa brzmi nastepujgco: ,Confucius himself discusses the term
(Chung Yung, xx.) as follows: »Truth is that which God is, and man attains to. He who is an
embodiment of truth hits his mark without taking aim, apprehends without thought, and nat-
urally and easily strikes the right path. Such a man is inspired«” — H.A. Giles, Confucianism
and Its Rivals, Londyn 1915, s. 86.

778  Analekta, lib. I, cap. 8 [przet. K. Pejdal.

779 K. Pejda, dz. cyt,, s. 24.

780 A.C. Muller, dz. cyt.

781 Analekta, lib. I, cap. 13 [przet. A.C. Muller].
782 Ppor. K. Pejda, dz. cyt, s. 26.

783 Zob. np. Analekta, lib. VI, cap. 18.
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juz na poczatku swych Dialogdéw, zaznaczajac: ,T-H @ TI554/ - fif 5
{= 1 ;" ,Mistrz powiedziat: Niewielu elokwentnych, o wygladzie pochleb-
cow [praktykuje relacje] (ren — {)«"784. Chinski Medrzec przestrzega przy
tym, by nie ulegac zewnetrznym pozorom piekna, a szuka¢ madrosci ukry-
tej przed widzeniem powierzchownym. ,FEH @ T &5 & » ECREEENS
B SEEEHET > BIACSNARE - BEARE  BoEZ 8% " [ Zixia
powiedziat: »O cztowieku, ktéry przedktada towarzystwo [ludzi] swiattych
nad towarzystwo pieknych kobiet; ktéry poswieca swe sity, stuzgc rodzi-
com, i oddaje swg osobe, by stuzy¢ wtadcy; ktoéry jest szczery w stowach
wobec swych przyjaciot; powiedziatbym, ze jest [naprawde] wyksztatcony,
chocéby moéwit, ze sie nigdy nie uczyt (xue — £)«"1785. Osoby, ktére ucho-
dzg za elokwentne i pieknie mowigce, moga by¢ zdaniem chinskiego
Medrca bardzo niebezpieczne i dalekie od prawdziwej cnoty’86. Zaznacza
to w pierwszej ksiedze swoich dialogéw, mowigc: ,7H - ETEMKE -
[EMEKZE ~ BUAEMIERS - SUAEMIES « M E - " [ Mistrz powie-
dziat: »Cztowiek moralnie doskonaty («junzi» — «E-F») nie dba o to, by
by¢ sytym lub wygodnie mieszkac. Jest w czynach szybki, lecz ostrozny
w mowie. Szuka bliskosci z tymi, ktdérzy znajg naturalny tad (dao - i),
i u nich szuka wzoréw do nasladowania. [O takim cztowieku] mozna
powiedzied, ze lubi sie uczy¢ (xue — £2)«"]787.

Ale tezjej catkowicie nie odrzuca, zaznaczajac jej potrzebe w uspraw-
nianiu kontaktu z innymi: ,+H - FAUUHEZ & ~ ARG ZE -~ BEFRR
4 72 o " [, The Master said: »Without the smooth speech of Preacher
Tuo or the good looks of Prince Zhao of Song, it is difficult to stay out of
trouble in the present age«”]”88, To zresztg odpowiada nastepnej cnocie

784 Analekta, lib. I, cap. 3 [przet. K. Pejdal. A.C. Muller ttumaczy ten fragment nastepujgco:
., The Master said: »Someone who is eloquent and maintains a contrived smile is seldom con-
sidered to be a really good person«”, a J. Legge: ,The Master said: »Fine words and an insinuat-
ing appearance are seldom associated with true virtue«”.

785 Analekta, lib. I, cap. 7. [przet. K. Pejdal.
786 Por. K. Pejda, dz. cyt,, s. 26.

787 Analekta, lib. I, cap. 14 [przet. K. Pejdal. Przet. J. Legge: ,The Master said: »He who aims
to be a man of complete virtue in his food does not seek to gratify his appetite, nor in his
dwelling place does he seek the appliances of ease; he is earnest in what he isdoing, and care-
ful in his speech; he frequents the company of men of principle that he may be rectified —
such a person may be said indeed to love to learn«”. Przet. A.C. Muller: ,The Master said: »When
the noble man eats he does not try to stuff himself; at rest he does not seek perfect comfort; he
is diligent in his work and careful in speech. He avails himself to people of the Way and thereby
corrects himself. This is the kind of person of whom you can say «he loves learning»«".

788 Analekta, lib. VI, cap. 16. Polska tturmaczka roztgcza w tym miejscu kwestie elokwencji
i pieknego wygladu, cho¢ tekst chinski i angielskie ttumaczenia traktujg je nieroztgcznie.
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w katalogu sprawnosci spotecznych u Tomasza z Akwinu - cnocie
przyjacielskosci’89.

Konfucjusz krytykowat takze zbytnig gadatliwos¢, jako niepotrzebng,
a nawet szkodliwg. ,FH - TS FEH - FUAS ~ AVNFEUSETFH -
RS E o UIFTE ~ EAE - KMok - " [, The Master said: »I wish
I could avoid talking«. Zi Gong said: »Master, if you didn't speak, what
would we disciples have to pass on?«. Confucius said: »Does Heaven
speak? Yet the four seasons continue to change, and all things are born.
Does Heaven speak?«"]790.

Prawdomownos¢ to takze zgodnosc¢ pomiedzy deklarowanymi sto-
wami 1 postawami a ich urzeczywistnianiem. Konfucjusz przestrzega tu
przed udawaniem ,prawdziwej cnoty”. ,TrR[1 ~ fa[4IHA[EE 2 ER - T
H - {8k - MATEEESE FREH - £F0HE - fER0H - +3 - 2Rt - IRz
o KEME - BEMFE  ZSMEE - BT A « IEFHNE ~ FERDE -
KEWE © CHUCIMTE « B2 A% - FEFHE ~ fFE0E - LZ1L Zhang
asked: »What must the officer be, who may be said to be distinguished?«.
The Master said: »What is it you call being distinguished?«. Zi Zhang
replied: »It is to be heard of through the state, to be heard of through-
out his clan«. The Master said: »That is notoriety, not distinction. Now
the man of distinction is solid and straightforward, and loves righteous-
ness. He examines people’s words, and looks at their countenances. He is
anxious to humble himself to others. Such a man will be distinguished in
the country; he will be distinguished in his clan. As to the man of notori-
ety, he assumes the appearance of virtue, but his actions are opposed to
it, and he rests in this character without any doubts about himself. Such
a man will be heard of in the country; he will be heard of in the clan«"]79%
Podobnie naucza chinski Medrzec w pierwszej ksiedze Analektow -
H S TETRZE  AETE - @M EA 0 (BRI - " [ Mistrz powie-
dziat: »Rzadzac panstwem o tysigcu rydwanow: wykonuj swe obowigzki
z szacunkiem i badz szczery [w stowach i czynach] («xin» — «{Z»), oszczed-
nie korzystaj z zasobow i kochaj ludzi, powotuj lud do prac publicznych

Polskie ttumaczenie — Analekta, s. 69: ,Mistrz powiedziat: »Nie majac elokwencji Zhu Tuo,
trudno jest w dzisiejszych czasach przetrwac¢ bez szwanku, nawet bedgc urodziwym jak
Song Zhao«".

789 Por. jeden z nastepnych rozdziatow.
790 Analekta, lib. XVII, cap. 17 [przet. A.C. Muller].
791 Analekta, lib. XII, cap. 20 [przet. J. Leggel.
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zgodnie z porami [rokul«."]79? czy trzy rozdziaty dalej w tej samej ksiedze
zaznacza: ,FH @ "EFABEARE - BAIRE - £EE > MARNCE 0 B
R84 - " [,Mistrz powiedziat: ,Cztowiek moralnie doskonaty (junzi —
1), ktéremu brakuje powagi, nie wzbudza leku. Jesli sie uczy, nie jest
uparty. Kieruje sie poczuciem powinnosci (zhong — f£) i jest wiarygodny
[w stowach i czynach] (xin — {Z). Nie nawigzuje przyjazni z tymi, ktérzy nie
sg tacy jak on. Kiedy popetnia btad, nie obawia sie go naprawic«"]793,
Innym aspektem sprawnosci prawdomownosci niedostrzezonym
przez Akwinate jest niewymuszanie informacji podstepem, przekup-
stwem czy sitg. ,Confucius didn't need to dig around, or press people
for information. People naturally opened up to him due to his warmth
and honesty"7%4. Swiadczy o tym nastepujacy fragment Dialogéw:
A BERTFEH - RFERENE - SEHE - KZBEEZ 8 - FHH - K
Tl B A e UG - Rkt - HERFAZKRZEL" [,Z1 Qin
asked Zi Gong: »When our teacher (Confucius) arrives in any country, he
invariably finds out everything about its government. Does he seek this
information? Or is it given to him?«. Zi Gong said: »Our teacher gets it by
being cordial, upright, courteous, frugal, and humble. His way of getting
information is quite different from that of other men«”’]7°5, Droga chin-
skiego Mistrza do zdobywania wiedzy o np. innym panstwie byta inna,
postugiwat sie po prostu innymi §rodkami. , FFHIRTFEH - KT 2R
t~ DMEECE ~ SRZ BB Bl - FHH - KR B8 @ BUSZ - K
Frok ot - HEgESE A K281 [,Zi Qin zapytat Zi Gonga: »Kiedy Mistrz
przyjezdza do jakiegos$ panstwa, musi dowiedziec¢ sie wszystkiego o jego
rzgdach, szuka tej wiedzy? Czy tez ktos mu jg dostarcza?«. Zi Gong odpart:
»Mistrz jest tagodny, dobry, uprzejmy, oszczedny, odnosi sie z szacun-
kiem do innych, w ten sposéb otrzymuje [to, czego chce]. Poszukiwanie
wiedzy w przypadku Mistrza jest, by¢ moze, inne niz w przypadku innych
ludzi«"]79. Konfucjusz przestrzegat bardzo przed agresywnym jezykiem
skierowanym do innych, od czegos$ takiego trzeba po prostu uciekac.
H o BEREHE - HRRE - HRBEE - HRBES - THFEEAR o
[.The Master said: »The worthy avoid society; next, they avoid service to

7

©

2 Analekta, lib. I, cap. 5 [przet. K. Pejdal.
3 Analekta, lib. I, cap. 8 [przet. K. Pejdal
794 A.C. Muller, dz. cyt.

795 Analekta, lib. I, cap. 10

6 Analekta, lib. I, cap. 10 [przet. K. Pejdal.

7!

©

©

7!

©
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a particular state; next, they leave when confronted with a disrespectful
attitude; next, they leave to avoid abusive words. There were seven who
did this«"]797.

Obaj autorzy bardzo wyraznie sprzeciwiali sie wszelkiej hipokryzji czy
chetpliwosci. Konfucjusz zaznaczat to m.in. w Analekta, lib. VI, cap. 15:
HH e T RAE o MR - KA RESE -~ B - JREUR - B -
[,The Master said: »Meng Zhifan is not boastful. Once he was cover-
ing the rear during a retreat, and when he was about to enter the gate,
he whipped his horse and said: «I wasn't so brave as to be last. My horse
would not run fast enough»«"798]. Pokora kaze uznac prawde o sobie nawet
wtedy, gdy jest to prawda o ludzkiej stabosci.

Co wazne, w ramach dbania o prawde we wtasnym zyciu trzeba tez
umiec¢ uniezalezni¢ sie od opinii innych ludzi. Wazna w tym przypadku
jest poprawnos¢ wtasnego zycia, a nie zdanie innych osob o cztowieku.
AH S TEMEEY - RIRERF ? BB ETTR  RIREEF 2 AR AT
RIREFF? " Mistrz powiedziat: »Czyz to nie przyjemnosé uczy¢ sie
i regularnie praktykowac [to, czego sie cztowiek nauczyl]? Czyz to nie
rados¢, gdy przyjaciel przybywa z dalekich stron? Czyz ten, kto nie uty-
skuje, gdy ludzie go nie doceniajg, nie jest cztowiekiem moralnie doskona-
tym (junzi — E5-)?"799. W ten sposdb cztowiek cnotliwy bedzie postepowat
dobrze, nie troszczac sie o to czy inni to widzg i rozumiejg albo doceniaja.
AH e BAHAEEETES - ZDIRTE - RESMES - [The Master
said: »Tai Bo can be said to have had a perfected level of virtue. He declined
the rule of the kingdom three times, without the people knowing about
it«."]800, Trzeba tu wyraznie odrézni¢ jakosé moralng, o ktérg nam chodzi,
do ktdrej dazymy, od ludzkiej chwaty, niekoniecznie z nig tozsamej.
ATRMEE ~ ETE R E S o T o Sk - BT EE TIREE o fEFE
T 0E - FH o ZE - JEED - REWE - BEEMTFE - Eamiie - B2
TN o FEFBLEE ~ FEFNEE - KR © GEUCITTE ~ B2 A5 - FEFRNE] -
FZ R " [,Z1 Zhang asked what a »shi« should be like, that he may be
called »excellent«. Confucius said: »What do you mean by «excellent»?«.

797 Analekta, lib. XIV, cap. 37 [przet. A.C. Muller]. Przet. J. Legge: ,The Master said: »Some
men of worth retire from the world. Some retire from particular states. Some retire because of
disrespectful looks. Some retire because of contradictory language«. The Master said: »Those
who have done this are seven men«".

798 Analekta, lib. VI, cap. 15 [przet. A.C. Muller]. Polskie przet. K. Pejda.
799 Analekta, lib. I, cap. 1 [przet. K. Pejdal.
800 Analekta, lib. VIII, cap. 1 [przet. A.C. Muller].
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Zi Zhang replied: »It means to be famous in your town, and famous in
your clan«. Confucius said: »This is «fame», not «excellence». One who is
«excellent» has an upright character and loves justice. If you listen carefully
to what people say, observe their facial expressions and are careful to be
humble to them, you will be excellent in your town, and excellent in your
clan. As far as «fame» is concerned, if you put on a show of goodness and
do otherwise, and are not the least bit bothered in doing so, you will indeed
be «famous» in your town and «famous» in your clan«"]80%,

W innym z kolei fragmencie Konfucjusz zaznacza, ze na pewno nie
nalezy przejmowac si¢ opiniami ludzi matych, bo w przeciwienstwie do
ludzi szlachetnych nie potrafig dostrzec ludzkiej madrosci. ,fL+H - &F
H=8 - BRa -~ BAA  BEAZE - MARFRanmAERL - RN - B2
A2 - "[,The Master said: »The noble man stands in awe of three things:
.(1) He is in awe of the decree of Heaven. (2) He is in awe of great men.
(3) He is in awe of the words of the sages. The inferior man does not know
the decree of Heaven; he takes great men lightly, and laughs at the words
of the sages«"]8%2. W podobnym tonie mozna tez odczyta¢ cytowany juz
powyzej poczatek Osmej ksiegi Analektow, gdzie Konfucjusz radzi nie
przejmowac sie ludziom szlachetnym brakiem akceptacji dla ich czynow
ze strony wiekszosci ludzi: ,The Master Said: »Tai Bo may be said to have
reached the highest point of virtuous action. Thrice he declined the king-
dom, and the people in ignorance of his motives could not express their
approbation of his conduct«”803,

Ale tez nie ma to oznacza¢ na pewno tatwego prowokowania czy
gorszenia innych ludzi, czy niepotrzebnego prowokowana roztamow
w danej spotecznosci czy w rodzinie. Trzeba tu zawsze wielkiej delikat-
nosci i kierowania sie Ztotg Regutg postepowania. , 5 - TH » H[Y
WHRAKE - FERIMAKE - A - 7R A« FEFHES ~ ERER - 5

801 Analekta, lib. XII, cap. 20 [przet. A.C. Muller]. Przet. J. Legge: ,Zi Zhang asked: »What
must the officer be, who may be said to be distinguished?«. The Master said: »What is it you
call being distinguished?« Zi Zhang replied: »It is to be heard of through the state, to be heard
of throughout his clan«. The Master said: »That is notoriety, not distinction. Now the man of
distinction is solid and straightforward, and loves righteousness. He examines people's words,
and looks at their countenances. He is anxious to humble himself to others. Such a man will
be distinguished in the country; he will be distinguished in his clan. As to the man of notori-
ety, he assumes the appearance of virtue, but his actions are opposed to it, and he rests in this

character without any doubts about himself. Such a man will be heard of in the country; he
will be heard of in the clan«”.

802 Analekta, lib. XVI, cap. 8 [przet. A.C. Muller].
803 Analekta, lib. VIII, cap. 1 [przet. J. Legge)].
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H - ZEHEAE ~ s5FEAEES - " [,Zhong Gong asked about the meaning of
»ren«. The Master said: »When you are out in the world, act as if meeting
an important guest. Employ the people as if you were assisting at a great
ceremony. What you don't want done to yourself, don't do to others. Live
in your town without stirring up resentments, and live in your household
without stirring up resentments«. Zhong Gong said: »Although I am not
so smart, I will apply myself to this teaching«”]804,

Z kolei Akwinata, omawiajgc cnote prawdomownosci, skupia sie znow
na jej indywidualnym wymiarze i na dobru, ktdre dzieje sie w osobie
mowigcej prawde. ,Niekiedy zas wyraz »prawda« [veritas] oznacza, ze kto$
powiedziat cos$ zgodnie z rzeczywistoscig i ze dlatego uchodzi za praw-
domownego. Otoz tego rodzaju prawda, czyli prawdomownose, musi by¢
cnotg, gdyz samo mowienie prawdy jest czynnoscig dobrg, a cnota jest
sprawnoscig, ktéra czyni dobrym tego, kto jg posiada, i sprawia, ze jego
dziatanie jest dobre"805,

Ale tez cnota prawdomownosci ma wymiar miedzyludzkii w tym tagczy
sie ze sprawiedliwoscia. ,Ot6z prawdomoéwnosé ma dwie cechy wspodlne
ze sprawiedliwoscia: 1. To, ze dotyczy innych, gdyz ujawnienie swoich
mys$li, bedace czynnoscig tej cnoty, odnosi sie do oséb, ktérym wyja-
wia sie to, co ma na mysli. 2. To, ze podobnie jak sprawiedliwos¢, polega
na pewnej rownosci wprowadzonej miedzy znakiem a rzeczywistoscig
przez ten znak wyrazong. Wyodrebnia sie jednak od tego, co jest istotne
dla sprawiedliwosci, a mianowicie od samej natury powinnosci. Prawdo-
mownosc¢ bowiem odnosi sie nie do naleznosci opartej na prawie, lecz
raczej do naleznosci moralnej, ze wzgledu na to, ze cztowiek na podstawie
samej uczciwosci winien drugiemu ujawniac¢ prawde. Tak wiec prawdo-
mownosc jest czescig sprawiedliwosci w tym znaczeniu, ze tgczy sie z nig

804 Analekta, lib. XII, cap. 2 [przet. A.C. Muller]. Por. takze: przet. J. Legge: ,Zhong Gong
asked about perfect virtue. The Master said: »It is, when you go abroad, to behave to every one
as if you were receiving a great guest; to employ the people as if you were assisting at a great
sacrifice; not to do to others as you would not wish done to yourself; to have no murmuring
against you in the country, and none in the family«. Zhong Gong said: »Though I am deficient
in intelligence and vigor, I will make it my business to practice this lesson«”.

805 S Th., II-1I, g. 109 a. 1, corp: ,Respondeo dicendum quod veritas dupliciter accipi potest.
Uno modo secundum quod veritate aliquid dicitur verum. Et sic veritas non est virtus, sed
obiectum vel finis virtutis. Sic enim accepta veritas non est habitus, quod est genus virtutis,
sed aequalitas quaedam intellectus vel signi ad rem intellectam et significatam, vel etiam rei
ad suam regulam, ut in primo habitum est. Alio modo potest dici veritas qua aliquis verum
dicit, secundum quod per eam aliquis dicitur verax. Et talis veritas, sive veracitas, necesse est
quod sit virtus, quia hoc ipsum quod est dicere verum est bonus actus; virtus autem est quae
bonum facit habentem, et opus eius bonum reddit”.
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jako cnota drugorzedna z cnotg gtowng"8%. Opis prawdomoéwnosci jako
cnoty moralnej innej niz sprawiedliwos¢ po raz kolejny wskazuje nam,
ze mowa jest nie o sprawnosci stricte politycznej, a o sprawnosci doty-
czgcej indywidualnego czy chocby spotecznego zycia obywateli. Dopo-
wiada to Akwinata w tym samym artykule w odpowiedzi na trudnosc¢
trzecia: ,Prawde sprawiedliwosci mozna takze pojmowac jako ujawnie-
nie prawdy na podstawie sprawiedliwosci, np. gdy ktos w sgdzie ujawnia
prawde albo sktada prawdziwe Swiadectwo. Tego rodzaju prawda sta-
nowi szczegolng czynnosc¢ sprawiedliwosci 1 nie wchodzi bezposred-
nio w zakres cnoty prawdomownosci, gdyz w takim ujawnieniu prawdy
zmierza sie bezposrednio do oddania drugiemu tego, co sie mu nalezy.
Dlatego filozof, méwiac o tej cnocie, zastrzega: ,Nie mamy tu na mysl
dotrzymywania umowy ani niczego, co ma zwigzek ze sprawiedliwoscig
lub niesprawiedliwo$cia 897,

To sprawia, ze cnota prawdomownosci staje sie podstawowym budul-
cem zaufania w ludzkiej wspdlnocie, dlatego innym jestesmy winni
mowienie prawdy. Inaczej funkcjonowanie kazdej ludzkiej wspolnoty sta-
toby sie powaznie zaburzone, jesli nie niemozliwe. ,Kazdy cztowiek jako
istota spoteczna winien drugiemu to, bez czego spotecznos¢ ludzka nie
mogtaby istnie¢. Otdz ludzie nie mogliby wspotzyé, jesliby jedni drugim
by nie wierzyli, wyjawiajgc sobie nawzajem prawde. Z tego wzgledu praw-
domdéwnosé w pewien sposéb taczy sie z naleznoscig8%8. Ten argument
za koniecznoscig cnoty prawdomownosci jako podstawowej dla powsta-
wania ludzkiej wspolnoty jest tak wazny, ze powtarza go pdzniej, przy
omawianiu cnoty przyjacielskosci. ,Jak juz widzieliSmy, cztowiek z natury
jest istotg spoteczng i stad jest zobowigzany na podstawie uczciwosci do
ujawniania innym prawdy, gdyz bez tego spoteczenstwo nie moze sie
utrzymac. Otéz cztowiek nie moze zy¢ w spoteczenstwie zaréwno bez
prawdomownosci, jak i bez przyjemnosci, gdyz jak uczy Arystoteles: ,Nikt
nie potrafi dtugo przebywac w towarzystwie ludzi przykrych, a chociazby
tylko takich, ktorzy nie sg. mili; bo natura zdaje sie przede wszystkim

806 S Th, II-1I, q. 109, a. 3, corp.

807 S Th., 1I-1I, . 109, a. 3, ad. 3.

808 S Th., II-II, g. 109, a. 3, ad. 1: ,Ad primum ergo dicendum quod quia homo est animal
sociale, naturaliter unus homo debet alteri id sine quo societas humana conservari non
posset. Non autem possent homines ad invicem convivere nisi sibi invicem crederent,
tanquam sibi invicem veritatem manifestantibus. Et ideo virtus veritatis aliquo modo attendit
rationem debiti".
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unikac tego co przykre, a dazyc¢ do tego, co przyjemne”. A wiec cztowiek
na mocy naturalnej uczciwosci jest obowigzany uprzyjemnic wspotzycie
z innymi ludzmi, chyba ze niekiedy z powodu jakiej$ przyczyny trzeba
zasmucic innych z pozytkiem dla nich"809,

Ten aspekt cnoty prawdomoéwnosci zaznacza Akwinata, odwotu-
jac sie do nauczania Cycerona juz w artykule wstepnym do wszystkich
cnot spotecznych. ,Otéz to jest zadaniem prawdomownosci (i szczeroéci),
dzieki ktorej cztowiek bez przeinaczen mowi o tym, co byto, jest i bedzie,
zgodnie z prawda, jak sie wyraza Cycero”80. Szczeros¢ zatem jest jednym
z wymiarow cnoty prawdomownosci. Jak pisze o tym polski ttumacz
tego fragmentu Sumy teologicznej: ,Lacinskie veritas oznacza zaréwno
»prawdeg, jak 1 mowienie zgodne z prawdg, czyli prawdomownosc,
i wreszcie szczeros¢. Poniewaz wyraz ,prawdomownosc” najbardziej
odpowiada tresci niniejszego zagadnienia, postugujemy sie nim zawsze,
proszac jednak Czytelnika, by rozumiat go takze o podawaniu prawdy
nie tylko stowami, i catym zachowaniem, a wiec takze w znaczeniu
szczero$ci'®l. Te ostatnig wyrdznia pragnienie zachowania wewnetrznej
prawdy w sobie i uzewnetrznianie jej catym sobg, nie tylko stowami. Jak
dodaje FW. Bednarski: ,Prawde mozna mowic nie tylko stowami, ale takze
pismem, gestami i catym zachowaniem"82. Takie rozumienie szczero-
$ci bliskie jest mysleniu chinskiemu zawartemu w Ksiedze Rytow: ,Jest
Sposob na bycie postusznym wobec rodzicow. Jesli ktos po chwili auto-
refleksji znajdzie brak szczerosci w sobie, nie bedzie postuszny rodzicom.
Istnieje sposdb na zdobycie szczerosci w sobie. Jesli ktos nie wie czym jest
dobro, nie osiggnie szczerosci w sobie. Szczerosc jest droga do nieba Tian
Dao. Szczeros¢ jest drogg cztowieka. Ten, kto posiada szczerose, jest tym
kto bez trudu jest w stanie odkry¢, co jest prawe, i rozumie bez wysitku

809 5 Th., II-1I, q. 114, a. 2, ad 1: ,Ad primum ergo dicendum quod, sicut supra dictum est,
quia homo naturaliter est animal sociale, debet ex quadam honestate veritatis manifestationem
aliis hominibus, sine qua societas hominum durare non posset. Sicut autem non posset vivere
homo in societate sine veritate, ita nec sine delectatione, quia sicut philosophus dicit, in VIII
Ethic., nullus potest per diem morari cum tristi, neque cum non delectabili. Et ideo homo
tenetur ex quodam debito naturali honestatis ut homo aliis delectabiliter convivat, nisi propter
aliqguam causam necesse sit aliquando alios utiliter contristare” Tomasz z Akwinu cytuje w tym
fragmencie ksiege 6smga Etyki nikomachejskiej — por. Eth., lib. VIII, lect. 5 (1157 b 15).

810 S Th., II-1I, g. 80, a. 1, corp. W tym fragmencie Sumy teologicznej Tomasz z Akwinu
odwotuje sie do Retoryki Cycerona (Rhet., lib. II, cap. 53).

811 FW. Bednarski, Objasnienia ttumacza, w: Tomasz z Akwinu, Suma teologiczna, t. 20,
Cnoty spoteczne pokrewne sprawiedliwosci, Londyn 1971, s. 158.

812 FW. Bednarski, dz. cyt.

275



Adam Machowski Cnoty spoteczne u Konfucjusza i Tomasza z Akwinu

rozumowego. Ten jest medrcem, ktory w naturalny i prosty sposob obiera
prawg droge. Ten, ktory zmierza ku szczerosci, jest tym, ktéry wybiera to,
co dobre, i mocno sie tego trzyma. Do osiggniecia tego potrzebne sg sze-
rokie studia nad tym, co dobre, i precyzyjny wglad w to, uwazna refleksja
nad tym, jasne rozpoznanie tego i uczciwe, szczere praktykowanie tego.
Szlachetny cztowiek (jungzi) jesli znajdzie co$, czego nie studiowat albo
znajdzie cos, czego nie rozumie w tym, co studiowat, to nie zaktdci to jego
pracy. Jesli jest cos, czego nie dociekat albo cos, czego nie wie z tego, co
dociekat, nie zaktoci to jego pracy. Jesli jest cos, nad czym sie nie zasta-
nawiat albo coS§, czego nie rozumie z tego, nad czym sie zastanawiat, nie
zaktoci to jego pracy. Jesli jest cos, czego nie rozpoznat albo jego rozpo-
znanie nie jest dostatecznie jasne, nie zaktdci to jego pracy. Jesli jest cos,
czego nie praktykowat, albo jego praktyka nie byta dostatecznie szczera,
nie zaktéci to jego pracy”813.

Akwinata tez podobnie jak chinski Medrzec dostrzega wage braku
prawdy w relacjach z innymi ludzmi. Jednym z grzechéw przeciw praw-
domownosci jest chetpliwosc¢ 1 pycha. ,Ludzie bowiem, ktorzy stowami
powiekszajg swoje zalety, sg nieznosni we wspotzyciu, gdyz usitujg
wywyzszyc¢ sie ponad innych. Natomiast ludzie, ktdrzy umniejszajg swe
zalety, sg mili we wspotzyciu, gdyz znizajg sie niejako do innych przez swa
skromnos$¢™84. Kwestii chetpliwosci jako wielkiego zagrozenia dla cnoty
prawdomoéwnosci Sredniowieczny autor poswieca osobne sktadajgce sie
z dwéch artykutow zagadnienie 112815,

813 Liji, thfff — Zhong Yong [The state of equilibrium and harmony], cap. 22 — przet. J. Legge,
https://ctext.org/liji/zhong-yong [dostep: 12.09.2020].

814 S Th., II-1I, 9. 109, a. 4, corp.
815 Por. S. Th,, II-11, q. 112.
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Przyjacielskos¢

Inng sprawnoscig moralng na liscie cnoét spotecznych u Toma-
sza z Akwinu jest przyjacielsko$¢ — affabilitas®é, ktora stanowi jeden
z aspektow innej gtebszej cnoty — przyjazni, ale tez moze istniec i istnieje
osobno — w relacji do wszystkich ludzi. Akwinata definiuje jg w nastepu-
jacy sposob: ,Oportet autem hominem convenienter ad alios homines
ordinari in communi conversatione, tam in factis quam in dictis, ut
scilicet ad unumquemaque se habeat secundum quod decet. Et ideo
oportet esse quandam specialem virtutem quae hanc convenientiam
ordinis observet. Et haec vocatur amicitia sive affabilitas (...) Aliam vero
amicitiam ponit quae consistit in solis exterioribus verbis vel factis. Quae
quidem non habet perfectam rationem amicitiae, sed quandam eius
similitudinem, inquantum scilicet quis decenter se habet ad illos cum
quibus conversatur"8’’. Na jej podstawie mozna zbudowac jedng z naj-
wartosciowszych relacji moggcych tgczyc¢ ludzi. I co ciekawe, wtasnie
ten temat juz w przesztosci zblizyt bardzo mys$l arystotelesowsko-tomi-
styczng do mysli chinskiej818.

Podobienstwo zauwaza w tym miejscu tez dokument Miedzynarodo-
wej Komisji teologicznej pisza o mysli konfucjanskiej, ze jest ,achieved
by self-control and benevolence towards others"8!®. Sam Konfucjusz
dostrzegat potrzebe przyjacielskiego odniesienia do innych i formutowat
ja poprzez nastepujace stowa: ke qin820 i wen — 37821),

816 Por. S. Th., II-11, q. 114,

817 S Th., 1I-1I,q. 114, a. 1, coiad 1.

818 Temat przyjazni to wazne miejsce spotkania klasycznej mysli zachodniej i mys$li chin-
skiej — dlatego w XVII wieku wykorzystat go M. Ricci, piszac dzieto O przyjazni (M. Ricci,
dz. cyt.), ktére spotkato sig z gtosnym odbiorem w dwczesnym chinskim swiecie intelektual-
nym, byto szeroko komentowane, a nawet wtagczone do Imperialnej Kolekcji Czterech Skar-
bow utozonej najpdzniej w 1782 roku — M. Lackner, dz. cyt, s. 24-25. Zob. takze: H. Saussy,
Great Walls of Discourse and Other Adventures in Cultural China, Cambridge 2001.

819 Miedzynarodowa Komisja Teologiczna,dz. cyt., 15. Por. Analekta, lib. 15, cap. 23.
820 Por. ke gin — Analekta, lib. VII, cap. 38; lib. X, cap. 2-3; lib. X, cap. 5; lib. X, cap. 24; lib. XI,
cap. 13; lib. XII, cap. 2; lib. XIII, cap. 25. Por. lib. VI, cap. 3; lib. VII, cap. 4; lib. IX, cap. 3.

821 Por. 3¢ — wen, w: Chinese Text Project, https://ctext.org/dictionary.pl?if=en&char=%E
6%96%87 [dostep: 12.09.2020].
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I znowu fundamentem dla tej sprawnosci moralnej jest relacja
rodzinna i nasladowanie jej, rozciggniecie jej na innych ludzi. ,Wedtug
Zhu Xi (Chu Hsi), wielkiego neokonfucjanisty z czaséw dynastii Song
i autora najbardziej wptywowych komentarzy do czterech konfucjan-
skich klasykow, »chung« jest »byciem jednym z najlepszych« i »shu« jest
»rozciggnieciem opiekunczych odczud z siebie na innych«"822. Innymi
stowy ,osoba ludzka zyczy sobie bycia umocnionym, pomaga innym
umocnic¢ siebie i zyczac sobie osiggniecia sukcesu, pomaga innym
osiggngc¢ sukces. Bycie zdolnym do okazania innym rodzinnych uczuc
jest przewodnikiem, ktory ostatecznie nazwac mozemy metodg cztowie-
czenstwa®23, ,Thus, »the empathy of analogy« constitutes the method of
humaneness. This moral feeling lays the very foundation for the clas-
sical formulation of the Golden rule in the Analects, »If I do not want
others to inflict something on me, I also want to avoid inflicting it on
others« (Analekta, lib V, cap. 12), »Do not impose on others what you
would not like yourself« (Analekta, lib. XII, cap. 2). The practice of empa-
thy and humaneness through analogy naturally begins within familial
relations (the more familiar) and gradually extended to the larger com-
munities and eventually to the world (the less familiar) in varied degrees.
The virtue of humaneness, even though to be extended to all human-
ity, is by no means universalistic, abstract, or centering on impersonal
rigid rules"824. A pozniej jeszcze A.A. Pang-White dodaje: ,The famous
debate between Mencius's gradation of love and Mo(h)ists’ universal love
without distinction demonstrates that the Confucian idea of ren is by no
means absolutist or impersonally universalistic"823,

Co wazne, szczegolng role przyjacielskiej relacji Konfucjusz podkresla
w stosunku do mtodszych czy nizej stojacych. Tak jak xiao skierowane
byto do starszych, tak zyczliwo$¢, przyjacielskos$¢ byta wtasciwg relacjg
do mtodszych badz w jakis sposob zaleznych od nas: ,be filial to your
elders (xiao — 2) and kind to your juniors [...]"826. Co ciekawe, pierwotnie

822 Ch. Wing-Tsit, dz. cyt.

823 Por. A.A. Pang-White, dz. cyt,, s. 136.
824 Ppor. A.A. Pang-White, dz. cyt,, s. 137.
825 Por. A.A. Pang-White, dz. cyt., s. 144.

826 Analekta, lib. II, cap. 20. Ttumaczenie angielskie tego fragmentu jest dokonane przez
Qi Zhao w przypisie 19 - Qi Zhao, dz. cyt., s. 304, przypis 19.
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podobne znaczenie miata wtasnie tacinska affalibitas jako zyczliwosc dla
swoich pracownikow.

Konfucjusz byt sSwiadomy, ze ogdélna uprzejmosc i kultura pozwala czto-
wiekowi zjednywac sobie innych i tworzy¢ nawet gtebokie bardzo przy-
jaznie. ,\ W FH - BEF-LICE K - LA - " [, Zengzi powiedziat: »Cztowiek
moralnie doskonaty («junzi» — «#E-F») nawigzuje przyjaznie dzieki swej
ogtadzie (wen — ), poprzez przyjazi wspomaga [praktykowanie relacjil
(ren — {2)«"]827,

W ten sposdb powstaje silna relacja zdolna pokonac¢ nawet najwieksze
przeszkody i przypominajgca juz nie tacinskie affabilitas, a znacznie gteb-
szg relacje okreslang tacinskim stowem ,amicitia”. ,+H @ T EmiFE > »
AIRERF ? BB ETTR - ARG 2 AARHIMAME - AREFF 2 5 " LMistrz
powiedziat: »Czyz to nie przyjemnosc¢ uczyc sie i regularnie praktykowac
[to, czego sie cztowiek nauczyt]? Czyz to nie rados¢, gdy przyjaciel przy-
bywa z dalekich stron? Czyz ten, kto nie utyskuje, gdy ludzie go nie doce-
niaja, nie jest cztowiekiem moralnie doskonatym (junzi — &¥)? «"]828,

Oczywiscie sama kultura czy ogtada nie wystarczy, gdy nie ma odzwier-
ciedlenia i ugruntowania w naturalnym moralnym dobru, jak zauwaza
Konfucjusz w Analekta, lib. VI, cap. 18: ,7H - B CHIE ~ OB RIS - 52
BN ~ SR1BE T - " [, The Master said: »If raw substance dominates refine-
ment, you will be coarse. If refinement dominates raw substance, you
will be clerical. When refinement and raw qualities are well blended, you
will be a noble man."]182°. Dobrze oddaje to polskie ttumaczenie: ,Mistrz
powiedziat: [Nazywamy] cztowieka nieokrzesanym, jesli wrodzona natura
(zhi — '&) bierze gére nad nabytg ogtada (wen — 37), je$li nabyta ogtada
przewaza nad wrodzong naturg, cztowiek staje sie pedantem i formalista.
Gdy ogtada i natura sg w rownowadze, wtedy cztowiek staje sie moralnie
doskonaty (junzi - £&71-)"830. Podobny kontekst ma tekst z ksiegi pierw-
szej Analektow, gdzie z kolei wen traktowane jest jako pewne zwienczenie

827 Analekta, lib. XII, cap. 24 [przet. K. Pejdal. Anglojezyczny ttumacz uzywa tu stowa cul-
ture, by odda¢ znaczenie chinskiego wen — =2 — Analekta, lib. XII, cap. 24: ,The philosopher
Zeng said: »The superior man on grounds of culture meets with his friends, and by friendship
helps his virtue«” — przet. J. Legge. ,Wén" w Chinese Text Project oznacza literature, kulture,
pisanie, ale takze zewnetrzny wyglad i gesty, co odpowiadatoby ,ogtadzie” uzytej przez polska
ttumaczke — por. X - wen, w: Chinese Text Project, https://ctext.org/dictionary.pl?if= en&
char=%E6%96%87 [dostep: 12.09.2020]. Por. takze: Analekta, lib. VI, cap. 16.

828 Analekta, lib. II, cap. 20 [przet. K. Pejdal.
829 Analekta, lib. VI, cap. 18 [przet. A.C. Muller].
830 Analekta, lib. VI, cap. 18 [przet. K. Pejdal.
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wysitku moralnego cztowieka: , 7H : s A2 - HAIZE » 2 E50E -
T g o TTEE) - HILIEEST o " [, Mistrz powiedziat: »Mtody cztowiek
w domu powinien by¢ postuszny wobec rodziny (xiao — ), zas poza nim
postuszny wobec starszych (di — ), ostrozny [w czynach i stowach] oraz
godny zaufania, powinien kochac¢ ludzi i by¢ blisko z tymi, ktorzy [prakty-
kuja wtasciwe relacje] (ren — {—). Jesli posiada jeszcze dodatkowe sity, uczy
sie ogtady (wen — 37)«"]83%,

Co do dobrego zachowania sie wobec innych, to wspomniane
we wstepie de jako okreslenie generalne dobra czy sprawnosci dobrej
w cztowieku odpowiadatoby cnocie przyjacielskosci opisywanej przez
Tomasza z Akwinu - tak jest cho¢by w nastepujagcym fragmencie konfu-
cjanskich dialogéw, przynajmniej w ttumaczeniu J. Legge;a: .2k H o DL{#E#
& furdn e FH o R LAERFEDIE AR - DIEHIE - " [,Someone said: »What do
you say concerning the principle that injury should be recompensed with
kindness?«. The Master said: »With what then will you recompense kind-
ness? Recompense injury with justice, and recompense kindness with
kindness«"]832,

Budowanie zyczliwych, przyjacielskich relacji zapewnia trwate wiezi
spoteczne poprzez wejscie w komunikacje z innymi, co podkresla angiel-
ski przektad dzieta Konfucjusza — Analekta, lib. V, cap. 17: , TH - &R =
B ARZ ~ a2 » " [,The Master said: »Yan Ping knew well how to main-
tain friendly intercourse. The acquaintance might be long, but he showed
the same respect as at first"]833. W polskim przektadzie mamy podkreslone
czynione dobro - ,Yen P'ing Chung okazuje dobro¢, obcujac z ludzmi,

831 Analekta, lib. I, cap. 6 [przet. K. Pejdal. Polska ttumaczka pisze, ze w przypadku ren chodzi
jedynie o rodzine, jednak angielskie ttumaczenia wskazuja, ze bardziej chodzi o przyjazn
z ludzmi, ktorzy dobrze zyjg. Potwierdzatoby to znaczenie stowa #i — qin — podane przez Chi-
nese Text Project — jako kogos bliskiego, bedacego w intymnej relacji — por. https://ctext.org/
dictionary.pl?if=en&char=%E8%A6%AA#2914 [dostep: 12.09.2020]. Por. takze: przet. J. Legge:
. The Master said: »A youth, when at home, should be filial, and, abroad, respectful to his elders.
He should be earnest and truthful. He should overflow in love to all, and cultivate the friend-
ship of the good. When he has time and opportunity, after the performance of these things, he
should employ them in polite studies«” i A.C. Muller: ,The Master said: »A young man should
serve his parents at home and be respectful to elders outside his home. He should be earnest
and truthful, loving all, but become intimate with his innate good-heartedness. After doing
this, if he has energy to spare, he can study literature and the arts«”.

832 Analekta, lib. XIV, cap. 34 [przet. J. Legge]. Przet. A.C. Muller: ,Someone said: »What do
you think of the saying: «Repay harm with virtue»«? Confucius replied: »Then how will you
repay virtue? Repay harm with Justice and repay virtue with virtue«”.

833 Analekta, lib. V, cap. 17 [przet. J. Legge].
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a stad ptynie szacunek, nawet po dtugim czasie"834, ale angielski ttumacz
podkresla bardziej aspekt komunikowania sie, co umozliwia wystepujacy
w tekscie zwrot — A7 — jido oznaczajacy komunikowanie sie, mieszanie sie,
przecinanie sie, wymienianie sie®33. Z kolei ttumaczenie tego fragmentu
Analektow przez J. Legge'a wskazuje na czes¢ i szacunek do innych ludzi,
podkreslajac na potrzebe przyjacielskiej relacji z nimi, cho¢ w samym tek-
Scie nie ma mowy o przyjaciotach, zas jest o ludziach, z ktérymi w jakis
sposob jestesmy potgczeni, na co wskazuje wspomniane wyzej 32 — jiao.
Potwierdzatoby to ttumaczenie A.C. Mullera: ,The Master said: »Yan Ping
Zhong was good at getting along with people. Even after a long period of
acquaintance, he would continue to treat them with respect«"83,

Tak rozumiana przyjacielskos¢ czy nawet przyjazn domaga sie rzecz
jasna pewnego zaufania i szczerosci, o ktérych juz byta mowa w poprzed-
nim rozdziale naszego opracowania, a co zaznacza Konfucjusz m.in.
w Analekta, lib. I, cap. 4: , & FH - BH=8E5 ~ B AFEMANEF - BT
MARETF - #HAEF - " [,Ceng Zi said: »Each day I examine myself in three
ways: in doing things for others, have I been disloyal? In my interactions
with friends, have I been untrustworthy? Have not practiced what I have
preached?«"8%7. W powyzszym tekécie mamy jakby dwa rodzaje zaufania
jeden, gteboki skierowany do przyjaciét — {§ — xin — godny zaufania, i ten
skierowany do wszystkich ludzi83® — & - zhéng - lojalny, wierny83. ¥
HH: "TEESE > ECNEEHS]  FEERES > BCSTAE - #EH
K& HBGEZEZ - " [ Zixia powiedziat: »O cztowieku, ktéry przedktada
towarzystwo [ludzi] $wiattych nad towarzystwo pieknych kobiet; ktory

834 Analekta, lib. V, cap. 17 [przet. polskie: Konfucjusz, Dialogi, s. 137].

835 Zob. 3¢ — jido w: Chinese Text Project, https://ctext.org/dictionary.pl?if=en&char=%E
4%BA%A4 [dostep: 12.09.2020].

836 Analekta, lib. V, cap. 17 [przet. A.C. Muller].

857 Analekta, lib. I, cap. 4 [przet. A.C. Muller]. Przet. K. Pejda: ,Zengzi powiedziat: »Codzien-
nie sprawdzam siebie samego w trzech sprawach: czy pomagajac ludziom, postepowatem
zgodnie z poczuciem powinnosci (zhong - [1)? Czy bytem nieszczery wobec przyjaciot? Czy
przekazujac [nauki nauczycielal, nie przekazatem czegos, czego nie sprawdzitem w prak-
tyce?«’]. Przet. J. Legge: ,The philosopher Zeng said: »I daily examine myself on three points:
whether, in transacting business for others, I may have been not faithful;, whether, in inter-
course with friends, I may have been not sincere; whether I may have not mastered and prac-
ticed the instructions of my teacher«”.

838 Por. {Z — xin, w: Chinese Text Project, https://ctext.org/dictionary.pl?if=en&char=%E
4%BF%A1 [dostep: 12.09.2020].

839 Por. & — zhong, w: Chinese Text Project, https://ctext.org/dictionary.pl?if=en&char=%
E5%BF%AO0 [dostep: 12.09.2020].
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poswieca swe sity, stuzgc rodzicom, i oddaje swa osobe, by stuzy¢ wtadcy;
ktory jest szczery w stowach wobec swych przyjaciot, powiedziatbym,
ze jest [naprawde] wyksztatcony, choé¢by mowit, ze sie nigdy nie uczyt
(«xue» — «Ey) «"]840,

Tak gtebokie przyjaznie mogg dotyczyc¢ jedynie ludzi moralnie dobrych
na drodze do doskonatosci. To wtasnie z nimi warto sie przyjaznic¢ i by¢
blisko nich. ,FH : " BFREAARE - BZRIAE - THEE @ BAANCHE 8
Rij7718H - " [,Mistrz powiedziat: »Cztowiek moralnie doskonaty (junzi —
), ktéremu brakuje powagi, nie wzbudza leku. Jesli sie uczy, nie jest
uparty. Kieruje sie poczuciem powinnosci (zhong - i) i jest wiarygodny
[w stowach i czynach] (xin — {£). Nie nawigzuje przyjazni z tymi, ktérzy
nie sg tacy jak on. Kiedy popetnia btad, nie obawia sie go naprawic¢«"]84,
Zreszta podobna mys$l pojawiata sie juz cytowanym wczesniej fragmencie
Dialogéw, gdzie chinski autor stwierdza: ,+H : Tz ARIZE » HAIE -
SEIMAE - NER > TR - TR - AILIEESC - ;" [LMistrz  powiedziat:
»Mtody cztowiek w domu powinien by¢ postuszny wobec rodziny (xiao —
), za$ poza nim postuszny wobec starszych (di — =), ostrozny [w czynach
i stowach] oraz godny zaufania, powinien kocha¢ ludzi i by¢ blisko z tymi,
ktorzy [praktykuja wtasciwe relacje] (ren — {Z). Jesli posiada jeszcze dodat-
kowe sity, uczy sie ogtady (wen — 3)«"]842.

Naturalnie taka gteboka przyjazn powinna nas taczy¢ jedynie
z dobrymi ludzmi. Odnosi sie to takze do ogdlnej zyczliwosci, trudno
bowiem wymagac, a nawet bytoby to niedobre, gdybysmy tak samo trak-
towali ludzi ztych. ,7H - M ~ fE- A~ BEEE A » “ [,The Master said:
»Only the humane person is able to really like others or to really dislike
them«"]843. Z kolei inny ttumacz anglojezyczny przektada to nawet na
powinnosc¢ nienawisci wzgledem ludzi ztych — , The Master said: »Itis only

840 Analekta, lib. I, cap. 7 [przet. K. Pejdal.
841 Analekta, lib. I, cap. 8 [przet. K. Pejdal.

842 Analekta, lib. I, cap. 6 [przet. K. Pejdal. Por. takze: przet. J. Legge: ,The Master said:
»A youth, when at home, should be filial, and, abroad, respectful to his elders. He should be
earnest and truthful. He should overflow in love to all, and cultivate the friendship of the good.
When he has time and opportunity, after the performance of these things, he should employ
them in polite studies«”. i A.C. Muller: ,The Master said: »A young man should serve his par-
ents at home and be respectful to elders outside his home. He should be earnest and truthful,
loving all, but become intimate with his innate good-heartedness. After doing this, if he has
energy to spare, he can study literature and the arts«”.

843 Analekta, lib. IV, cap. 3 [przet. A.C. Muller].
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the (truly) irtuous man, who can love, or who can hate, others«"844, Podob-
nie tez czyni w polskim przektadzie Katarzyna Pejda: ,Mistrz powiedziat:
»Tylko ten, kto [praktykuje relacje (ren — {Z) potrafi prawdziwe kochac oraz
nienawidzi¢«"845, W komentarzu do tego fragmentu K. Pejda zaznacza, ze
Konfucjusz nienawis¢ do ,wtasciwych” ludzi uwazat za dobrag84¢. Z kolei
A.C. Muller uwaza oba fragmenty za koherentne i pokazujgce moralny
wzrost cztowieka opanowujgcego w miare rozwoju nawet uczucie niena-
wisci do ztych ludzi: ,W poprzednim fragmencie stwierdzono, ze cztowiek
ren jest zdolny do nienawisci do ludzi. Tutaj wydaje sie, ze chociaz ma te
zdolnos¢, jesli podejmie wysitek, aby ¢wiczy¢ swojg wrodzong dobroc, nie
bedzie miat tej ztosliwosci"847.

Z kolei Akwinata przyjacielskos¢ okresla jako pewien aspekt innej
cnoty przyjazni. Jak pisze w prologu do kwestii 114: ,Przechodzac z kolei
do omowienia przyjazni (amicitia), w znaczeniu uprzejmosci (affabili-
tas), zastanowimy sie naprzod nad nig sama'848. To rozréznienie miedzy
przyjaznia wtasciwg a cnota przyjacielskosci Tomasz z Akwinu uszcze-
gotawia jeszcze w dalszej czesci tekstu, piszac: ,Filozof w swej Etyce
wyroznia dwojakg przyjazn: jedna polega na wzajemnej mitosci — i tego
rodzaju przyjazn moze byc¢ nastepstwem kazdej cnoty. OmowilisSmy ja
w traktacie O Mitosci. Drugi zas rodzaj przyjazni polega na zewnetrz-
nym okazywaniu znakami, to jest stowamii czynami (tego, co sie innym
ludziom nalezy) choc¢by ludzie cibylinam nieznaniiobcy. Nie jest to wiec
przyjazn w petnym znaczeniu tego wyrazu, ale tylko pewne jej podo-
bienstwo ze wzgledu na to, ze cztowiek w wspodtzyciu z innymi odnosi
sie do nich w sposéb przyjazny”84°. Dalej zas zaznacza, ze przyjacielskosé
rozni sie od weztow szczegolnej przyjazni, jakie nas wigzg jedynie z nie-
ktorymi ludzmi takze sposobem jej okazywania. ,Tego rodzaju mitos¢

844 Analekta, lib. IV, cap. 3 [przet. J. Leggel.

845 Analekta, lib. IV, cap. 3 [przet. K. Pejdal.

846 Por. K. Pejda, Objasnienia, w: Konfucjusz, Analekta, s. 46.

847 A.C. Muller, dz. cyt.

848 S Th,, II-II, q. 114, pr.: ,Deinde considerandum est de amicitia quae affabilitas dicitur”.

849 S Th,, II-1I, g. 114, a. 1, ad 1. ,Ad primum ergo dicendum quod philosophus in libro
Ethicorum de duplici amicitia loquitur. Quarum una consistit principaliter in affectu quo
unus alium diligit. Et haec potest consequi quamcumque virtutem. Quae autem ad hanc
amicitiam pertinent, supra de caritate dicta sunt. Aliam vero amicitiam ponit quae consistit in
solis exterioribus verbis vel factis. Quae quidem non habet perfectam rationem amicitiae, sed

quandam eius similitudinem, inquantum scilicet quis decenter se habet ad illos cum quibus
conversatur”.
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uzewnetrzniajg znaki przyjazni w postaci stow lub czynéw, okazywane
takze obcym i nieznajomym. Nie jest to wiec udawanie, gdyz nie oka-
zuje im znakow przyjazni doskonatej z braku tej zazytosci w stosunku do
nich, jaka ozywia nas wzgledem tych, ktorzy sa z nami zwigzani weztem
szczegdlnej przyjazni’830. Podobng uwage czyni Akwinata o cnocie
przyjacielskosci jako roznej od przyjazni juz we wstepie ogélnym do
cnot spotecznych w zagadnieniu 80 Secunda Secundae: ,\Wreszcie przy-
jacielskos¢ wprowadza, tad w zewnetrznym obcowaniu ludzi. Omawia ja
Arystoteles w IV ksiedze Etyki Nikomachejskiej. Przyjazn jednak mozna
pojmowac rowniez w tym znaczeniu, jakie omowit tenze Mysliciel w VIII
1 IX ksiedze tejze Etyki, odrozniajgc w przyjazni trzy sktadniki, a mia-
nowicie zyczliwos¢, ktorg tu nazwano serdecznoscig, zgodnosc¢ oraz
uczynnosé, ktorg tu nazwano ludzkoscig 8L,

Przyjacielskos¢ jako cnota spoteczna ma wiec ksztattowac nasza
relacje z wszystkimi ludzmi. ,Kazdy cztowiek jest z natury przyjacie-
lem kazdego innego cztowieka mocg pewnej ogolnej mitosci, w mysl
stow Pisma $w. (Ekle 13, 15): »Kazda istota zyjgca lubi podobng do siebie,
a kazdy cztowiek tego, ktory jest mu rowny«”. Tego rodzaju mitosc¢ uze-
wnetrzniajg znaki przyjazni w postaci stow lub czynow, okazywane takze
obcym i nieznajomym. Nie jest to wiec udawanie, gdyz nie okazuje im
znakow przyjazni doskonatej z braku tej zazytosci w stosunku do nich,
jaka ozywia nas wzgledem tych, ktérzy sg z nami zwigzani weztem
szczegolnej przyjazni’és?,

850 S Th, II-1], . 114, a. 1, ad 2: ,Et hunc amorem repraesentant signa amicitiae quae quis
exterius ostendit in verbis vel factis etiam extraneis et ignotis. Unde non est ibi simulatio. Non
enim ostendit eis signa perfectae amicitiae, quia non eodem modo se habet familiariter ad
extraneos sicut ad eos qui sunt sibi speciali amicitia iuncti”.

851 S Th,II-1I, q. 80, a. 1, ad. 2: ,Ad secundum dicendum quod Macrobius videtur attendisse
ad duas partes integrales iustitiae, scilicet declinare a malo, ad quod pertinet innocentia; et
facere bonum, ad quod pertinent sex alia. Quorum duo videntur pertinere ad aequales, scilicet
amicitia in exteriori convictu, et concordia interius. Duo vero pertinent ad superiores, pietas
ad parentes, et religio ad Deum. Duo vero ad inferiores, scilicet affectus, inquantum placent
bona eorum; et humanitas, per quam subvenitur eorum defectibus. Dicit enim Isidorus, in
libro Etymol, quod »humanus dicitur aliquis quia habeat circa hominem amorem et
miserationis affectum, unde humanitas dicta est qua nos invicem tuemur«. Et secundum hoc
amicitia sumitur prout ordinat exteriorem convictum, sicut de ea Philosophus tractat in IV
Ethic. Potest etiam amicitia sumi secundum quod proprie respicit affectum, prout
determinatur a philosopho in VIII et in IX Ethic. Et sic ad amicitiam pertinent tria, scilicet
benevolentia, quae hic dicitur affectus; et concordia; et beneficentia, quae hic vocatur
humanitas”.

852 S Th., II-1II, g. 114, a. 1, ad 2: ,Ad secundum dicendum quod omnis homo naturaliter
omni homini est amicus quodam generali amore, sicut etiam dicitur Eccli. XIII, quod omne
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,Oddawac¢ rowno nieréownym sprzeciwia sie sprawiedliwosci. Otoz,
jak uczy Arystoteles: »Cztowiek przyjazny postepuje w ten sam sposob
zarowno wobec nieznanych sobie osdb, jak i wobec swoich znajomych;
zarowno wobec tych, z ktérymi tagczg nas zazyte stosunki, jak wobec oséb
dalszych«. A wiec cnota ta nie jest sktadnikiem sprawiedliwosci, lecz raczej
sprzeciwia sie jej"833.

Cnota przyjacielskosci ma sie wiec odnosi¢ do wszystkich ludzi, ale
nie do wszystkich w ten sam sposdb. ,Stéw Filozofa nie nalezy rozumiec
w tym znaczeniu jakoby nalezato jednakowo rozmawiac i wspotzy¢ z zna-
jomymi i nieznajomymi, gdyz jak zaznacza tenze mysliciel w tymze miej-
scu: »Inaczej wypada dbac o swych bliskich, a inaczej o obcych i inne tez
sg powody do sprawiania jednym i drugim przykrosci«. Zachodzi jednak
podobienstwo miedzy przyjaznig a sprawiedliwoscig ze wzgledu na to, ze
jedna i druga cnota wymaga, by czynic¢ im wszystko to, co przystoi“834.

Miedzy innymi powyzsze sprawia, ze cnota przyjacielskosci u Toma-
sza z Akwinu ma swoj dalszy cigg w postaci amor amicitiae, ktdrg omawia
Akwinata w czesci Sumy teologicznej poswieconej omawianiu zagadnie-
nia cnoty mitosci®3s.,

Taka ,przyjacielsko$¢” odnajdziemy takze u chinskiego mysliciela.
Generalnie cecha cztowieka szlachetnego jest to, ze jest ,honesty with
friends (& etc."856. Konfucjusz zaznacza to juzw pierwszym wersecie swych
dialogow: ,FH - Bi§E 2 ~ NIRRT - ABEEITK ~ AR - AR5
AR ~ RIFEFF - " [,The Master said: »Isn't it a pleasure to study and
practice what you have learned? Isn't it also great when friends visit from

animal diligit simile sibi. Et hunc amorem repraesentant signa amicitiae quae quis exterius
ostendit in verbis vel factis etiam extraneis et ignotis. Unde non est ibi simulatio. Non enim
ostendit eis signa perfectae amicitiae, quia non eodem modo se habet familiariter ad extraneos
sicut ad eos qui sunt sibi speciali amicitia iuncti”.

853 S Th,II-II, g. 114, a. 2, arg. 3: ,Praeterea, aequalia inaequalibus exhibere contra iustitiam
est, ut supra habitum est. Sed sicut philosophus dicit, in IV Ethic., haec virtus similiter ad
ignotos et notos, et consuetos et inconsuetos operatur. Exgo haec virtus non est pars iustitiae,
sed magis ei contrariatur” Tomasz z Akwinu odnosi sie w tym fragmencie do Etyki nikoma-
chejskiej Arystotelesa — por. Eth., lib. IV, lect. 6 (126b 25).

854 S Th. II-1I, q. 114, a. 2, ad 3: ,verbum illud philosophi non est intelligendum quod aliquis
eodem modo debeat colloqui et convivere notis et ignotis, quia, ut ipse ibidem subdit, non
similiter convenit consuetos et extraneos curare aut contristare. Sed in hoc attenditur
similitudo, quod ad omnes oportet facere quod decet”.

855 S Th., 1I-1I, q. 23, a. 1.
85 Ppor. A.C. Muller, dz. cyt.
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distant places? If people do not recognize me and it doesn't bother me, am
I not a «noble man»?«"857,

Z jednej strony przyjacielskos¢ utatwia budowanie relacji z innymi,
z drugiej za$ pomaga rozwija¢ swojg wtasng moralnos¢ oraz zycie
moralne ludzi, z ktérymi tagczg nas wiezi przyjazni. ,%4+H - &L
& o LLUKER{ » " [,The superior man on grounds of culture meets with his
friends, and by friendship helps his virtue"]|858,

286

857 Analekta, lib. I, cap. 1 [przet. A.C. Muller].
858 Analekta, lib. XII, 24 [przet. J. Legge)].



I1.9.

Hojnos¢é

Inng cnotg spoteczng w wyliczeniu Akwinaty jest cnota hojnosci - libe-
ralitas. Przy czym juz samo stowo tacinskie uzyte przez Tomasza wskazuje
na jej moralny wymiar — chodzitoby o wewnetrzng wolnos¢ wobec przy-
wigzania do rzeczy materialnych w takim stopniu, ze gotowi bedziemy
dzieli¢ sie tym, co mamy z potrzebujagcymi®s®. Akwinata definiuje je
w Summa theologiae w nastepujacy sposob: ,»Bene uti his quibus male
uti possumus, pertinet ad virtutem«. Possumus autem bene et male uti
non solum his quae intra nos sunt, puta potentiis et passionibus animae,
sed etiam his quae extra nos sunt, scilicet rebus huius mundi concessis
nobis ad sustentationem vitae. Et ideo, cum bene uti his rebus pertineat ad
liberalitatem, consequens est quod liberalitas virtus sit (...). Et ideo liberalis
plura laudabiliter in alios expendit quam in seipsum”860.

Konfucjusz uzywa w tym miejscu sformutowan takich jak kang kai8!
czy kuan®62, przy czym bardzo wyraznie dostrzega jej spoteczny wymiar.

859 Por.liberalitas — S. Th., 1I-11, q. 117. Stowo liberalitas ttumaczone na polski wyrazem hojnos¢,
traci ze swego tacinskiego znaczenia, ktére odnosi sie do duchowego wyzwalajagcego znaczenie
tej sprawnosci — uwalnia od nadmiernego przywigzania do pieniedzy i dobr materialnych. Polski
ttumacz tej czesci Sumy teologicznej wskazuje, ze ,wyrazem »hojnos$é« oddajemy Tomaszowa
»liberalitas« od taciniskiego stowa »liberare«, ktére znaczy czyni¢ wolnym, wyzwala¢. Chodzi tu
o wyzwolenie siebie samego od przywigzania do doébr ziemskich przez ofiarne ich wydawanie.
Wiadomo, ze przywigzanie do majatku czyni cztowieka jego niewolnikiem, gdyz zmusza go do
stuzenia mu, do bezustannej troski o jego zachowanie, pomnozenie i wyzyskanie. To niewatpli-
wie krepuje cztowieka w swobodnym rozporzgdzaniu swymi rzeczami, gdyz przywigzanie do
nich ogranicza wolnos¢ cztowieka. Otdz cnota, ktdrg $w. Tomasz nazywa »liberalitas«, uwalniajgc
cztowieka od tego przywigzania do débr zewnetrznych, pozwala mu na swobodne rozporzadza-
nie nimi zaréwno na wtasne wydatki, jak 1 na potrzeby innych. W jezyku polskim nie mamy
wyrazu, ktory by wskazywat na to wyzwolenie od przywigzania do majatku. Idgc za ogdtem pol-
skich moralistow, w naszym ttumaczeniu postugujemy sie wyrazem »hojnosc« jako najblizszym
trescig tacinskiemu »liberalista«. Stale jednak pamietajmy, ze tak pojeta hojnos$¢ obejmuje piec¢
sktadnikow: 1) wolnos¢ od nadmiernego przywigzania do dobr zewnetrznych, czyli do majatku;
2) swobode w rozporzadzaniu nimi na wtasne wydatki; 3) gospodarnos¢ i pracowito$¢ w ich zdo-
bywaniu; 4) oszczednos¢ w ich wydawaniu i 5) ofiarno$¢ w udzielaniu ich na potrzeby innych".
FW. Bednarski, Objasnienia ttumacza, w: Tomasz z Akwinu, Suma teologiczna, t. 20, Cnoty spo-
teczne pokrewne sprawiedliwosci, Londyn 1971, s. 171.

860 S Th, II-1I, . 117, a. 1.
861 Por. kang kai — por. Analekta, lib. VI, cap. 3; lib. VI, cap. 5; lib. VI, cap. 35; lib. VII, cap. 26.

862 Por. # - kuan, w: Chinese Text Project, https://ctext.org/dictionary.pl?if=en&char
=%E5%AF%AC [dostep: 12.09.2020]. Por. Analekta, lib. XVII, cap. 6; lib. III, cap. 26.
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Jest ona swoistym regulatorem stosunkéw spotecznych pomiedzy tymi,
ktorzy rzadza i powodzi im sie materialnie a tymi, ktorzy sg rzgdzeni i sg
biedniejsi. Z kolei u Tomasza z Akwinu ma ona charakter mniej spo-
teczny, a bardziej osobisty, i dopiero w artykule pigtym analizuje zwigzek
cnoty hojnosci ze sprawiedliwoscia. ,Sprawiedliwos$é odnosi sie do spo-
tecznosci rodu ludzkiego. Pojecie za$ spotecznosci obejmuje sprawied-
liwos¢ i dobroczynnosc¢, ktore to cnoty zwag takze hojnoscig i dobrotli-
woscig”. A wiec hojnosc¢ wigze sie ze sprawiedliwoscig. Hojnos¢ nie jest
postacig sprawiedliwosci, gdyz sprawiedliwos¢ oddaje kazdemu to, co
jego, a hojnos¢ sprawia, ze cztowiek oddaje swoje wtasne rzeczy. Nie-
mniej miedzy sprawiedliwoscig a hojnoscig zachodzi zbieznos¢ w dwoch
rzeczach: 1. Jedna i druga cnota odnosi sie gtdwnie do innych; 2. Jedna
i druga odnosi sie do rzeczy zewnetrznych, choc¢ z innych wzgledow, jak
to juz widzieliSmy"803. W nastepnym artykule tej samej kwestii 117 Tomasz
z Akwinu podtrzymuje pierwszenstwo sprawiedliwosci jako cnoty gtow-
nej i dopetniajacy spoteczny wymiar hojno$cigé4,

Wedtug Konfucjusza hojnosc¢ to jedna z czterech podstawowych cha-
rakterystyk cztowieka szlachetnego i szczegdlnie wezwani sg do niej
ludzie sprawujgcy wysokie stanowiska. Dlatego chinski Mistrz tak mowit
o urzedniku panistwa Cheng: ,Zyje zyciem cztowieka szlachetnego, a to
z czterech wzgledow. Jest grzeczny w swoim zachowaniu. Jest peten sza-
cunku, stuzac wyzej postawionym. Jest szczodry dla swego ludu i prawy
jako prawodawca"865,

863 S Th,II-II,q. 117,a.5,s.c.iS. Th., II-1], g. 117, a. 5, corp.

864 Por.S. Th., II-11,q.117, a. 6, s. c.: ,sprawiedliwos¢ jest wyzsza od hojnosci, ale hojnosc jest
milszg. Podobnie Filozof méwi, ze po meznych i sprawiedliwych najbardziej szanuje sie ludzi
hojnych". Akwinata odwotuje sie to do nastepujacego fragmentu Corpus Aristotelicum — Rhe-
toricum, lib. I, lect. 9 (1366Db 5). Pdzniej jeszcze Tomasz z Akwinu zauwaza podobnie do Konfu-
cjusza spoteczny charakter cnoty hojnosci umozliwiajgcej zdobycie powazania ludu -
S. Th., II-11, g. 117, a. 6, ad. 3: ,Ludzie najbardziej kochajg hojnych nie przez przyjazin duchowa
ze wzgledu na ich wiekszg cnote, ale darza ich raczej przyjaznig uzytecznosciowa, gdyz uznaja
hojnych za bardziej pozytecznych dla siebie w dziedzinie débr zewnetrznych, ktérych ludzie
najbardziej zazwyczaj pozadaja, i tego samego powodu wystawiaja hojnych”. Komentator tych
kwestii tomaszowych, FW. Bednarski, zaznacza dodatkowo, ze ,w zyciu spotecznym hojnosc¢
stuzac dobru ogdétu, wychowuje ludzi ofiarnych, wolnych Od zawisci wywotanej niezadowo-
leniem z tego co sie ma i pozgdaniem rzeczy cudzych. Niektoére kierunki rewolucyjne celowo
podsycajg to niezadowolenie w przekonaniu, ze wtasnie ono jest najmocniejszym motorem
przemian, spotecznych. Cnota hojnosci opanowujac to, co Pismo $§w. nazywa pozadliwoscia
oczu (1J 2, 16), czyli nadmierne przywigzanie do majatku, a zwtaszcza pieniedzy, tym samym
doskonali obywateli w ofiarnej stuzbie ludowi oraz ojczyznie" — FW. Bednarski, dz. cyt.

865 Analekta, lib. V, cap. 16, a7/ » T AEF2ENE - HiTCh4s - HE R HERi
B HERDBE- "
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Konfucjusz zaznacza w swych Dialogach, ze cztowiek szlachetny wspo-
magat bedzie i troszczyt sie o biednych i potrzebujgcych, a nie o bogatych.
Hojnos¢ ma wymiar zaréwno indywidualny, gdy mozna pomaoc bliskiej
czy jednej osobie, jak i ma wymiar spoteczny. , TFE[IRTF - BT HEAE
HerH: THZE  Fww-H: THZE-  BFEZERFE- FH: TR
AL LR REEE - BRI BETETA%E - L " LZ1 Hua being
employed on a mission to Qi, the disciple Ran requested grain for his
mother. The Master said: »Give her a fu«. Ran requested more. »Give her
an yu« said the Master. Ran gave her five bing. The Master said: »When
Chi was proceeding to Qi, he had fat horses to his carriage, and wore light
furs. I have heard that a superior man helps the distressed, but does not
add to the wealth of the rich«"]866,

To dlatego Konfucjusz z rozrzewnieniem wspominat dawnych wtad-
cow Zhou, ktorzy potrafili poprzez hojnosc¢ zjednywac sobie przychyl-
nos¢ ludu. , EHIfSS2" — ,przez swojg wspaniatomyslnosé, [hojnoséé] wygrat
wszystkich” [,By his generosity, he won all"]867.

Podobng uwage czyni w wersecie nastepnym, gdy opisuje powin-
nos$¢ pomocy innym (biednym) i wykorzystywanie nadarzajgcych sie
ku temu okazji, przy czym sam Konfucjusz byt tak naprawde darczynca,
gdyz chodzito o jego rodzinng posiadtos¢ (polski ttumacz wskazuje,ze
chodzito o jego rodzine, i tak to ttumaczy, chociaz w oryginale jest mowa
O - zdi — rzadcy miejscowosci rodzinnej868). |JHEFE B 52 s Bl FEH,
Hoegke 7H: T DIEBEAEAE | | " [[Yuan Si being made gov-
ernor of his town by the Master, he gave him nine hundred measures

866 Analekta, lib. VI, cap. 4 [przet. J. Leggel.

867 Analekta, lib. XVII, cap. 6 [przet. J. Legge]. W innym angielskim ttumaczeniu A.C. Muller:
J1f you are generous, you will gain everything”. W polskim ttumaczeniu: ,Jesli jeste$ wyrozu-
miaty, lud pojdzie za toba” [K. Pejdal. O szacunku Konfucjusza wobec ksiecia Zhou pisze jeden
Z jego ucznidéw — por. #5745 - Yangzi Fayan, 221745 —" — Learning and Practice, 7: . 73
AAE  EREILTED - 7 - BESHS > BEER WRHAMERE - I 2 5H Tt
at o st E-RimNEs e o B TIAEE WA smEHRE - RAFTARRERE - "
[.Confucius studied the Duke of Zhou, and Yan Yuan studied Confucius. If Hou Yi and Pang
Meng had broken their bows, Wang Liang given up the horsewhip, and Gong Shuban thrown
away his axes, and if all had studied the Duke of Zhou, Confucius, and Yan Yuan, who could
say they were wrong? Someone said: This kind of fame or that kind of fame, a person attains
one kind and that's it«. Yangzi said: »Among streams there are great rivers; among mountains
there are great peaks. The high and the great, these are what the common man cannot sur-
pass«” — przet. ang. J.S. Bullock, w: Chinese Text Project, https://ctext.org/yangzi-fayan/juany
i?searchu=%E5%AD%94%E5%AD%90%E7%BF%92%E5%91%A8%E5%85%AC%E8%80%85%E4%B9
%IF%EF%BC%8CHEQ%AL%B8F%E6%B7%B5%E7%BF%92%E5%AD%94%E5%AD%90%E8%80%85%E
4%B9%9F%E3%80%828searchmode=showall#result [dostep: 12.09.2020].

868 Por. Konfucjusz, Dialogi, Warszawa 2008, s. 157.
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of grain, but Si declined them. The Master said: »Do not decline them.
May you not give them away in the neighborhoods, hamlets, towns, and
villages?«"]869,

Konfucjusz, podobnie zresztg jak czynita to tradycja zachodnia, postu-
luje hojno$é, ale nie przechodzacg w rozrzutno$é. , FoEMFLT ~ H »
EIUIHT AT AE B SR © FH - Bk - RIUE - Hraf DIMEE S - FRH - 880
% TH - BTEMAE - ZAS - A& - B - BIA % - F5R
H - fEEEMAE - TH - RRZFAIMALZ « S/ EmAEF - FEasmes
Z o~ GRS - (MRS~ XBE - BT ERE - /R - mEde - frfiz
MAEEF - BFEHKHE - EHIER - @AAZMRZ ~ A TREm A F -
TRE o MEHHE - FH o FEM&EZE - ARGRKGEZ# - 8082
ik o B B - 42 2%~ 85> H)" [,Z1 Zhang asked Confucius, saying:
»How should one best handle the affairs of government?«. The Master
said: »There are five points of excellence to be respected, and four bad
points to be avoided. If you can follow these, you can handle the affairs of
government«. Zi Zhang asked: »What are the five points of excellence?«.
The Master said: »The Noble Man is generous without being wasteful,
works hard without resentment, desires without being avaricious, is proud
without being arrogant, strict without being severe«. Zi Zhang said: »What
does it mean, to be generous without being wasteful?«. The Master said:
»If you see a way to bring benefit to the common people and you carry
it out, is this not being generous without being wasteful? If you select
the matters where it is appropriate to work and have people work hard at
them, who will be resentful? If you desire Goodness and attain it, where
will there be greed? Whether dealing with the many or the few, the young
or the old, the Noble Man does not dare to be conceited. Is this not indeed
the meaning of being proud but not being arrogant? The Noble Man,
straightening his robe and cap, is respectful in his gaze; he is severe in
the gazes of the people, yet is in awe of them. Is this not the meaning of
being strict without being severe?«. Zi Zhang said: »What are the four bad
points?«. The Master said: »To execute someone without explaining what

869 Analekta, lib. VI, cap. 5 [przet. J. Leggel. Polski ttumacz tgczy ten werset z poprzednim
i przektada go nastepujaco - ,Kiedy Yuen Szu zostat gtdownym urzednikiem rodziny i otrzy-
mat dziewiec¢set miar zboza, odrzucit je. Konfucjusz rzekt: Nie odrzucaj. Rozdaj je w swoich
lin, li, hsiang i tang” — por. Konfucjusz, Dialogi, Warszawa 2008, s. 157. Polski ttumacz podaje
w oryginale, troche znieksztatconym, nazwy w pinyin chinskich wielko$ci terytorialnych
odpowiadajgcych: #j — lin (5 gospodarstw), H — i (25 gospodarstw), 4§ — xiang (125 gospo-
darstw) i & - ddng (500 gospodarstw). Pokazuje to, jak wielka byta szczodro$¢ Konfucjusza.
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they did wrong is cruelty; to expect achievements without admonishment
is tyrannical; to be late in giving orders yet expecting punctuality is injuri-
ous; to be stingy in bestowing on people their due remuneration is petty
officiousness«”]870.

Z kolei Tomasz z Akwinu, kontynuujgc nauke Arystotelesa, opisuje
hojnosc jako cnote spoteczng, ale zarazem zaznacza jej prywatny, osobi-
sty 1 duchowy wymiar. To relacja cztowieka do pienigdza czy generalnie
wartosci materialnych. Dlatego pisze w Summa Theologiae: ,Bezposred-
nim tworzywem hojnosci sg wewnetrzne uczucia cztowieka w stosunku
do pieniedzy. Dlatego hojnosc¢ uzdalnia cztowieka, by nieuporzadkowane
przywigzanie do pieniedzy nie utrudnito mu wtasciwego ich uzycia.
Dwojakie zas moze byc¢ uzycie pieniedzy: na wtasne potrzeby, ozyli na
rozne wydatki lub wymiane, oraz na zaspokojenie potrzeb innych ludzi
przez darowizny. A wiec zadaniem hojnosci jest zapobieganie, aby nie-
opanowane przywigzanie do pieniedzy nie powstrzymato cztowieka od
stusznych wydatkow na wtasne cele czy na wtasciwe darowizny. A zatem
hojnosc¢ odnosi sie do darowizn 1 wydatkow, jak to zaznacza Arystoteles.
Stowa za$ Seneki dotycza cnoty hojnosci, majgcej za przedmiot uzycie
pieniedzy na potrzeby innych. Nie nazwiemy przeciez nikogo hojnym,
jezeli uzywa pieniedzy na swe wtasne cele"8?,

870 Analekta, lib. XX, cap. 2 [przet. A.C. Muller]. Przet. J. Legge: ,Zi Zhang asked Confucius,
saying: »In what way should a person in authority act in order that he may conduct govern-
ment properly?«. The Master replied: »Let him honor the five excellent, and banish away
the four bad, things; then may he conduct government properly«. Zi Zhang said: »What are
meant by the five excellent things?«. The Master said: »When the person in authority is benefi-
cent without great expenditure; when he lays tasks on the people without their repining;
when he pursues what he desires without being covetous; when he maintains a dignified ease
without being proud; when he is majestic without being fierce«. Zi Zhang said: »What is
meant by being beneficent without great expenditure?«. The Master replied: »When the person
in authority makes more beneficial to the people the things from which they naturally derive
benefit - is not this being beneficent without great expenditure? When he chooses the labors
which are proper, and makes them labor on them, who will repine? When his desires are set
on benevolent government, and he secures it, who will accuse him of covetousness? Whether
he has to do with many people or few, or with things great or small, he does not dare to indi-
cate any disrespect - is not this to maintain a dignified ease without any pride? He adjusts his
clothes and cap, and throws a dignity into his looks, so that, thus dignified, he is looked at with
awe - is not this to be majestic without being fierce?«. Zi Zhang then asked: »What are meant
by the four bad things?«. The Master said: »To put the people to death without having
instructed them - this is called cruelty. To require from them, suddenly, the full tale of work,
without having given them warning - this is called oppression. To issue orders as if without
urgency, at first, and, when the time comes, to insist on them with severity — this is called
injury. And, generally, in the giving pay or rewards to men, to do it in a stingy way - this is
called acting the part of a mere official«”.

871 S. Th, 1I-11, q. 117, a. 3, ad. 3.
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Akwinata dostrzega tez, ze cztowiek hojny nie zaprzestaje wtasci-
wej troski o wtasng rodzine, a wiec hojnos¢ ma wrecz rodzinny wymiar.
Nie mozna by¢ prawdziwie hojnym z pominieciem dobrze rozumianej
troski o siebie i o swoich najblizszych. Ten aspekt podkresla bardzo mocno
w przeciwienstwie do Arystotelesa, ktory w ogodle nie umieszczat cnoty
hojnosci w kontekscie rodzinnym?872, Tymczasem, jak zaznacza Tomasz
w swej Sumie teologicznej: ,Pan Bog dat niektorym ludziom bardzo wiel-
kie bogactwa, aby zdobyli zastuge sprawiedliwego ich rozdzielania. Jed-
nemu cztowiekowi niewiele ich potrzeba. Dlatego ludzie hojni chwalebnie
wydajg wiecej na innych niz na siebie. (...) Niemniej w dziedzinie rzeczy
doczesnych nie jest obowigzkiem cztowieka hojnego, izby tak oddawat
wszystko innym, by catkowicie pomijat siebie i swych najblizszych. Dla-
tego sw. Ambrozy powiada: »Taka hojnos¢ jest godng pochwaty, ktdra nie
pomija cztonkéw swej rodziny, gdy sa w potrzebie« 873,

Prawdziwa hojnos¢ umie takze roztropnie zadbac o swoj majatek, tak,
aby zapewnic¢ sobie i rodzinie materialng podstawe do wzrostu w ducho-
wym zyciu 1 umozliwia bycia szczodrym w dalszym postepowaniu.
Nie jest obowigzkiem cztowieka hojnego tak rozdawac¢ swe dobra, by
potem nie miat za co utrzymac sie i nadal wykonywac¢ uczynki cnot-
liwe. Dlatego tez filozof powiedziat: ,Szczodry nie bedzie zaniedbywat
swego majatku, skoro przeciez dzieki niemu pragnie pomagac innym.
(...) Trzeba jednak wiedzie¢, ze hojne rozdzielanie posiadanych doébr jako
czynno$é¢ cnotliwa prowadzi do szczesliwosci"874. Akwinata odnosi sie

872 Arystoteles, Eth., lib. IV, 1 (1119b-1122a); Etyka Wielka, s. 334-335, 1191b-1192b; Etyka
eudemejska, lib. 11, cap. 4 (1231b-1232a). Charakterystyczny jest ten fragment Etyki wielkiej,
gdzie Arystoteles, moéwigc o wadzie nadmiaru w przypadku cnoty szczodrosci, wspomina
O popisywaniu sig, a nie o potrzebie ochrony rodziny i jej dobr — Arystoteles, Etyka wielka,
s. 335, 1192a-1192b.

873 S. Th, II-1I, q. 117,a. 1, ad. 1.

874 S Th., 1I-11, g. 117, a. 1, ad. 2. Akwinata odnosi sie w powyzszym fragmencie do naucza-
nia Arystotelesa z Etyki nikomachejskiej — por. Eth., lib. IV, lect. 1 (1120b 2). Ale wczesniej i poz-
niej Stagiryta pisze wyraznie, ze szczodros¢ nie tyle zajmuje sie gromadzeniem bogactwa, ile
jego wydawaniem, a kwestia rozrzutnosci dotyczy pdzniejszego uniemozliwienia dawania
tym, ktérym stusznie sie to nalezy — por. Eth., lib. IV, lect. 1 (1119b-1122a). My$l o ujeciu hojno-
$ci jako wtasciwego postepowania z wtasnymi dobrami kontynuuje Akwinata w dalszej czesci
kwestii 117 — zob. S. Th., II-11, g. 117, a. 3, ad. 2: ,Cztowiek cnotliwy nie tylko we wtasciwy sposéb
postuguje sie tworzywem lub narzedziem, ale potrafi takze przygotowac nalezyte warunki dla
celowego ich uzycia. Podobnie mezny zotnierz nie tylko dobywa miecza przeciw wrogowi, ale
takze umie go ostrzy¢ i przechowywac¢ w pochwie. Podobnie cztowiek hojny nie tylko umie
uzywac pieniedzy, ale potrafi takze o nie sie postarac i je przechowywac" i S. Th., II-1I, q. 117,
a. 4, ad. 3: ,Natomiast cnota hojnosci przysposabia cztowieka do rozdawania w sposéb wtas-
ciwy owocodw wtasnego majatku, o ktdry pilnie sie troszczy, by miat z czego hojnie obdziela¢
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w powyzszym fragmencie do nauczania Arystotelesa z Etyki nikoma-
chejskiej873. Ale wczesniej i pozniej Stagiryta pisze wyraznie, ze szczod-
rosc¢ nie tyle zajmuje sie gromadzeniem bogactwa, ile jego wydawaniem,
a kwestia rozrzutnosci dotyczy jedynie pdzniejszego uniemozliwienia
dawania tym, ktérym stusznie sie to nalezy i nie jest wigzana przez sta-
rozytnego autora ze sprawami rodzinnymi8’¢. Z kolei w Etyce Wielkiej
Arystoteles zaznacza in expressis verbis, ze samo zarabianie pieniedzy
nie jest sprawa hojnogci®”’.

Innym aspektem hojnosci nie dostrzezonym przez Konfucjusza
a uchwyconym przez Tomasza z Akwinu jest to, ze szczodrym moze by¢
takze cztowiek niewiele majacy, a dzielagcy sie tym, co ma. ,Nic tez nie
przeszkadza, by nawet ci, ktérzy wydajg wiele na dobre cele, nie posia-
dali cnoty hojnosci. Zresztg podobnie bywa i w stosunku do innych
cnot. Wszak wykonujemy wtasciwe tym cnotom czynnosci zanim jesz-
cze nabedziemy w nich sprawnosci, cho¢ nie wykonujemy ich wtedy
tak dobrze, jak pod wptywem cnoty, zgodnie z tym, coSmy poprzednio
stwierdzili. Nic tez nie przeszkadza ubogim, by byli hojnymi, jesli sg
cnotliwi. Wszak Filozof stwierdza: »Szczodrosc¢ zalezy nie od ilosci darow,
lecz od cech charakteru«; sw. Ambrozy zas dodaje, ze »uczucie sprawia,
ze dar jest cenniejszy lub lichszy, gdyz ono nadaje warto$c¢ rzeczom«"878,

innych” Inna sprawa, ze w perspektywie duchowej niektérzy wezwani sg do tak radykalnej
formy zycia chrzescijaniskiego, by pozostawi¢, rozda¢ wszystko to, co posiadajg — zob.
S. Th, 1I-11, q. 117, a. 1, ad. 2.: ,Sw. Ambrozy za$ poucza, ze Chrystus nie zada, by od razu rozdaé
wszystko, co sie posiada, ale by to rozdawac w miare potrzeby, chyba ze chce sie nasladowac
proroka Elizeusza, ktéry zabit swe woty i nasycit ubogich, by uwolni¢ sie od wszelkiej troski
o dom. Ale to obowigzuje tylko tych, ktérzy wstepuja do stanu zycia doskonalszego, o ktérym
pdzniej bedzie mowa". Z kolei w Etyce Wielkiej Arystoteles zaznacza, ze samo zarabianie pie-
niedzy nie jest sprawg hojnosci — Arystoteles, Etyka wielka, s. 334, 1192a.

875 Por. Eth., lib. IV, lect. 1 (1120b 2).
876 Por. Eth., lib. IV, lect. 1 (1119b - 1122a)
877 Por. Arystoteles, Etyka wielka, s. 334, 1192a.

878 S, Th., II-11, g. 117, a. 1, ad. 3. Cytat ze Stagiryty pochodzi z Etyki nikomachejskiej — zob.
Eth., lib. IV, lect. 1 (1120b 7).
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Stusznosé

Ostatnig cnotg spoteczng w katalogu z Sumy teologicznej jest cnota
stusznosci - epikeia®’?. Akwinata wskazuje w jej definicji, ze czasami
wezwani jesteSmy do nieprzestrzegania prawa, ktore w pewnej sytuacji
stajesieniesprawiedliwe. Tak jestz mieczem, ktory mielibySmy oddac wtas-
cicielowi, ktory w miedzyczasie oszalat. ,Sicut lex instituit quod deposita
reddantur, quia hoc ut in pluribus iustum est, contingit tamen aliquando
esse nocivum, puta si furiosus deposuit gladium et eum reposcat dum est
in furia, vel si aliquis reposcat depositum ad patriae impugnationem. In
his ergo et similibus casibus malum esset sequi legem positam, bonum
autem est, praetermissis verbis legis, sequi id quod poscit iustitiae ratio et
communis utilitas. Et ad hoc ordinatur epieikeia, quae apud nos dicitur
aequitas. Unde patet quod epieikeia est virtus880,

879 Por. S. Th,, II-1], g. 120. FW. Bednarski zaznacza odnosnie do terminu epikeia, ze sam
$w. Tomasz nie znalazt odpowiednika tacinskiego. Préobowat przettumaczy¢ ten wyraz przez
aequitas (znaczy dostownie ,réwnosc¢”). Przektad ten jednak widocznie nie podobat mu sie,
skoro raz tylko jeden uzyt w naszym zagadnieniu wyrazu taciniskiego, stale postugujac sie
stowem greckim, odrobine zlatynizowanym epikeia zamiast epieikeia [zob. S. Th., II-II,
a. 120] — cho¢ i w tym ostatnim brzmieniu réwniez raz jeden przytacza ten wyraz. W jezyku
polskim epikeia nie zostat przyjety, poza historig prawa oraz niektérych wzmianek w teologii
moralnej. W naszym przektadzie postugujemy sie nim réwniez, ale ze wzgledow stylowych
oraz z checi utatwienia czytelnikowi skojarzenia tego wyrazu z jego wtasciwym sensem
postugujemy sie obok wyrazu epikeia takze stowem ,nadprawnosc’, gdyz ono najlepiej chyba
oddaje to, o co w tej cnocie chodzi, a mianowicie o pewne wzniesienie sie ponad prawne
przepisy w wypadkach, ktoérych prawo ludzkie nie przewidziato, albo nawet i przewidziato.
Ojciec J. Woroniecki wyraz epikeia ttumaczyt przez ,stusznos¢” [zob. J. Woroniecki, Katolicka
etyka wychowawcza, t. I1I]. Podobnie niektérzy inni moraliéci. Takie ttumaczenie moze jednak
tylko wprowadzi¢ w btagd z powodu powszechnie przyjetego znaczenia tego wyrazu jako
zgodnos$ci postepowania i myslenia nie tylko z prawem, ale przede wszystkim z prawda. Gdy
mowimy np. ze kto§ ma stusznos¢, chcemy wyrazié, ze zdanie jego jest prawdziwe. Daniela
Gromska w przektadzie piatej ksiegi Etyki nikomachejskiej Arystotelesa w rozdz. 10, wyraz epi-
keia oddaje przez ,prawosc” [Arystoteles, Etyka nikomachejska, przet. B. Gromska, s. 199-200].
Ttumaczenie to o tyle wydaje sie lepsze, ze nawigzuje do wyrazu ,prawo”, ale poza tym jest zbyt
ogdlnikowe i w potocznym jezyku oznacza raczej to co tacinskie ,rectitudo’, a wiec ogdlna
uczciwose, czy szlachetnos¢ charakteru. Prawym nazywamy cztowieka, ktory we wszystkich
okolicznosciach postepuje tak, jak przystato na osobe uczciwg. Epiekeia zas dotyczy nie tyle
prawosci, ile prawnych przepisow — FW. Bednarski, dz. cyt., s. 176.

880 S Th, II-1], q. 120, a. 1.
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Z kolei Konfucjusz uzywa terminu yi — 588!, ktory wielu ttumaczy prze-
ktada jako po prostu sprawiedliwosé, ale mozna w tym dotrze¢ znaczenie
stusznosci jaka obowigzywataby np. wtadce w stosunku do poddanych.
Kontekst uzycia tego stowa przez Mistrza Konga wskazuje na takie wtas-
nie znaczenie, a nie jako sprawiedliwosc jako cnote regulujgca wzajemne
powinnosci miedzy obywatelami, czyli jako cnote stricte polityczng,
o0 czym juz mowiliSmy w pierwszej czesci naszej pracy.

Chinese Text Project ttumaczy yi jako stuszne postepowanie i po prostu
stusznos¢ (right conduct, righteousness)882, Chociaz mozna ten termin
ttumaczyc¢ tez jako uczciwosc¢ i to wobec réznych okolicznosci, np. takich,
ktore wymagajg podjecia decyzji trudnych dla siebie samego, ale gteboko
stusznych dla innych. ,Uczciwos¢ jest jednym ze sposobow oddania chin-
skiego yi — #, ktore w tym tekscie rowniez ttumaczymy jako sprawiedli-
wos¢, zaleznie od kontekstu. Chociaz nie jest to tak istotna koncepcja jak
ren — {_, jest to silnie zinternalizowana ludzka zdolnos¢. Dostrojenie sie
do uczciwosci pozwala ludziom robi¢ wtasciwe rzeczy w odpowiedniej
sytuacji, dac¢ kazdej osobie, miejscu i rzeczom to, co nalezy. W Analektach
i innych tekstach konfucjanskich ma specyficzne konotacje stusznosci,
czyli sprawiedliwos$ci wydawanej w sytuacji, gdy dana osoba zajmuje
pozycje wtadzy lub autorytetu. Tak wiec jedng z najwiekszych cech, jakie
powinien posiada¢ nauczyciel, przetozony, sedzia, wtasciciel firmy lub
przywodca jakiegokolwiek kregu spotecznego, jest uczciwos$c lub spra-
wiedliwosé w traktowaniu tych, nad ktérymi ma wtadze lub wptywy"883,

Innym stowem, ktore spotykamy u Konfucjusza na oddanie tego, co
stuszne, jest 7 — gong®®4. Pojawia sie ten zwrot w konicowej czesci Ana-
lektow w kontekscie sprawowania wtadzy czy urzedow. Wedtug Chinese
Text Project oznacza w przektadzie na angielski: ,fair, equitable; public;

881 Por. yi — 7§ stusznos¢, prawosc — por. Analekta, lib. I, cap. 13; lib. II, cap. 24; lib. IV, cap.
16; lib. V, cap. 16; lib. VI, cap. 22; lib. VII, cap. 3; lib. VII, cap. 22; lib. VIII, cap. 4; lib. IX, cap. 11; lib.
IX, cap. 13; lib. XI, cap. 14; lib. XI, cap. 21; lib. XII, cap. 10; lib. XII, cap. 20; lib. XIII, cap. 4; lib. XIV,
cap. 12; lib. XV, cap. 17; lib. XV, cap. 18; lib. XVI, cap. 10; lib. XVI, cap. 11; lib. XVII, cap. 23; lib.
XVIII, cap. 7; lib. XIX, cap. 1.

882 Por. yi — 5, w: Chinese Text Project, https://ctext.org/dictionary.pl?if=en&char= %E7
%BE%A9 [dostep: 12.07.2020].

883 A.C. Muller, Comment, w: The Analects of Confucius, http://www.acmuller.net/con-
dao/analects.html#div-18.

884 Por. np. Analekta, lib. XX, cap. 1: ,/\HIER < * [,if you are fair, they will be happy” - przet.
A.C. Muller]. Polski przektad bardziej podkresla bezstronnos¢.
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duke"®85  Cytat z dwudziestej ksiegi konfucjanskich Dialogéw brzmi
nastepujaco:  FEH o & - [fizF - RZBEAERL - nEHEF - IWERE - X
PRok&E o sEIRLLan S o H - TN BUHZH  BliEE T EEEW - BIES
B~ A BN~ REAERE L - BRESE SR ~ MEDLETT - BUTA SR - JRAERES -
ARE - -SAEE - HEBE - FUOCA - BREB - ET7— A - #EHER &
AR BRE - WG ZBITE - BURE - BN - 2R RTZRELE -
FrEE - R~ & & BAIBE - GAIRES - 800FL) - 2fER <" [Yao
said: »Ah, Shun, the heavenly succession has fallen on you. Hold firm
to the center. If the whole realm falls into dire straits, the heavenly sti-
pend will disappear forever«. Shun similarly instructed Yu. [Tang] said:
»I, the inconsequential LU, dare to sacrifice the black bull, and dare to
report to the illustrious Lord. When a crime is done, I will not dare to
pardon it. I will I cover up for your servants, but leave the decision up
to your discretion. When I am guilty of a fault, I will not blame it on all
the people, and they are at fault, I will take responsibility myself«”. Zhou
had great gifts, which he used to enrich good men. Although he was
surrounded by close relatives, they were not treated on a par equal with
the Good. If there are faults among the officials, I will take the blame
myself. Be careful with weights and measures, scrutinize well the legal
code, and restore offices that have fallen into disuse — then all the lands
in the four directions will be well-governed. Raise up failed states, re-
establish broken lineages, empower those had avoided service, and all
the common people in the realm will put their trust in you. Place value
on the common people, food, mourning for the dead, and ritual sacri-
fice. If you are generous you will gain the hearts of the people; if you are
trustworthy, they will rely on you,; if you are diligent, you will get results;
if you are fair, they will be happy«“1886. Z kolei polski przektad bardziej
podkresla bezstronnosc.

885 Por. /\ — gong, https://ctext.org/dictionary plif=en&char=%E5%85%AC [dostep: 12.07.2020].

886 Analekta, lib. XX, cap. 1 [przet. A.C. Muller]. Przet. J. Legge: ,Yao said: »Oh! you, Shun,
the Heaven-determined order of succession now rests in your person. Sincerely hold fast
the due Mean. If there shall be distress and want within the four seas, the Heavenly revenue
will come to a perpetual end«. Shun also used the same language in giving charge to You.
Tang said: »], the child Lu, presume to use a dark-colored victim, and presume to announce to
Thee, O most great and sovereign God, that the sinner I dare not pardon, and thy ministers, O
God, I do not keep in obscurity. The examination of them is by thy mind, O God. If, in my
person, I commit offenses, they are not to be attributed to you, the people of the myriad
regions. If you in the myriad regions commit offenses, these offenses must rest on my personx.
Zhou conferred great gifts, and the good were enriched. »Although he has his near relatives,
they are not equal to my virtuous men. The people are throwing blame upon me, the One
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Ideg stusznosci przedstawia Konfucjusz m.in. w Analekta, lib. XIV,
cap. 34, wigzac jg z ideg odptaty, czegos, co sie komus stusznie nalezy:
JH o DIEESSR ~ {72l - TH - IR LI EEAS ~ DUEHE - " [.Someone
said: »What do you think of the saying: «Repay harm with virtue»«? Con-
fucius replied: »Then how will you repay virtue? Repay harm with Justice
and repay virtue with virtue«”1887, przy czym anglojezyczny ttumacz chin-
skiego Medrca, A.C. Muller, okresla ujecie sprawiedliwosci jako wtasnie
stusznoscé. ,Also translated elsewhere, by context, as »rightness«”888,

Stusznos¢ wedtug Konfucjusza charakteryzuje cztowieka moralnie
wybitnego (chinskie da ta ti — #%£889), jak zaznacza w Analekta, lib. XII,
cap. 20, iRt ~ Are s 2 S o 7H o 5k - FATEEE TREH - /£
FoE ~ EROE - TH - BEIT - FREWD - KELE  BEIMTE - ZS1ME
@~ RELAT A o FEFBONEE ~ FEZONEE « R © GHUCIMTTE » EZAREE - 1
FOPAE ~ FEZNE » " [,Z1 Zhang asked: »What must the officer be, who may
be said to be distinguished?«. The Master said: »What is it you call being
distinguished?«. Zi Zhang replied: »It is to be heard of through the state,
to be heard of throughout his clan«. The Master said: »That is notoriety,
not distinction. Now the man of distinction is solid and straightforward,
and loves righteousness. He examines people’s words, and looks at their
countenances. He is anxious to humble himself to others. Such a man will
be distinguished in the country; he will be distinguished in his clan. As to
the man of notoriety, he assumes the appearance of virtue, but his actions
are opposed to it, and he rests in this character without any doubts about
himself. Such a man will be heard of in the country; he will be heard of in
the clan«”]890,

Postawa stusznosci obowigzuje wtadce wobec poddanych. Dopiero
wtedy jego rzady mozna nazwaé¢ madrymi. FEERH - TH - BER2Z

man«. He carefully attended to the weights and measures, examined the body of the laws,
restored the discarded officers, and the good government of the kingdom took its course. He
revived states that had been extinguished, restored families whose line of succession had
been broken, and called to office those who had retired into obscurity, so that throughout
the kingdom the hearts of the people turned towards him. What he attached chief importance
to were the food of the people, the duties of mourning, and sacrifices. By his generosity, he
won all. By his sincerity, he made the people repose trust in him. By his earnest activity, his
achievements were great. By his justice, all were delighted«”.

887 Analekta, lib. XIV, cap. 34.
888 Por. A.C. Muler, Notes, dz. cyt.

889 Analekta, lib. XII, cap. 20. Por. Chinese Text Project, https://ctext.org/dictionary.pl?if=
en&char=%E9%81%94 [dostep: 12.07.2020].

890 Analekta, lib. XII, cap. 20 [przet. J. Leggel.
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F o WARMMES  WEEAS - M H o (CELEMRE - wRE (R "
[,Fan Chi asked about the nature of wisdom. Confucius said: »Working to
give the people justice and paying respect to the spirits, but keeping away
from them, you can call wisdom«. He asked about the nature of »renc.
Confucius said: »Ah yes, ren. If you suffer first and then attain it, it can be
called «ren»«“]89 Idea stusznosci obowigzuje wiec nie tylko wobec silniej-
szych czy rownych, ale moze przede wszystkim w kontakcie ze stabszymi.
AERRTE, ABTIENES - HTotst - HE by - AEaRtE - BER
t# - " [,Confucius said that Zi Chan had four characteristics of the noble
man: In his private conduct he was courteous; in serving superiors he
was respectful; in providing for the people he was kind; in dealing with
the people he was just’]892. W ten wtasnie sposob Konfucjusz wskazuje na
to, ze stusznosc jest nie tyle prawnym czy wynikajgcym z postuszenstwa
obowigzkiem, ile raczej moralnym zobowigzaniem.

W ten sposdb wtadca zapewnia sobie takze umitowanie ludu i jego
szczescie, o czym mowit juz cytowany w tym rozdziale fragment ksiegi
dwudziestej Analektéw: ,/NRIfEE - " [If you are fair, they will be happy"]893.
Ale podobnie Konfucjusz mowi o stusznosci wobec poddanych w ksiedze
piatej, zaliczajac jg do czterech cech cztowieka szlachetnego. Tym razem
postuze sie polskim przektadem tego fragmentu, ktéry uzywa stowa ,pra-
wos$¢” na okredlenie stusznych rzadow: , Ti5TE, A T2ENUE - HfT
ot~ HE Bthh - HERMHE - HERME - [,Zyje zyciem cztowieka
szlachetnego, a to z czterech wzgledow. Jest grzeczny w swoim zacho-
waniu. Jest peten szacunku, stuzgc wyzej postawionym. Jest szczodry dla
swego ludu i prawy jako prawodawca’]8%4. Podobng uwage czyni Mistrz
Kong w cytowanej juz powyzej szostej czesci Analektow, podkreslajac,
ze droga stusznosci prowadzi¢ ma do praktykowania cnoty — ren: 55

Al e TH - BRZFE - SURMMEL ~ AR - B - H - (CHELEMmR

891 Analekta, lib. VI, cap. 22 [przet. A.C. Muller].
892 Analekta, lib. V, cap. 16 [przet. A.C. Muller].

893 Analekta, lib. XX, cap. 1 [przet. A.C. Muller]. Polski przektad K. Pejdy podkresla bezstron-
nos¢. Z kolei J. Legge ttumaczy: ,By his justice, all were delighted”.

894 Analekta, lib. V, cap. 16 [przet. za: Konfucjusz, Dialogi, Warszawa 2008, s. 137]. Przet.
A.C. Muller: ,Confucius said that Zi Chan had four characteristics of the noble man: In his
private conduct he was courteous; in serving superiors he was respectful; in providing for
the people he was kind; in employing the people he was fair" i J. Legge: ,The Master said of
Zi Chan that he had four of the characteristics of a superior man - in his conduct of himself,
he was humble; in serving his superior, he was respectful; in nourishing the people, he was
kind; in ordering the people, he was just”.
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J& - m[EH(~ % - " [,Fan Chi asked about the nature of wisdom. Confucius
said: »Working to give the people justice and paying respect to the spir-
its, but keeping away from them, you can call wisdom«. He asked about
the nature of ren». Confucius said: »Ah yes, «ren». If you suffer first and
then attain it, it can be called «ren»«"1895. Rzady bezprawne i oparte jedy-
nie na przemocy byty gtdéwnym motywem podjecia sie przez Konfucjusza
redakcji Kronik Wiosny i Jesieni, jak pisat o tym Mencjusz896.

W innym z kolei fragmencie Konfucjusz pokazuje, ze zaufanie,
o ktérym byta juz mowa w przypadku sprawnosci prawdomownosci,
musi powigzane by¢ ze stusznoscig i to dopiero umozliwia zrealizowanie
wszelkich obietnic. ,/FFH - (S4TAF% ~ FAED - FA00E - BHIVE -
RIEHE ~ JRa]5240 « " [, The philosopher You said: »When agreements are
made according to what is right, what is spoken can be made good. When
respect is shown according to what is proper, one keeps far from shame
and disgrace. When the parties upon whom a man leans are proper per-
sons to be intimate with, he can make them his guides and masters«”]897,

Nic wiec dziwnego, ze legisci — przedstawiciele mohizmu — odrzucali
wprost system myslenia konfucjanskiego ramy postepowania ludzkiego,
podporzgdkowujgc jedynie obowigzujgcemu prawu pozytywnemu, pod-
czas gdy Konfucjusz dbat o wartosci inne pozaprawne, i jak juz pisaliSmy,
odnoszac sie do cnoty postuszenstwa, w ich imie potrafit odmadwic¢ udziatu
w niesprawiedliwym systemie prawa panstwowego. Mohisci nie dostrze-
gali tychze wartosci, w tym tak pojetej moralnej stuszno$ci®?®®, stajac na
gruncie pogladu, ktdry dzisiaj w zachodnim s$wiecie utozsamiany jest
Z pozytywizmem prawnym.

895 Analekta, lib. VI, cap. 22 [przet. A.C. Muller]. Przet. J. Legge: ,Fan Chi asked what consti-
tuted wisdom. The Master said: »To give one's self earnestly to the duties due to men, and,
while respecting spiritual beings, to keep aloof from them, may be called wisdom«. He asked
about perfect virtue. The Master said: »The man of virtue makes the difficulty to be overcome
his first business, and success only a subsequent consideration - this may be called perfect
virtue«”.

89 Por. X. Yao, dz. cyt,, s. 65.

897 Analekta, lib. I, cap. 13 [przet. J. Leggel. Przet. A.C. Muller: ,You Zi said: »When your own
trustworthiness is guided by fairness, your words can be followed. When your show of respect
is guided by propriety, you will be far from shame and disgrace. If you have genuine affection
within your family, you can become an ancestor«”. Polski przektad — K. Pejda: ,Youzi powie-
dziat: »Jesli [cztowiek] w swej szczerosci (xin — {5) moéwi, Ze [uczynil to, co jest stuszne (yi — ),
to jego stowa moga zostac¢ potem powtdrzone. Gdy w szacunku swym trzyma sie blisko norm
obyczajowych (i — &), jest wolny od wstydu i upokorzenia. Ten, kto nie porzuca [sposobu
postepowania] bliskich, moze by¢ powazany«".

898 Por. X. Yao, dz. cyt., s. 72-73.
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Cztowiek moralnie dobry bedzie wybierat stusznos¢ w kazdych oko-
licznosciach, nie kierujac sie przy tym uprzedzeniami czy faworyzujac
kogos. ,FH « BT ZHR T ~ f@th, - st - 28tk - " [,The Master
said: »When the noble man deals with the world he is not prejudiced for or
against anything. He does what is Right«"]89°.

Trzeba odwaznie czyni¢ to, co uwazamy za stuszne, bez leku i bez
ogladania sie na innych. “FH - JEEHR ML ~ 4t - REAS - B - "
[.The Master said: »To worship to other than one’s own ancestral spirits is
flattery. If you see what is right and fail to act on it, you lack courage«”]900,

Zdolnos¢ do stusznego postepowania w stosunku do innych oséb opi-
suje jak cos charakterystycznego dla mysli konfucjanskiej dokument Mie-
dzynarodowej Komisji Teologicznej cytujacy zresztg Analekta chinskiego
Mistrza: ,achieved by self-control and benevolence towards others. »Reci-
procity« (»shu): is not this the key word? That which you would not wish
done to you, do not do to others"90L,

Takiemu rozumieniu towarzyszy mozliwos¢ i odstgpienia od pew-
nych zasad w imie wyzszej stusznosci, np. zachowania harmonii i pokoju,
sprzyja tez nastepujacy fragment dialogéw: /5 TH - {82 ~ flEE - &1
2~ W  NRHZ  ARRANTT o RIMIMAL ~ REUGEIZ ~ IR EATH, -
[.You Zi said: »In the actual practice of propriety, flexibility is important.
This is what the ancient kings did so well — both the greater and the lesser
used flexibility. Yet there are occasions when this does not apply: If you
understand flexibility and use it, but don't structure yourself with propri-
ety, things won't go well«."]992, Oczywiscie nie miato to oznaczac general-

899 Analekta, lib. IV, cap. 10 [przet. A.C. Muller]. Przet. J. Legge: ,The Master said: »The supe-
rior man, in the world, does not set his mind either for anything, or against anything; what is
right he will follow«". Ten obiektywizm w podejéciu do tego, co stuszne jest postepowaniem
samych niebios - por. Daodejing, cap. 79: ,The Heavenly Way has no favorites: It always raises
up the Good". , KAEHEH ~ FHLZE A - "

900 Analekta, lib. II, cap. 24 [przet. A.C. Muller]. Przet. J. Legge: ,The Master said: »For a man
to sacrifice to a spirit which does not belong to him is flattery. To see what is right and not to
do it is want of courage«”.

901 Miedzynarodowa Komisja Teologiczna, dz. cyt., nr 15. Por. Analekta, lib. 15, cap. 23.

902 Analects, lib. I, 12 [przet. A.C. Muller]. W powyzszym fragmencie A.C. Muller hé ttumaczy
jako flexibility, podczas gdy wtasciwie oznacza harmony, peace; peaceful, calm — por. fl — hé,
w: Chinese Text Project, https://ctext.org/dictionary.pl?if=en&char=%E5%92%8C [dostep:
12.07.2020]. Jak zauwaza FW. Bednarski: ,Wyraz »nadsprawiedliwosé«, zastosowany tu przez
0. J. Woronieckiego, w pewnej mierze oddaje to, o co chodzi w »epikeik, ale jest rowniez zbyt
ogodlny, gdyz nad sprawiedliwoscia ludzka jest jeszcze Bog i Jego prawo, sa cnoty teologiczne,
a zwitaszcza mitosc¢. Z tego wzgledu wolimy »prawnosc« od wyrazu »prawny«, chociaz nie jest
to zgodne z etymologig wyrazu »epikeia« przytoczong przez sw. Tomasza w drugiej trudnosci
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nego uniewaznienia obowigzujgcych rytuatéw i zasad, co okresla druga
czes¢ cytowanego fragmentu.

O ile Konfucjusz kwestie stusznosci ukazuje w catoksztatcie funkcjo-
nowania spoteczenstwa, widzgc w niej kolejny podstawowy regulator
zycia wspolnotowego, to u Akwinaty ,epikeia” odgrywa dodatkowg role
jakby ,nadsprawiedliwo$ci”93 czy ,nadprawnosci” (by uzy¢ sformutowa-
nia polskiego tturnacza tego fragmentu Sumy)?%4, jest potrzebna wtedy,
kiedy zwykta sprawiedliwosc¢ czy prawo jako podstawowy regulator zycia
spotecznego i politycznego zawodzi albo jest niewystarczajgca®0s. Tormasz
z Akwinu jako realista obserwujacy wnikliwie zycie spoteczne i polityczne

drugiego artykutu: epi znaczy bowiem »nadg, a dikaion — »prawnosc¢ lub sprawiedliwosé«. Nie
moglisSmy takze zachowac¢ greckiego brzmienia wyrazu epikeia w wypadkach, gdy trzeba byto
uzy¢ jego przymiotnikowej formy, np. w wyrazeniu »quod epieikes est quoddam iustumc«
(w art. 2). Gdzie jednak mozemy, tam zachowujemy wyraz ten w greckim brzmieniu" —
FW. Bednarski, dz. cyt,, s. 177. Zob. takze: J. Woroniecki, Katolicka etyka wychowawcza, t. I1I.

903 S. Th., 1I-11, q. 120, a. 1, ad 3.

904 Tomasz z Akwinu wskazuje na zrodtostow stowa epikeia dowodzac jej wyzszosci nad
pewng forma sprawiedliwosci: ,Otéz epikeia, czyli »nadprawnosc, jest wazniejszg cnotg niz
sprawiedliwos¢, jak Swiadczy o tym sama nazwa: epi bowiem znaczy nad, a dikaion sprawied-
liwos¢” - S. Th., II-11, . 120, a. 2, a. 2. W odpowiedzi na ten argument Akwinata, opierajac sie o
nauczanie Arystotelesa, wyraznie dookresla, ze chodzi o pewien rodzaj sprawiedliwosci, ktory
przewyzsza stusznos¢. ,Wedtug Arystotelesa epikeia jest lepsza od pewnej odmiany sprawied-
liwosci, a mianowicie sprawiedliwosci »spotecznej«, gdyz przestrzega nawet litere prawa.
Poniewaz jednak sama epikeia jest pewng sprawiedliwoscig, nie jest lepszg ani wazniejszg od
wszelkiej sprawiedliwosci” — S. Th., II-1I, q. 120, a. 2, ad 2 i to samo powtarza w czesci gtdownej
artykutu drugiego kwestii 120, znowu odwotujac sie do nauczania Stagiryty: ,W tym znacze-
niu »epikei przystugujg pierwszenstwo przed sprawiedliwoscig spoteczng, ktérg kieruje. Tak
wiec »epikeia« jest jakby wyzszga norma postepowania ludzkiego” — S. Th,, II-1I, q. 120, a. 2,
corp. Dzieto Arystotelesa, do ktorego odnosi sie Tomasz w tym wypadku, to Etyka nikoma-
chejska — zob. Eth, lib. V, lect. 10 (1138a 3). Polski ttumacz uzywa chyba niezbyt szczesliwego
sformutowania ,sprawiedliwos¢ spoteczna” na ttumaczenie wyrazenia iustitia legalis, ktdrg
przewyzsza stusznoscé. ,Sprawiedliwos$é prawna” wydaje sie tu lepszym wyrazeniem. Dlatego
tez przytaczam powyzsze fragmenty w jezyku oryginalnym: S. Th., II-1I, g. 120, a. 2, ad 2: ,sicut
Philosophus dicit, in V Ethic., epieikeia est melior quadam iustitia, scilicet legali quae observat
verba legis. Quia tamen et ipsa est iustitia quaedam, non est melior omni iustitia"i S. Th., II-II,
a. 120, a. 2, corp.: ,Et de ea iustitia per prius dicitur quam de legali, nam legalis iustitia dirigitur
secundum epieikeiam. Unde epieikeia est quasi superior regula humanorum actuum”.

905 Widac to dobrze w swoistym przeciwstawieniu stusznosci sprawiedliwosci w argumen-
cie pierwszym artykutu pierwszego kwestii 120, gdzie Akwinata notuje, ze: ,epikeia sprzeciwia
sie sprawiedliwosci i praworzadnoséci, gdyz pomija to, co sprawiedliwe wedtug litery prawa" —
S. Th, II-1I, q. 120, a. 1, a. 1. W odpowiedzi na ten zarzut sredniowieczny autor wskazuje, ze
stusznos¢ jedynie pozornie sprzeciwia sie sprawiedliwosci czy prawu, a w rzeczywistosci sta-
nowi ich wypetnienie co do istoty: ,»Nadprawnosc¢« nie pomija tego, co zasadniczo jest spra-
wiedliwe, ale pomija przepis prawny. Nie przeciwstawia sie takze prawo-rzadnosci, ktéra
przestrzega prawdziwe ustawy wtedy, gdy trzeba. Natomiast przestrzeganie litery prawa wow-
czas, gdy nie nalezy, jest grzeszne. Totez i Kodeks Prawny gtosi: »Niewatpliwie przeciw prawu
wystepuje 6w, kto trzymajac sie jego stéow, postepuje wbrew woli prawodawcy«” — S. Th., II-II,
q.120,a.1,ad 1.
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zauwaza te niewystarczalnos$¢ sprawiedliwosci i prawa. ,Nie jest wiec
mozliwe ustanowic takie przepisy prawa, ktére by w zadnym wypadku nie
zawodzity. Totez uchwalajac je, prawodawcy biorg pod uwage to, co bywa
zazwyczaj, chociaz w niektérych wypadkach przestrzeganie tych prze-
pisow sprzeciwiatoby sie sprawiedliwosci i dobru ogoétu, ktore jest celem
prawa. Np. prawo stanowi, ze nalezy oddac rzeczy dane do przechowania,
gdyz zwykle jest to stuszne. Niekiedy jednak jest szkodliwe, np. gdy wariat
zgda oddania miecza, ktéry dat do przechowania, gdyz chce walczy¢ prze-
ciw wtasnej Ojczyznie. W takich wiec wypadkach spetnienie przepisow
prawa bytoby zte. Natomiast pomijajgce litere prawa, ale zgodne z duchem
sprawiedliwosci i pozytkiem ogdtu postepowanie jest w takich wypad-
kach dobre. Otdz takie wtasnie postepowanie jest zadaniem cnoty epikei,
czyli nadprawno$ci”06,

Jednak cnota stusznosci ma swoje znaczenie nie tylko w sytuacjach
nadzwyczajnych, wymagajacych zastosowania szczegdlnych rozwigzan.
Stusznos¢, jak zauwaza Akwinata, przeformutowujgc nauczanie Arystote-

906 S Th,, II-1I, q. 120, a. 1, corp. Podobng uwage odnosnie stusznosci Tomasz z Akwinu
zamieszcza w swym Komentarzu do Etyki nikomachejskiej Arystotelesa — zob. Sententia
Ethic., lib. 5, lect. 16, n. 9: ,Deinde cum dicit: cum igitur dicat etc., concludit necessitatem
directionis iusti legalis. Et dicit quod cum lex proponit aliquid in universali, et in aliquo casu
non sit utile illud observari, tunc recte se habet quod aliquis dirigat illud quod deficit legi, ubi
scilicet legislator reliquit casum particularem in quo lex deficit, non determinatum et
»peccavitg, idest rem defectibilem proposuit, in hoc quod »simpliciter« id est universaliter
dixit. Quia et ipse legislator, si praesens esset ubi talis casus accidit, sic determinaret esse
dirigendum et sia principio praescivisset, posuissethocinlege. Sed non potuit comprehendere
omnes casus particulares. Sicut in quadam civitate statutum fuit sub poena capitis quod
peregrini non ascenderent muros civitatis, ne scilicet possent dominium civitatis usurpare.
Hostibus autem irruentibus in civitatem, peregrini quidam ascendentes muros civitatis
defenderunt civitatem ab hostibus, quos tamen non est dignum capite puniri, esset enim hoc
contra ius naturale ut benefactoribus poena rependeretur. Et ideo secundum iustum naturale
oportet hic dirigere iustum legale”. Por. takze: A. Machowski, Algunas reflexiones acerca de
una de las extraordinarias vocaciones de un peregrino mencionadas por Aquinate en el quinto
libro de la “Sentencia Libri Ethicorum”y sobre el papel del peregrino en la sociedad contempo-
ranea, w: Palabra y educacion: la reflexion de la prdctica educativa a través de la palabra,
M. Kazmierczak i M.T. Signes (red.), Barcelona 2017, s. 77-84; A. Machowski, O powotaniu
i zadaniach pielgrzyma w pismach sw. Tomasza z Akwinu, w: Camino Polaco. Teologia —
Sztuka — Historia — Terazniejszosc, P. Roszak i W. Rozynkowski (red.), Torun 2016, s. 39-54. J.
Woroniecki, komentujac powyzszy fragment Sumy teologicznej, zauwaza, iz stusznos¢ ,jest
jakby nad sprawiedliwo$cig i zadaniem jej jest uzupetnia¢ i poprawiac¢ jej braki. Sprawiedli-
wos¢ bowiem ludzka opiera sie zawsze na. wspolnych dla wszystkich prawach, czy to na pra-
wach niepisanych, tj. obyczajach, czy tez na prawach pisanych, tj. ustawach. Otéz w ustana-
wianiu norm postepowania w poszczegdlnych dziedzinach zycia ludzkiego bierze si¢ pod
uwage to, co zdarza sie zwykle w ogromnej wiekszosci wypadkoéw. Ale bywajg wypadki rzad-
kie, ktérych prawo nie przewidziato... Sciste zastosowanie go w takich wypadkach moze sta¢
sie jawna, niesprawiedliwoscia i wprost sprzeciwiac sie zamierzeniu prawodawcy, ktory dane
prawo ustanowit” — J. Woroniecki, Katolicka etyka wychowawcza, t. I11.
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lesa, jest statym wypetnieniem sprawiedliwosci prawnej, zawiera sie w niej,
a z drugiej strony iustitia legalis jest sktadnikiem szeroko pojetej stuszno-
sci. Ten stosunek jest wiec obustronny. ,Trzeba jednak zwrdcic uwage, ze
Sw. Tomasz, choc¢ przejat nauke Arystotelesa o epikei, czyli »nadprawno-
$ci«, uzupelnia jg, stwierdzajac, ze cnota ta odpowiada sprawiedliwosci
spotecznej, czyli legalnej, w ktorej pod pewnym wzgledem zawiera sie,
a ktérg pod innym wzgledem zawiera w sobie"?%7. W ten sposdb tez prawo
stanowione w danej wspolnocie umieszczane jest w catoksztatcie prawa —
W prawie naturalnym, zwyczajowym czy nawet boskim. ,Niezbednosc tej
cnoty oraz koniecznosc¢ stosowania sie raczej do ducha prawa niz jego
litery dowodzi koniecznosci istnienia prawa natury, ktore wysnuwa
normy postepowania z rozumnej natury cztowieka i wynikajgcych z niej
stosunkéw miedzy ludzmi, zwtaszcza, gdzie normy prawa stanowionego
okazuja sie niewystarczajace"908,

Co ciekawe, Tomasz z Akwinu fakt interpretacji danej sytuacji jako
wymagajgcej podjecia dziatan, wydawatoby sie, niezgodnych z literg
prawa czy sprawiedliwosci pozostawia zwyktemu obywatelowi, przynaj-
mniej wtedy, gdy sytuacja wydaje sie oczywista. U Konfucjusza to jedy-
nie rzgdzacy sg wezwani do postawy stusznosci, podczas gdy u Akwinaty
do tej cnoty wezwany jest kazdy cztowiek. ,W przypadkach bowiem, gdy
sprawa jest oczywista, nie trzeba ttumaczenia, ale wykonania"9. Uwi-
dacznia sie tu m.in. koncept uczestnictwa obywateli w procesie ustana-
wiania i stosowania prawa w zasadzie nieobecny w mysli wschodniej?10.
To obywatel ma wiec odczytywac i stosowac¢ w sytuacjach, ktore spotyka,
nie tylko litere, ale i ducha prawa — odczytywac¢ wtasciwy zamyst usta-
wodawcy. ,Istote tej cnoty jasno ttumaczy sw. Tomasz w osnowie arty-
kutu, stwierdzajac, ze czyny ludzkie z powodu swej jednostkowosci moga
by¢ wykonane podtug niezliczonych sposobodw, i dlatego jest rzeczg nie-
mozliwg ustanowic takie przepisy prawa, by nigdy nie zawodzity. Z tego

907 F, W. Bednarski, dz. cyt,, s. 177.
908 F. W. Bednarski,dz. cyt.
909 S Th,II-II, q. 120, a. 1, ad 3.

910 por. A. Machowski, ,Ut omnes aliquam partem habeant in principatu”. Uczestnictwo
obywateli w zyciu politycznym wspolnoty w mysli Tomasza z Akwinu, Torun 2021, s. 180-203;
A Machowski, Monarchia partycypacyjna, czyli o rzagdach krolewskich w mysli Tomasza
z Akwinu, ,Dialogi Polityczne” 2020, nr 28, s. 277-322; A. Machowski, La participacion del
pueblo en el proceso de legitimacion del poder en los escritos de Tomads de Aquino, Legitima-
tion of Political Power in Medieval Thought, C. Lopez Alcaide, J. Puig Montada, P. Roche Arnas
(red.), Turnhout 2018, s. 223-237.
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powodu ustawodawcy, uchwalajgc przepisy prawne, biorg pod uwage to,
co zazwyczaj bywa, chociaz w niektérych wypadkach przestrzeganie tych
przepisow mogtoby sprzeciwiac sie sprawiedliwosci oraz zamierzeniom
ustawodawcy. W takich wypadkach nalezy kierowac sie duchem prawa,
a nie jego literg. Otoz wlasnie »epikeia«, czyli »nadprawnosc« uprawnia
nas, by kierowac¢ sie duchem prawa w wypadkach, gdyby stosowanie
litery prawa sprzeciwiato sie sprawiedliwosci czy dobru ogdtu”oit,

Innym aspektem cnoty stusznosci, wydaje sie, niezauwazalnym przez
Konfucjusza, jest to, ze wprowadza pewien umiar w pragnieniu petnego,
idealnego zastosowania prawa, nawet wtedy, gdy bytoby to ze szkodg
dla cztowieka i wspdlnoty. W ten sposdb absolutna sprawiedliwosc sta-
wataby sie absolutng niesprawiedliwos$cig. Dlatego, jak pisze Srednio-
wieczny autor: ,Zadaniem epikei jest nadawanie umiaru w przestrzega-
niu litery prawa"912,

911 FW. Bednarski, dz. cyt. Pozniej jeszcze polski ttumacz dziet Akwinaty dodaje: ,Wyzszos¢
epikei nad sprawiedliwo$cia spoteczng nalezy rozumie¢ w tym znaczeniu, ze w przestrzega-
niu praw spotecznosci ludzkiej trzeba bardziej uwzglednia¢ ducha praw anizeli ich litere
w wypadkach, gdyby zachowanie litery prawa byto niesprawiedliwe i sprzeciwiato sie dobru
ogodtu, ktéremu nalezy podporzadkowac wszystkie czynnosci cztowieka, tacznie z ttumacze-
niem prawa podtug jego ducha i litery. Prawos$c¢, bedac postacig sprawiedliwosci w ogolnym
znaczeniu tego wyrazu, nie jest wyzsza od wszelkiej sprawiedliwosci, ale tylko od pewnych jej
form, jak to podkresla sw. Tomasz w odp. na druga trudnos$¢” — FW. Bednarski, dz. cyt., s. 178.

912§ Th,II-1I, q. 120, a. 2, ad 3.
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Jak mogliSmy zobaczy¢, sprawnosci spoteczne sg podobne w mysli
Konfucjusza i Tomasza z Akwinu. Fakt ten potwierdza teze dokumentu
watykanskiego o podobienstwie naturalnych zrédet moralnosci na catym
Swiecie. Jesli obaj autorzy, tak oddaleni czasowo i geograficznie od siebie,
gtosza te same postawy, zwtaszcza w sferze spotecznej, to nie moze byc¢
czyms$ przypadkowym, musi by¢ naturalny rozwdj ludzkiej natury, aby
czyni¢ dobro. Obaj doceniajg role rodziny jako najbardziej podstawowej
1 naturalnej wspolnoty spotecznej. To w rodzinie ma miejsce budowanie
sprawnosci moralnych i jest to rola praktycznie nie do zastgpienia, gdy
chcemy osiggngc¢ zdrowe spoteczenstwo zdolne do budowania prawidto-
wych relacji.

Ale s3 tez rdznice. Dla Akwinaty sam Swiat polityczny i spoteczny jest
bardziej dynamiczny niz dla Konfucjusza, ktéry preferowat bardziej sta-
tyczng hierarchie. Wynika to z réznych systemoéw politycznych, w kto-
rych zyli Akwinata i Konfucjusz, a takze z réznych norm religijnych, ktére
przestrzegali. Idee demokratyczne wywodzace sie z kultury europejskiej
i chrzescijanstwa byty dla Akwinaty czyms$ naturalnym i dlatego opcjo-
nalnie wybierat mieszany system polityczny jako najlepszy. Dla Konfucju-
sza optymalnym systemem politycznym byta monarchia absolutna z nie-
zmiennym uktadem sit gwarantujgca rownowage i wypetnianie mandatu
niebios. Stagd nieustanne w Analektach wezwania do powrotu do czasow
pierwszych dynastii 1 przywotywanie klasycznych dziet chinskiej mysli.
Z kolei Akwinata dopuszczat rézne formy ustrojowe, ktore mogtyby wyko-
nywac¢ gtowne zadanie polityki, jakim jest realizacja dobra wspdlnego.
W sposob oczywisty to wtasnie politycznosc odziedziczona przez Srednio-
wiecznego autora z mysli Arystotelesa jest tym, co odrdznia jego doktryne
od mysli konfucjanskiej. W $wiecie chinskim duzo mniej rozwinieta na
skutek uwarunkowan historycznych, tym bardziej wzywa nas do odkry-
wania roli tego, co spoteczne, a co, jak staratem sie wykaza¢ w powyzszym
opracowaniu, jest zawarte wtasnie w mysli Tomasza z Akwinu (odrdznia-
jac go z kolei od autora Polityki). W tym aspekcie mys$l Akwinaty spotyka
sie z myslg Konfucjusza.
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Bowiem obaj widza, ze to, co polityczne, domaga sie zdrowych fun-
damentoéw spotecznych. Bez tego swiat polityki, niezaleznie od rozwig-
zan ustrojowych, bedzie czyms budowanym na piasku i podatnym na
zniszczenie. Dlatego trzeba wypracowania zespotu wartosci i spraw-
nosci znacznie wczesniej, juz na poziomie rodziny. Tak jedynie da sie
zbudowac autentyczny system moralnosci spotecznej i zagwarantowac
wzgledny pokdj w danej spotecznosci. Dlatego w mojej opinii wtasnie
cnoty spoteczne sg tym miejscem spotkania mysli Wschodu i Zachoduy,
ktore umozliwia podjecie realnych studiow komparatystycznych i praw-
dziwego dialogu. To jest ta sie¢ porownan o ktérej wspominat J.J. Sangu-
inetti, ktéra pozwala w sposodb zrozumiaty (co oznacza przede wszystkim
porownywalny w znaczeniu wspdtmierny) przedstawiac¢ wtasny system
mysli i dziatania etycznego i poznawac inny sposob postrzegania ludz-
kiej moralnosci.

Obaj autorzy usprawiedliwiali swoje systemy moralnego myslenia
i dziatania, odwotujgc sie do religii. Z jednej strony, dla Akwinaty religia
zostata objawiona przez Chrystusa (cho¢ $redniowieczny autor doce-
nia tez jej naturalny charakter — wszak o tym traktuje przy omawianiu
cnoty religijnosci), z drugiej za$ strony, dla Konfucjusza byta ona rzeczy-
wistoscig naturalng i bezosobowa, jesli chodzi o rzeczywistos¢ niebios.
Réznice wynikajg przede wszystkim z tak odmiennych pogladéw meta-
fizycznych czy religijnych, ale nie sg na tyle duze, aby uniemozliwic rea-
lizacje badan porownawczych odwotujgcych sie do mysli spotecznej obu
autorow. Rola rodziny okazuje sie podobna, cho¢ rzeczywiscie u Kon-
fucjusza jest ona wieksza niz w mysleniu Tomasza z Akwinu, ale w obu
przypadkach to wtasnie wspolnota rodzinna jest przestrzenig ksztatto-
wania sie rytuatow i wierzen.

Dlatego tez obaj wyraznie przypominajg o roli rodziny jako podsta-
wowej formy zycia spotecznego. Tym cenniejsze jest to dla nas, zyja-
cych w coraz bardziej podzielonym Swiecie i coraz mocniej zatomizo-
wanym spoteczenstwie. Ich koncentracja na temacie cnot spotecznych
jako wtasciwej podstawy umozliwiajgcej budowanie relacji spotecznych
pozwala nam znalez¢ droge do naprawy tego, co szczegodlnie w ostatnim
czasie podlega daleko idacej destrukcji. Srodowiska rodzinne w kazdej
bowiem cywilizacji petnig role pierwszej szkoty zycia spotecznego. Ich
niszczenie przynosi niepowetowane straty, a ich budowa stanie sie
dopiero drogg uzdrawiania ludzkich wspolnot. W ten sposdb klasyczne
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cnoty spoteczne mogg ponownie okazac sie cenng pomocg w budo-
waniu zdrowego moralnie spoteczenstwa. Inaczej grozi nam w wyniku
powiekszajacej sie atomizacji zycia spotecznego zamkniecie w naszych
bankach, gettach, plemionach, ktére nie bedg w stanie rozumiec siebie
nawzajem. Tak bedzie, gdy na trwale destrukcji ulegnie mikroswiat,
w ktorym uczymy sie przezywania wartosci moralnych i ich praktyko-
wania, a tym mikroswiatem spotecznym jest na pewno wedtug Konfu-
cjusza i Tomasza z Akwinu rodzina.

Aby powstrzymac ten proces destrukcji, a czesto wrecz autodestruk-
cji Srodowiska rodzinnego i spotecznego i zainicjowac proces odbudowy,
przede wszystkim trzeba rozpoczac¢ od refleksji na ten temat, co wskazuje
nam dalsze perspektywy badawcze, ktore zresztg wynikajg badan pod-
jetych w powyzszym opracowaniu. Wszak jak zaznaczat chinski Mistrz,
naprawa panstwa rozpoczyna sie od naprawy stow - pojec¢. Potrzeba
zatem dalszej i pogtebionej eksploracji nauczania Tomasza z Akwinu
w kwestii rodziny 1 wartosci rodzinnych (temat pomimo wielu studiow
nad myslg Akwinaty w dalszym ciggu w zasadzie pomijany), ale takze
zgtebiania mysli chinskiej w tym temacie, co otwiera pole do nastepnych
badan komparatystycznych. Zresztg sg one konieczne w coraz bardziej
zglobalizowanym, ale i skonfliktowanym swiecie. Studia porownawcze sg
najlepsza pewnie drogg do wzajemnego zrozumienia i dialogu, ktérych
tak bardzo potrzebuje wspdtczesnos¢é. W wielu wymiarach, takze tych
dotyczacych zycia rodzinnego i spotecznego w poszczegolnych wspol-
notach politycznych.

Obaj przeciez chcieli relacji spotecznych opartych na wartosciach
i cnotach. Nagi plac publiczny R. Neuhausa opisuje ryzyko spotecznego
uktadu pozbawionego tych wartos$ci®s3. Nago$c¢ tego placu publicznego to
nagos¢ wtadzy i relacji spotecznych pozbawionych cnét. W takim przy-
padku wtadza polityczna musi zakry¢ te ,nagosc¢” iluzjg lub przemocs.
Opowies¢ C. Andersena o chinskim cesarzu opisywata te iluzje, ktorg
zakonczyt krzyk: ,Krdljest nagi”. Tomasz z Akwinu i Konfucjusz moga nam
pomoc unikngc¢ tego niebezpieczenstwa poprzez zbudowanie dobrych
odniesien miedzyludzkich juz na poziomie spotecznym. Jest to propo-
zycja oparcia budowy spoteczenstwa o rodzine i wartosci, ktore sg przez
nig ksztattowalne. I to wtasnie, w mojej opinii, jest w stanie umozliwic

913 Por. R.J. Neuhaus, The Naked Public Square: Religion and Democracy in America,
Michigan 1984.
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podjecie autentycznego dialogu pomiedzy myslg wschodnig i zachodnig,
Bez iluzji fatszywego synkretyzmu czy fatszywego prozelityzmu, przed
ktorym przestrzega nas wyraznie papiez Franciszek. Za to doceniajgc war-
tosci wypracowane przez wieki w ramach jednego czy drugiego systemu
moralnosci spotecznej opartej na rodzinie. W ten sposob tez mozna przy-
bliza¢ mysl chrzescijariskg 1 moralnos¢ wypracowang przez wieki przez
teologie zachodnia mieszkanicom Panstwa Srodka, co moze okaza¢ sie
najskuteczniejszg forma kontaktu i pozniej ewentualnej ewangelizacji.
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