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Symbole religijne i metafory madrosciowe Laozi

Religious symbols and wisdom metaphors Laozi

Abstract. There are both religious symbols and wisdom metaphors in Dao De Jing by Laozi.
They suggest that the ultimate reality is above the human intellect. The most important meta-
phor is Dao - “Way”. The metaphor of “the mother” of the world plays a very important role.
This metaphor suggests that wisdom consists in penetrating the source of all being. The meta-
phor of the “Heaven Gates”, which indicates the transition from common sense to the super-
natural. The metaphor of “the child” suggests that wisdom is not about accumulating
knowledge, but on spiritual integration. The metaphor of yin, or metaphysical femininity, plays
a very important role.
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Cel rozwazan i metoda

raktat Dao De Jing, ktorego autorstwo przypisuje sie chinskiemu myslicielowi

Laozi (dlatego dzielo nosi tez tytut Laozi wugian wen, czyli Ksigga 5000 zna-
kow Laozi), jest coraz bardziej znany na Zachodzie (Kohn, 2012, s. 23). Laozi uzy-
wa w swoich rozwazaniach symboli religijnych i metafor madro$ciowych, tym
samym odrdznia czysto pojeciowa wiedze od madroséci (Laozi, 2016, s. 40-41;
Schwartz, 2009, s. 207-209). Celem tego artykulu jest pokazanie, iz proste — wy-
dawaloby sie - aforyzmy Laozi nawoluja do wewnetrznej mobilnosci, dzieki ktdrej
mozna odstoni¢ zawarty w nich sens (Kohn, 2012, s. 32). Ponadto bede sie¢ staral
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dowies¢, ze takie odczytanie traktatu Dao De Jing stwarza bardzo spojng wizje
duchowej madrosci Laozi.

Metoda odczytania bedzie polega¢ na identyfikacji treSci poprzez znaczenia
symboli religijnych zawartych w traktacie. Dzigki badaniom Mircei Eliadego
wiemy, ze przezywanie symboli jest psychologicznie integrujace (zob. Eliade,
1994a, s. 211; 2001, s. 364, 386-187, 443, 503, 516, 596-597, 752, 771, 887, 889).
Podobnie twierdzg Gilbert Durand (1986, s. 29), Paul Tillich (1987, s. 103) i Louis
Dupré (1991, s. 209). Symbole ukazuja sens i strukture ostatecznej rzeczywistosci
(Eliade, 1994a, s. 215; 2009, s. 245). Ich sita polega na specyficznym zwigzku
z ludzka egzystencja (Eliade, 1994a, s. 217). Dzieki powigzaniu z wyobrazeniami
archetypowymi symbole pozwalaja otworzy¢ si¢ na transcendencje (Eliade, 1994a,
s. 217), a ich przezycie staje si¢ aktem duchowym (Eliade, 1994a, s. 218). Oznacza
to, iz symbol umozliwia kontakt z tym, co ponadczasowe (Eliade, 2009, s. 12).

Ogolnie o metaforach zawartych w Dao De Jing

Jednym z ciekawszych badaczy Dao De Jing jest Wladimir M. Malawin, ktory

pisze:
Wypowiedziatem opinie, ze taoizmowi wlasciwy jest poglad na $wiat jako skryta lub
absolutng metafore. Natura tej metafory nie w petni odpowiada powszechnie przyje-
temu zdaniu o jej istocie. We wspodlczesnych pracach o filozoficznych studiach nad
procesem metaforycznym czesto poréwnuje sie go z metafizycznym rozdzieleniem
tego, co uczuciowe, i tego, co pojeciowe [...]. Dla taoistycznego medrca, ktdry zrozu-
mial niedualistyczng nature rzeczy, realnos¢ jest odbita w sobie samej. Jawno$¢ meta-
fory niknie, lecz zachowuje si¢ jej tworcza sifa, skryta w zdolno$ci do wyjawiania
skrytej w glebinach jedno$ci rzeczy (Malawin, 1988, s. 94-95; por. Yanying Lu, 2012).

Uczony zdaje sie twierdzi¢, ze zrozumieniem metafory madrosciowej jest po-
znanie jednosci rzeczy mozliwe w glebi ludzkiej duszy. Aby to poja¢, nalezy spoj-
rze¢ na $wiat jako na metafore tego, co si¢ dzieje w naszym umysle, i szuka¢ we
wlasnej glebi jednoczacej wszystko zasady. Richard Wing sugeruje, ze aby zrozu-
mie¢ wskazoéwki Laozi, nalezy przesta¢ si¢ postugiwac jedynie intelektem i uzu-
pelni¢ go intuicja (Wing, 2014, s. 14). Podobnie twierdzi Carl Gustav Jung (Jung
1989, s. 178-196). Medrzec uzywa symboli, poniewaz chodzi mu o zmian¢ we-
wnetrznej postawy — z takiej, ktéra przywigzana jest do wiedzy intelektualnej,
a takie przywigzanie pozwala jego umystowi krazy¢ po powierzchni duszy,
na takg, ktéra umozliwia mu poznanie zrédel wlasnej tozsamosci. Symbol i meta-
fora nadaja si¢ do tego bardziej niz racjonalne pojecia, poniewaz stymulujg men-
talne zaangazowanie, ktérego nie moga wyzwoli¢ abstrakcyjne pojecia. Oznacza
to m.in., ze Dao De Jing nie prezentuje systemu filozoficznego w zachodnim ro-
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zumieniu i nie zawiera zadnych dowodéw'. Raczej sugeruje, zZe ostateczna rze-
czywisto$¢ znajduje sie ponad ludzkim intelektem® To sprawia, ze rozne szkoty
madrosciowe odmiennie interpretowaly prawdy zawarte w traktacie (Lao zi,
2006, s. 18).

W traktacie Dao De Jing jest sporo symboli religijnych i metafor madroscio-
wych. Sg to m.in.: najwyzsze bostwa lub najwyzsze bostwo (rozdz. 4), Wielki Ciesla
lub Wielki Odlewniczy (rozdz. 28, 74), Praojciec wszechrzeczy (rozdz. 59), Stwor-
ca $wiata (rozdz. 4, 59, 60; zob. Lao zi, 2006, s. 32-33, 71, 140), Niebo i Ziemia
(rozdz. 1, 5, 6, 7, 23, 24, 25, 33), symbol Nieba (rozdz. 13, 68), macierz wszystkich
bytéow (rozdz. 20, 25, 52, 59), dziewieciostopniowy taras (rozdz. 64), Dzien Wiel-
kiej Ofiary (rozdz. 20), stomiane figurki pséw przeznaczone na ofiare (rozdz. 5),
medrzec-$wiety (rozdz. 52), thumaczony przez Richarda Wilhelma jako powotany,
Syn Niebios (Lao zi, 2016), dziesie¢ tysiecy istot (rozdz. 39, 42, 62, 64, 76), duch
doliny (rozdz. 6), brama niebios (rozdz. 10), zachowania biernego jak kura
(rozdz. 10, 28), woda (rozdz. 8, 78), nieociosany kloc (rozdz. 15, 19, 28), metafora
dziecka (rozdz. 10, 15, 20, 28).

Interpretacja najwazniejszych symboli i metafor
zawartych w Dao De Jing

W traktacie Dao De Jing centralng role ogdrywa metafora Dao’. Znaczenie stowa
Dao jest bardzo odlegte zachodniej mentalnosci, dlatego zrozumienie sensu samej
metafory nastreczalo wielu trudnosci (zob. Kohn, 2012, s. 28; Helin, 2010, s. 49-53;
Bykow, 1988, s. 27-38; Needham, 1956; Wing, 2014, s. 7 i nn.; Jung, 1989, s. 40-79).
Tadeusz Zbikowski pisze:

Znane s3 jednak uzycia znaku tao juz w do§¢ wczesnych tekstach Ksiggi Dokumentow
i Ksiegi Piesni, pochodzacych z pierwszej polowy I-go tysiagclecia p.n.e. Znak ten
w tych tekstach przybral juz forme, ktéra z niewielkimi modyfikacjami wynikajacymi
ze zmiany przyboréw do pisania, stosowana jest do dzisiaj i przedstawia element

!,,Good people will not want to argue [...]. Those who love to argue [...] are likely to be not so
good” (Lok Sang Ho, 2002, s. 87). Por. ,,Ludzie dobrzy nie uczestnicza w (zawilych, lecz powierz-
chownych) dysputach. Ci, ktérzy uczestnicza w dysputach, nie s3 dobrzy” (Zbikowski, 1988, s. 75);
»Good people do not engage in disputation, and those who engage in disputation are not good”
(Lao Zi, 2009, s. 199); ,,Czlowiek porzadny nie dyskutuje,/ kto dyskutuje niewiele jest wart” (Lao-tsy,
2002, s. 20).

% ,Cokolwiek by o Nim méwi¢, istoty Tao nie da sie opisa¢./ Mozna nada¢ Mu nazwe, ale to nie
bedzie wlasciwa nazwa” (Lao-tsy, 2002, s. 4).

* Autor przyjal dwojaka forme zapisu: dao lub Dao w zaleznoéci od przektadu, do ktérego od-
woluje sie w danym fragmencie artykulu.
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gtowy polaczony z elementem graficznym, oznaczajacym is¢, przechodzié. Znacze-
nie tego ideogramu zostalo obja$nione w najstarszym stowniku chinskim (okoto
100 rok n.e.) jako droga, po ktdrej sie chodzi, natomiast najobszerniejszy stownik
znakow pisma chinskiego z poczatkéw naszego stulecia wymienia ponad pigédzie-
sigt roznych znaczen tego stowa [...]. Stosunkowo najwcze$niej, bo we wspomnianej
Ksigdze Piesni wyraz tao wystepuje w znaczeniach droga, sciezka oraz metoda, spo-
sob. Okoto VI-V wieku p.n.e. w Dialogach konfucjatiskich, przypisywanych Konfu-
cjuszowi (551-479 rok p.n.e.), pojawia sie to stowo w znaczeniu zasada, zbiér zasad
moralnych. Mniej wigcej w tym samym czasie uzywane jest ono réwniez w zna-
czeniu prowadzié, pokazywaé droge, a na poczatku III wieku p.n.e. wystepuje ono
jeszcze w dwoch nowych znaczeniach. W ksigdze Etykiety jako wyjasnia¢, obja-
s$niad, a u kontynuatora mysli konfucjanskiej, Mencjusza (372-289 rok p.n.e.) jako
mowié, wyrazaé w stowach [...]. W tekstach przedkonfucjanskich wyraz ten znaczy
droga, $ciezka, badz prowadzi¢, kierowaé. Natomiast w Dialogach konfucjaniskich
przybiera jeszcze nowe znaczenie — sposéb dziatania, zasada postgpowania. Spoty-
kamy go na okre$lenie postepowania stusznego, sprawiedliwego, zgodnego z kon-
fucjanskimi normami etycznymi. Po raz pierwszy, réwniez u Konfucjusza, wyraz
ten zostal uzyty na oznaczenie jakiego$ powszechnego prawa, wyznaczajacego za-
sady postepowania. Tao jest wiec jaka$ powszechna, ogdlng zasada, wedlug ktdrej
wszyscy, zaréwno jednostki, paristwa, jak i caly $wiat, powinni postepowaé (Zbi-
kowski, 1988, s. 40-41; zob. Needham, 1984; Eliade, 1994a, s. 21-25).

Feng Youlan, przedstawiajac pojecie Dao w Krotkiej historii filozofii chiniskiej,
pisze:

Dao jest tym, dzieki czemu kazda rzecz i wszystkie rzeczy stajg sie. Poniewaz rzeczy
zawsze $3, dao nigdy nie przestaje by¢. Jest ono poczatkiem wszystkich poczatkow
i wobec tego widzialo ono poczatek wszystkich rzeczy. Nazwa, ktéra nigdy nie prze-
staje by¢, jest nazwa trwajaca, a taka nazwa w rzeczywisto$ci nie jest w ogole nazwa.
»Bezimienne (stato si¢) prapoczatkiem nieba i ziemi«. Zdanie to jest tylko zdaniem
formalnym, a nie rzeczowym. Znaczy to, zZe nie zawiera ono zadnych informacji
o faktach. Taoisci myséleli, ze skoro rzeczy sg, to musi istnie¢ co$, dzieki czemu
wszystkie one sie staja. To »co$« desygnowali oni jako dao, co jednak w rzeczywisto-
$ci nie jest nazwg. Pojecie dao réwniez ma charakter formalny, a nie rzeczowy. Zna-
czy to, Ze nie opisuje ono niczego z tego, dzieki czemu wszystkie rzeczy si¢ staja. Mo-
zemy powiedzie¢ tylko, ze poniewaz dao jest tym, dzieki czemu wszystkie rzeczy sie
staja, samo z koniecznodci nie jest zwykla rzecza posrdd innych rzeczy. Gdyby bo-
wiem byto taka rzecza, nie mogloby zarazem by¢ tym, dzieki czemu wszystkie bez wy-
jatku rzeczy si¢ staja. Kazdy rodzaj rzeczy ma nazwe, lecz samo dao nie jest rzecza.
Jest ono zatem »bezimienne, jest nieociosanym blokiem« (Feng Youlan, 2001, s. 111;
zob. Lao zi, 2006, s. 15-16, 21, 47, 65).

Fragment rozdziatu XXXII traktatu Laozi wigze z Dao metafore ,,nieociosanego
kloca”, co potwierdza rozumowanie Feng Youlana:
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Tao jest niezmienne i nie sposéb Go nazwac,

jest jak nieociosany kloc;

chociaz mate,

nikt si¢ nim nie wystuguje.

Jesliby Je pojeli mozni i krolowie,

wszyscy byliby Mu postuszni (Lao-Tsy, 2002, s. 10).

»Nieociosany kloc” jest metaforg bytu, ktéry nie ma istoty — i tym sie rézni od
wszystkich bytéw majacych istote. Byt bez istoty jest zrédtem dwdch najwazniej-
szych zasad metafizycznych, od ktérych wywodza si¢ wszystkie okreslone byty ma-
jace okreslone istoty (Schwartz, 2009, s. 202, 205; 1985). Moim zdaniem zacytowane
wezesniej sfowa historyka chinskiej filozofii sugeruja, ze pojecia Dao i ,,nieociosany
kloc” odnoszg si¢ do transcendencji rozumianej jako co$, co jest pozbawione okre-
slonej istoty — niesmiertelny duch. Wang Bi czesto nadaje metaforze nieociosanego
kloca znaczenie psychologiczne. Robi to w komentarzach do rozdzialéw: XXVIII,
XXXII i XXXVII (Lao zi, 2006, s. 70-71, 76, 82, 86).

Laczenie znaczenia psychologicznego i metafizycznego jest charakterystyczne
dla prawie calej chinskiej mysli madrosciowej. Wedlug Benjamina Schwartza po-
jecie Dao w konfucjanizmie pierwotnie oznaczalo spoleczny i naturalny porzadek,
w taoizmie za$§ ma ono znaczenie mistyczne (Schwartz, 2009, s. 203). Jego istota
nie daje si¢ wyrazi¢ za pomocg poje¢ (Schwartz, 2009, s. 199-202), co wedtug ba-
dacza sugeruje sam Laozi (Schwartz, 2009, s. 199). Z kolei Richard Wilhelm ttu-
maczy dao jako ,sens”, cho¢ uwaza, zZe rownie dobre s3 takie pojecia, jak: ,,Bog”,
»droga”, ,;rozsadek” czy ,logos” (Lao zi, 2016, s. 33-35). Greckim, przedfilozo-
ficznym odpowiednikiem stowa Dao bylo stowo Dike, ktére oznaczalo droge
dochodzenia do czegos, kolej rzeczy, sposéb postepowania, sprawiedliwe, stuszne
postepowanie i sama sprawiedliwos$¢ (Jaeger, 1962, s. 130-131, 166, 206). Hebraj-
skim odpowiednikiem Dao jest droga Pana, gloszona przez prorokéw (Schwartz,
2009, s. 63).

Bardzo wazng rol¢ w Dao De Jing pelni metafora matki §wiata. Pokazuje ona,
ze madro$¢ polega na wniknieciu w zrédlo wszelkiego bytu i wszelkich zjawisk.

Wszystko, co istnieje na ziemi pod niebem

ma swoj poczatek.

Uwaza si¢ go za matke wszystkich rzeczy pod niebem.
Dopiero posiadiszy wiedz¢ o matce

mozna poznal jej dzieci (Lao-tsy, 1988, rozdz. LIL, 65).

W przekladzie Jarostawa Zawadzkiego te same stowa brzmig jeszcze dobitne;:

Jest Poczatek na $wiecie,
ktory to jest Matka $wiata.
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Jesli dotrzemy do matki,
poznamy jej dzieci [...] (Lao-Tsy, 2002, s. 19).

Z kolei Wang Bi akcentuje konieczno$¢ poznania kazdego bytu poprzez jego
najglebsza podstawe, ktdra Laozi nazywa matka (Lao zi, 2006, s. 21, 24, 57, 85-86,
89, 108, 117, 120). Kredli dialektyke poznania galezi, czyli poznania powierzchow-
nego, i poznania korzeni — matki, czyli poznania poprzez dotarcie do absolutnej
podstawy bytu. Zachodnig analogig jest nawolywanie do poznania kazdego bytu
poprzez arche w zachowanych fragmentach presokratykéw. Wang Bi stwierdza
wrecz, ze trzymanie si¢ podstawy jest istota nauki Dao De Jing: ,Ksiege Laozi moz-
na podsumowac jednym zdaniem: »Ach! Zadbaj o korzenie - dla wzrostu i rozwoju
galezi nic nie jest bardziej korzystne«” (Lao zi, 2006, s. 21). Zdania te sugeruja
odroéznienie zdroworozsadkowej wiedzy i madrosciowego wgladu, zwanego na
Wschodzie oswieceniem. Pojecie to jest obecne w komentarzach Wang Bi (Lao zi,
2006, s. 50, 114, 119).

Podobnie twierdzi Wilhelm, ktéry pisze:

Laozi nie dazy wiec do »poznania«, ale do »ogladu«, wewnetrznego »o$wiecenia«.
Wida¢ w wielu miejscach (por. 12,3), Ze ten oglad nie ma nic wspolnego z wizjami
uzyskanymi dzigki ascezie i praktykom ascetycznym [...]. To wewnetrzne o$wiecenie
prowadzi zupelnie samo do prostoty (por. 28), ktéra w dziecku, jeszcze nie pedzonym
wirem pozadan, ma najpiekniejsza analogie. Ludzka istota tworzy w ten sposéb spoj-
ng, zwrdcong ku sobie jednos¢ [...]” (Lao zi, 2016, s. 40-41).

Nic dziwnego, ze Schwartz uwaza, ze takie poznanie jest rodzajem gnozy
(Schwartz, 2009, s. 210). Poznanie Dao, ostatecznej zasady $wiata, ktora stanowi
zrodlo wiecznego porzadku, jest wgladem w istote kosmosu oraz w istote ludzkiej
duszy. Zhuangzi glosi, ze t¢ prawde bytu poznajemy we wlasnym wnetrzu:

Naucz si¢ widzie¢, gdzie wszystko jest ciemne, i stysze¢, gdzie wszystko jest ciche.
W mroku dojrzysz $wiatlo, w ciszy uslyszysz harmonie¢. Nie przeszkadzajac odkrywa¢
sie prawdzie, taoistyczny medrzec nie widzi jej w zwyklym sensie, bowiem nie jest
ona przedmiotem, lecz blizsza jest mu niz jego wiasne ja. Moze on jedynie chroni¢ ja
w sercu (huai) (Malawin, 1988, s. 88).

O poznaniu wewnatrz siebie pisze réwniez Wang Bi (Lao zi, 2006, s. 100, 108,
112; por. Helin, 2010, s. 76-77). Moim zdaniem jedynie fragment rozdzialu LII
wyjasnia twierdzenie o poznaniu czysto wewnetrznym. Taka interpretacja znaj-
duje potwierdzenie w komentarzu Wang Bi do tego (Lao zi, 2006, s. 108).

Zatkajmy usta, oczy, uszy i nos,

zamknijmy drzwi,

a nie bedziemy musieli trudzi¢ si¢ do konca zycia.
Kiedy za$ otworzymy usta, oczy, uszy i nos,
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zaczng nam si¢ mnozy¢ sprawy
i nie zaznamy spokoju (Lao-tsy, 2002, s. 14).

We fragmencie rozdzialu X medrzec Laozi uzywa metafor, ktore oznaczaja
podatno$¢ na wptywy duchowe.

Bramy niebios otwieraja si¢ i zamykaja,

(powodujac liczne przemiany),

(a wtedy) mozna zachowywac si¢ (wobec nich biernie) jak kura (Lao-tsy, 1988, s. 51).

W wersji Wang Bi ten sam fragment brzmi nieco inaczej: ,Bramy Nieba otwieraja
sie i zamykajg; umie¢ postgpowac jak kobieta (Lao zi, 2006, s. 40). W starozytnych
Chinach uwazano bowiem, ze dla kobiety wlasciwe jest pelne gotowosci reagowa-
nie na impulsy, ktére wysyta do niej mezczyzna. Laozi stwierdza, ze podobnie
powinien zachowac si¢ czlowiek podazajacy duchowg droga i poddajacy si¢ wply-
wom Dao. Stad fragment rozdzialu X wskazuje na przejscie od zdroworozsadko-
wej $wiadomosci do sfery nadprzyrodzonej. Jest rodzaj mistyki, cho¢ Schwartz
zaznacza, ze mistyka Dao De Jing rozni si¢ od mistyki w znaczeniu hinduskim czy
chrzescijanskim (Schwartz, 2009, s. 193).

Skoro wglad w prawde o $wiecie uzyskuje sie w glebi wlasnej duszy, to jej
struktura musi odpowiadac¢ strukturze kosmosu. W gruncie rzeczy Zhuangzi wy-
powiada twierdzenie o jednolitych sitach tworzacych zaréwno $wiat, jak i ludzka
dusze. Jest to zalazek doktryny o $wiecie jako makrokosmosie i czlowieku jako
mikrokosmosie. Tylko wtedy madrosciowy wglad we wlasng dusze jest jednocze-
$nie wgladem w istote kosmosu. Jednoczes$nie oznacza to, ze innego wgladu nie
mamy. Intelektualne, pozbawione wgladu rozmyslanie o prawdzie jest co najwyzej
pewnym etapem na drodze do uzyskania wgladu. Refleksja uprawiana sama dla
siebie staje si¢ imitacja madrosciowego poznania. Alan Watts pisze o takim po-
znaniu nastepujaco:

Prawie calg nasza wiedze taoista nazwalby wiedzg umowna, gdyz nie czujemy, ze na-
prawde co$ wiemy, dopdki nie potrafimy sobie tego przedstawi¢ przy pomocy stéw
albo jakiego$ innego systemu znakow konwencjonalnych, na przyklad symboli mate-
matycznych lub nut. Taka wiedza nazywa si¢ umowna, bo jest przedmiotem spotecz-
nej umowy co do systemu komunikacji (Watts, 1988, s. 15-16).

Takie rozumienie wiedzy wyjasnia, dlaczego dla medrca wszelkie spory s3 ja-
fowe (Smullyan, 1995, s. 32-34). Nie rozlegta wiedza i zdolnos¢ przekonywania
innych, ale powrét do naturalnej prostoty umystu jest jedynie skutecznym reme-
dium na egzystencjalne problemy (Kohn, 2012, s. 33, 50). Benjamin Schwartz
twierdzi, ze wiedza — w potocznym rozumieniu - jest sensem metafory ,,czlowiek
malego poznania”, ktéra okresla tego, kto ma jedynie intelektualng wiedze, nawet
jesli bardzo rozlegla (Schwartz, 2009, s. 238-239). Taoistyczne metafory czlowieka
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majacego madrosciowy wglad to: prawdziwy cztowiek, wielki czlowiek, najwyzszy
czlowiek i szlachetny czlowiek. O poznaniu jako o madrosciowym wgladzie wy-
raznie méwi poczatek rozdziatu X, ktory zawiera wazna dla Dao De Jing metafore
dziecka:

Dusza ogarnia Wielka Jedno$¢.

Czyz moze wiec si¢ od niej odlaczy¢?

Czy, zlagodniawszy dzieki nieingerowaniu

w nature zycia,

mozna sta¢ sie niemowleciem;

a obmywszy si¢ z tajemniczego $wiatopogladu,

czy mozna zostac bez skazy?

[...] Kiedy wszyscy sa pojetni wokoto

czy mozna o niczym nie wiedzie¢? (Lao-tsy, 2002, s. 5).

Juz Konfucjusz rozumial, ze madro$¢ to wiedza integralna, a nie suma po-
szczegblnych wiadomosci (Schwartz, 2009, s. 91-92). Taka wiedza jest efektem
radykalnej, egzystencjalnej przemiany, ktéra medrzec poréwnuje do $§mierci. Dia-
lektyka zwierzgco-ludzkiej i ludzko-boskiej swiadomosci kojarzona jest najbar-
dziej z mistyka Dalekiego Wschodu, ale mozna jg odnalez¢ takze w mistyce euro-
pejskiej. Podobny sens maja slowa Jezusa o tym, ze dopdki ziarno nie obumrze,
nie wyda owocu (J 12,24) oraz stowa Apostola Pawla na temat $mierci starego
czlowieka i narodzin nowego czlowieka (Ef 4,24). Laozi napomyka o koniecznosci
radykalnej przemiany egzystencjalnej m.in. we fragmentach V i XXXIII: ,Kto
umarl nie umierajac,/ ten nie musi obawia¢ si¢ $mierci”* (Lin Yutang, 1948, s. 40).
Wang Bi pisze o powtérnych narodzinach, taczac t¢ metafore z pojeciem o$wiece-
nia (Lao zi, 2006, s. 50, 78). W tradycji ustnej ten fragment rozdzialu XXXIII
zachowat si¢ w formie sentencji: ,,Kto umarl miekka $miercig, nie musi obawia¢
sie $mierci”.

Radykalna przemiana naszej kondycji poznawczej jest mozliwa. Gdyby bylo
inaczej, byliby$émy skazani na zdroworozsadkowa tozsamos¢ i zdroworozsagdkowa
wiedze. Dlatego Schwartz pisze o zdolnosci ludzkiego umystu do samotranscen-
dencji (Schwartz, 2009, s. 239-240). Sam Laozi zaznacza, ze taka przemiana jest
mozliwa, co wigcej — uznaje wrecz ja za koniecznos¢ wpisang w ludzka nature.
Moim zdaniem fragment rozdzialu V traktatu sugeruje koniecznos$¢ czekajacej
nas przemiany:

* Lok Sang Ho ten fragment ttumaczy jako ,,He who dies and yet lives lasts” (2002, s. 42). Z ko-
lei w ttumaczeniu Jarostawa Zawadzkiego to samo zdanie brzmi nastepujaco: ,,Kto zna swoje miej-
sce, bedzie dlugo zyl,/ a kto umrze lecz nie wszystek, bedzie zyl na wieki” (Lao-tsy, 2002, s. 10).
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Niebo i Ziemia nie przejawiajg cnoty humanitarnosci

i traktuja dziesiatki tysiecy istot jak stomiane figurki pséw

przeznaczone na ofiare.

Medrzec nie przejawia cnoty humanitarnosci

i traktuje dziesiatki tysiecy istot jak stomiane figurki pséw przeznaczone na spalenie.

Czyz przestrzen miedzy niebem a ziemia

nie wydaje si¢, jak miech kowalski, albo flet?

Jest pusta w $rodku,

ale im wigkszy w niej ruch, tym wigkszy rezultat (Lao-tsy, 1988, s. 50;
por. Lok Sang Ho, 2002, s. 12; Lao Zi, 2009, s. 12).

W tym fragmencie medrzec twierdzi, ze ograniczona osobowo$¢ musi zostaé
zlozona w ofierze, aby czlowiek uzyskal madrosciowy wglad. Laozi oznajmia tez,
ze obydwie sily — duchowa i materialna — wzajemnie si¢ dopelniaja i tworzg zalg-
zek madrosciowej teodycei. Dynamiczny zwigzek sfery ducha i sfery cielesnej jest
narzedziem duchowej przemiany ludzkiej swiadomosci.

W Dao De Jing jednym z najwazniejszych jest symbol yin. Wszystkie rozdzialy
zawierajace to pojecie zdajg si¢ sugerowac, Ze postawa yin jest wazniejsza od posta-
wy yang. Méwi o tym m.in. fragment rozdzialu LII, ktéry w ttumaczeniu Tadeusza
Zbikowskiego brzmi tak: ,,Zdolno$¢ zachowania w sobie stabo$ci nazywamy (praw-
dziwg) sil” (Lao-tsy, 1988, s. 65). Z kolei Jarostaw Zawadzki ten sam fragment
ttumaczy nastgpujaco: ,,Kto trwa w miekkosci, ten jest mocny” (Lao-tsy, 2002, s. 14).
O tym, ze yin jest silniejsze od yang, mozna tez przeczyta¢ w rozdziale LIX:

Wielkie panistwo lezy nisko jak ocean

do niego splywa caly swiat.

Samica $wiata,

samica zwykle zwycieza samca spokojem,
spokojem sie przed nim uniza.

Wielkie panstwo

Uniza sie wiec przed malym krajem,

i tak go zdobywa.

Maty kraj

uniza si¢ przed wielkim panstwem

i tak je zdobywa.

[...] Wielko$¢ wymaga unizenia (Lao-tsy, 2002, s. 23).

Podobny sens ma fragment rozdziatu LXVI:
Rzeki i morza rzadzg strumykami.
Dzieki temu, Ze si¢ znajduja nizej,
moga rzadzi¢ strumykami.
Tak tez i medrzec, jeéli chce wlada¢ ludem,
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musi spusci¢ z tonu;
jesli chce przewodniczy¢ ludowi,
musi podazac za nim (Lao-tsy, 2002, s. 17).

Fragment rozdzialu LXVII ma wydzwigk bardziej psychologiczny, ale jego sens
jest taki sam jak fragmentu poprzedniego:

Dzieki mitoéci jestem odwazny;

dzieki oszczednosci moge sie rozwijaé;

dzieki temu, Ze powstrzymuje si¢ od wyprzedzania innych,
moge si¢ sta¢ wladcg wszystkiego (Lao-tsy, 2002, s. 17).

Podobng wymowe majg fragmenty rozdzialéw LVIIT i LXIIIC.

Postawa yin nie oznacza zwyklej biernodci, lecz dzialanie o wiele bardziej
skoncentrowane niz w przypadku postawy yang’. Pochwale postawy yin glosi
fragment rozdzialu LXXVIII, ktéry zawiera metafore wody:

Nie ma na $wiecie nic bardziej stabego i miekkiego od wody,

a jednak w pokonywaniu twardego i mocnego nic nie moze jej doréwnac.
Nie istnieje nic takiego, co mogloby ja zastapic.

To, co stabe, zwycieza to, co mocne.

To, co miekkie, pokonuje twarde.

(Na $wiecie) pod niebem nie ma nikogo, kto by o tym nie wiedzial.

A jednak nikt nie potrafi stosowaé (tego prawa natury w zyciu).

Dlatego $wieci (medrcy) powiadaja:

Ten, co nosi na sobie hanbe i wstyd calego kraju,

uwazany jest za prawdziwego pana tego kraju.

Oczywiste stowa (prawdy) wydaja si¢ paradoksalne (Lao-tsy, 1988, s. 74).

Kwintesencje tego prawa wszechswiata zawiera fragment rozdziatu LXXVI:

Cztowiek rodzi si¢ miekKki i staby,
A umiera twardy i mocny.

> ,Dobry przywddca nie jest agresywny;/ dobry wojownik nie popada w gniew;/ kto radzi sobie
z przeciwnikiem,/ nie lubi swaréw;/ kto umie wykorzysta¢ ludzi,/ uniza si¢ przed nimi. / Oto Moc
plynaca z braku rywalizacji, / sita wykorzystania ludzi,/ biegun siggajacy nieba” (Lao-tsy, 2002, s. 17).

¢ ,,Kto sie odwaza na $§mialo$¢, ginie./ Kto sie odwaza na nieSmiatos¢, zyje./ Sposréd tych dwéch
(rodzajow odwagi), jeden przynosi korzy$¢,/ a drugi przynosi szkode” (Lao-tsy, 1988, s. 73).

7 Zob. rozdzial LXIX: ,,Starozytni dowddcy czesto mawiali:/ Lepiej sie broni¢ niz atakowa¢./ Le-
piej cofnad sie o stope anizeli na cal pdj$¢ naprzod./ Oto jest to, co nazywamy:/ Pochodem (wojen-
nym) bez maszerowania./ Zawijaniem rekawéw (do walki), chociaz si¢ nie ma ramion./ Atakowa-
niem, chociaz nie wida¢ przeciwnika,/ Wydobywaniem z pochwy miecza, mimo Ze si¢ go nie posiada./
Nie ma wiekszego nieszczescia nad zlekcewazenie przeciwnika [...]. [Dlatego] Gdy bron przeciwnikéw
si¢ skrzyzuje,/ Zwycieza ten z nich, ktéry (niechetnie) z bélem w sercu (do walki staje)” (Lao-tsy, 1988,
s.72).
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Dziesiatki tysiecy istot i rzeczy, trawy i drzewa rodzg si¢ miekkie i kruche.
A gdy umieraja, stajg si¢ suche i sztywne.

[Dlatego]

To, co jest twarde i mocne, dazy ku $mierci.

To, co jest migkkie i stabe, kroczy ku zyciu.

[Dlatego]

Jesli orez jest zbyt sztywny, to ulega zniszczeniu.

Jesli drzewo jest zbyt sztywne, to zostaje zlamane.

To, co twarde i mocne stawiamy nizej.

To, co miekkie i stabe, stawiamy wyzej (Lao-tsy, 1988, s. 74, 62)°.

Laozi twierdzi, ze yin jest zawsze silniejsza od yang, dlatego nie jestesmy
w stanie nie ulega¢ yin. Mozemy tylko wybra¢ rodzaj yin, ktérej ulegamy. Pospo-
lite bycie yang oznacza poddanie si¢ zewnetrznej yin, czyli temu, co zazwyczaj
cenig ludzie: Zyciowemu powodzeniu, bogactwu, pragnieniu wladzy i przyjemno-
$ciom. Medrzec nawoluje nas do zmiany postawy yang wobec tych rzeczy i przy-
jecia postawy yang wobec duchowej yin. Taka interpretacje potwierdzalby frag-
ment rozdzialu LXI, w ktérym Wang Bi uzywa metafory ,,samicy sfery podnieb-
nej” (Lao zi, 2006, s. 122). Taka interpretacja wyjasnia takze znaczenie bardzo
tajemniczego rozdziatu V, ktéry podaj¢ w przekladzie wlasnym:

Duch doliny nigdy nie umiera

Tu zamieszkuje tajemnicza Ona
Drzwi tej mistycznej Pani

Sq korzeniem Nieba i Ziemi
Nieprzerwanie, nieprzerwanie [...]
Wydaje sie taka sama,

Weiaga i stuzy tobie z tatwoscia.

Uwazam, ze w tym fragmencie chodzi o odkrycie polaczenia z czysto we-
wnetrzng yin. W efekcie przestajemy ulegaé cielesnej yin i stajemy sie stugami
czysto duchowej yin’.

8 Por. inne ttlumaczenia: ,,Najbardziej miekkie na ziemi/ przewyzsza najtwardsze na ziemi”
(Lao zi, 2016, s. 109); ,,To, co miekkie, wiecej ma w sobie sprytu niz to, co twarde [...]” (Lao-tsy,
2002, s. 12).

% ,Znajac (mozliwos¢ zycia aktywnego) po mesku, przestrzegajac (jednak zasad zycia biernego,
wlasciwych) dla rodzaju zenskiego staje si¢ niczym (najglebszy) jar (dla catego $wiata) pod niebem.
Kiedy jestem jak (najglebszy) jar (dla calego swiata) pod niebem, (sita mojej) niezmiennej Cnoty
(te) ze mnie nie wycieka i ponownie wracam do (stanu) niemowlectwa” (Zbikowski, 1988, s. 57-58).
Por. Zysk, 1988, s. 138-139.
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W $wietle zachodnich poje¢ mozemy odczytaé sens metafor bycia yin, zawar-
tych w Dao De Jing, jako nawolywanie do porzucenia modusu dziatania na rzecz
modusu bycia. Znamy to nawolywanie z Mie¢ czy by¢ Ericha Fromma. Swiado-
mos¢ zwyklego czlowieka polega na utozsamianiu si¢ z psychofizycznym organi-
zmem, dlatego nie moze nie dziataé. Swiadomo$¢ medrca za$ polega na utozsa-
mianiu sie z tym, co wieczne, dlatego jego czynem jest przylgnigcie do absolutu.
Wydaje sie, ze taki wlasnie sens ma réwniez metafora dziecka zawarta w Dao De
Jing. Taki sposéb jej interpretacji doskonale ttumaczy, dlaczego stosunkowo czgsto
pojawia si¢ ona w traktacie. Fragment LV glosi:

Ten, ktéry pojat dobrze Te
jest jak niemowle (Lao-tsy, 2002, s. 14; por. Zbikowski, 1988, s. 66; Lao zi, 2006, s. 113)°.

Na mozliwos¢ osiagnigcia tego stanu duchowego wskazuje obecne w kulturze
chinskiej pojecie xin. Jego znaczenie pokrywa sie z definicja umystu, ktora to kate-
gorig postuguje si¢ $wiat zachodni, a jednoczesnie z pojeciem serca (Schwartz,
2009, s. 188-189). Oznacza to, iz w starozytnych Chinach nie nastgpito oddziele-
nie tych osrodkow ludzkiej psyche i przeciwstawienie ich sobie. Taki wniosek po-
twierdza diagnoze Carla Gustava Junga, ktdry twierdzit, ze kultura chinska nigdy
si¢ nie oddalita od doswiadczenia i nie zagubila w przeroécie intelektualizmu
(Jung, 1989, s. 40-79, 43).

Wiszystkie sentencje Laozi zakladajg maksymalne zintegrowanie ludzkiej psy-
che. Wydaje sie, ze taki jest ostateczny sens metafory dziecka, ktéra wystepuje
w Dao De Jing trzykrotnie.

Czy potrafisz tak uksztaltowa¢ twoja dusze,

aby objeta Jedno,

Nie ulegajac samozniszczeniu?

Czy potrafisz uczyni¢ swg site jednolita

I osiggna¢ miekko$¢, abys byl jak dziecigtko? (Lao zi, 2016, s. 68)"".

Fragment rozdzialu XXVIII wigze integracje¢ psyche, wyrazong za pomoca
metafory dziecka, z przyjeciem postawy yin.

Kto zna swoja mesko$¢

I strzeze swojej kobiecosci,
jest wawozem dla $wiata.
Gdy jest wawozem dla $wiata,

10 Ttumacz Robert Eno takze uzywa wyrazenia ,,a new born baby” (Laozi, 2010, s. 26).

11 Por. Zbikowski, 1988, s. 51: ,,Duch i ciato stanowig jedno$¢ i moga (tak trwac) nie rozdziela-
jac sig. Koncentrujac si¢ na regulacji oddechu i harmonijnym ostabieniu swych sit mozna (osiggna¢)
stan (pozbawionego pragnien) niemowlecia”.
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Nie opuszcza go wieczne Zycie,
a on staje sie ponownie jak dziecko (Lao zi, 2016, s. 87; por. Zbikowski, 1988, s. 57-58).

Podobna wymowe ma rozdziat LV:

Ten, kto catkowicie uwewnetrznit de,
podobny jest do niemowlecia (Lao zi, 2006, s. 113).

Metafore dziecka uzyta w podobnym sensie zawierajg réwniez rozdzialy XIX i XX:

Zignorujcie $wietnos¢, odrzuécie wiedze,

a lud stokrotnie wygra.

Zignorujcie obyczajnos¢, odrzuccie obowigzek,

a lud powrdci do powinnoéci dzieci i miloé¢ [...] (rozdz. XIX; Lao zi, 2016, s. 77).
[...] Wszyscy ludzie cieszg si¢ i raduja, jak gdyby $wigtowali Dzien Wielkiej Ofiary
albo wspinali si¢ po tarasach (strojnych) wiosennym (kwieciem), (tylko ja jeden)
jestem cichy i spokojny i nie wida¢ u mnie zadnych oznak (radosci).

Jestem jak niemowle, ktore jeszcze nie poczulo sie dzieckiem (na tym $wiecie) [...]
(rozdz. XX; Zbikowski, 1988, s. 54-55).

Metafora ta pokazuje, ze madro$¢ nie polega na gromadzeniu wiedzy, lecz jedynie
na duchowej integracji.

Zakonczenie

Obecnos¢ symboli religijnych i metafor madrosciowych w traktacie Dao De Jing
sprawia, ze odczytanie go jest bardzo trudne. To one jednak pozwalajg wyrazi¢
wiedze¢ opartg na wgladzie i unaoczni¢, jak bardzo rézni si¢ ona od wiedzy w zna-
czeniu potocznym.

Symbole i metafory uzyte przez Laozi wyrazaja mozliwos¢ i potrzebe czy
wrecz konieczno$¢ przemiany swiadomosci. Prawdopodobnie wlasnie ten cel tak
bardzo pociaga ludzi Zachodu, ktérzy sa zmeczeni wielowiekowym zonglowa-
niem pojeciami filozoficznymi i teologicznymi, do zaglebiania si¢ w rozwazania
nad traktatem Dao De Jing.
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