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WSTEP

Kt6z wie, czym jest szczescie? Albo czym rozni si¢ ono od radosci? Kazdy,
kogo zapytamy, przedstawi nieco inng koncepcje, gdyz nie istnieje zaden $ci-
sly sposdb rozumienia tych pojg¢. Tym bardziej nalezy wigc pamigtaé, ze nie
mozna mie¢ pewnosci co do znaczenia tego, co jako ,,szczescie” czy ,,rados$¢”
jest ttumaczone w tekstach orientalnych. Czy autorzy oryginatéw mieli na my-
$li to samo, co my, gdy uzywamy tych niezbyt jasnych dla nas samych stow?
Nalezy przypuszczaé, ze raczej nie'. Trzeba mie¢ na uwadze mozliwoséé, ze
intuicje stojgce za naszymi pojeciami wcale nie sg uniwersalne i w obcych
kulturach mogly albo w ogoéle si¢ nie pojawic¢, albo tez przyjac¢ inng formg.
W kontekscie filozofii zachodniej, wedle jednego z ujeé, szczgscie to uzasad-
nione, petne i trwalte zadowolenie z catosci zycia®. Natomiast w konteks$cie
filozofii chinskiej brak jest rownie precyzyjnych definicji. Istnieje jednak
wiele okreslen nachodzacych swym zakresem semantycznym na koncept za-
chodni, zwtaszcza gdy uwzgledni si¢ takze terminy archaiczne oraz rozliczne
tradycje filozoficzne tak Wschodu, jak i Zachodu. Owa wieloznaczno$¢ terminu
»SZczgscie”, uzywanego w niniejszej pracy, wymaga krotkiego wyjasnienia.
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Na poziomie najogolniejszym ,,szcze$cie” nalezy rozumie¢ jako termin opera-
cyjny — robocza niewiadoma, ktéra dopiero ma zosta¢ doprecyzowana. Cho¢
wyraz ten ma silne konotacje zachodnie, przez co nie jest neutralny, to jednak
jako najblizszy ekwiwalent funkcjonalny termindéw chinskich stanowi ko-
nieczne narzedzie translacyjne do przeprowadzenia analiz. Dlatego nie nalezy
traktowaé go jako gotowego juz pojecia, a jako kategori¢ analityczng.
W zaleznosci od kontekstu natomiast, termin ten jest konkretyzowany badz to
z perspektywy chinskiej, badz zachodnie;j.

Nie sposob w krotkim, przegladowym tekscie omowi¢ wszystkich kwestii
powigzanych z zagadnieniem szcze$cia i jego kulturowym uwiktaniem. Dla-
tego tez — z racji jego historycznej wagi — tekst skupia si¢ na rozumieniu
szczgsliwosci wypracowanym we wezesnym konfucjanizmie. Wktad daoizmu
zostal potraktowany jako istotne tto kulturowe, podobnie jak tradycja ludowa.
Przyblizono rowniez wspodlczesne znaczenie terminu ,,szczescie” w Chinach.
Pozostate nurty filozoficzne pominig¢to, podobnie jak buddyzm (z racji jego
skomplikowanej relacji do indyjskiego pierwowzoru). Po syntetycznym omo-
wieniu roznych (historycznych i wspodlczesnych) konceptualizacji szczescia,
podjeta zostala proba wykazania, ze — mimo ich wewngtrznej réznorodnosci —
zbiegaja si¢ one w co najmniej kilku punktach styku, mianowicie w relacyjnej
koncepcji Ja, cyrkularnej i dynamicznej kosmologii oraz idei losu ming ().

1. POJECIE SZCZESCIA W CHINACH

Cztowieka Zachodu moze dziwi¢ zupelny brak chinskich zrédet pisanych
(tak starozytnych, jak i nowozytnych), ktore w calosci badz duzej czgsci trak-
tuja o zagadnieniu ludzkiej szczg¢sliwosci. Tematyke te filozofowie chinscy po-
dejmowali tylko ,,przy okazji”, w ramach omawiania teorii moralnych, a w roz-
licznych traktatach pozostawili po sobie zaledwie kilka nieusystematyzowanych
wypowiedzi. Wyraznie kontrastuje to wzgledem zorganizowanych poszuki-
wan eudajmonii, majacych miejsce w Grecji. W konsekwencji nie do konca
wiadomo, jak Chinczycy konceptualizowali pojecie, na Zachodzie oznaczane
mianem ,szczescia™. Dlatego tez omowienie rozumienia szczesliwosci
w Chinach wymaga wyjasnienia tre$ci kilku réznych, komplementarnych
poje¢, nie za$ zreferowania sporu o natur¢ szczg¢s$cia ujmowanego jakims
jednym terminem. Co wigcej, w historii Chin — podobnie jak na Zachodzie —

3 Chris FRASER, ,,Happiness in Classical Confucianism: Xnzi”. Philosophical Topics 41, nr 1
(2013): 53-55. https://doi.org/10.5840/philtopics20134113.



ZARYS ZAGADNIENIA SZCZESCIA W KULTURZE CHINSKIEJ 49

wspolistniaty ze soba i wzajemnie si¢ przenikaty nie tylko rézne koncepcje
szczgsliwosci, lecz takze dwa odmienne sposoby formulowania tych koncep-
cji. Z jednej strony istniata tradycja wielka, popularna wsréd warstw wy-
ksztatconych i obytych z kultura, ktore nie musialy obawiac si¢ o status ma-
terialny. Z drugiej natomiast strony istniata tradycja mata, popularna wsrod
ludu niemajacego z kultura wyzszg stalej stycznosci i cierpigcego niedostatki®.
Pokrotce nalezy omowié¢ obydwie te tradycje, wskazujac przy tym na réznice
miedzy historycznym a wspotczesnym rozumieniem szczescia w Chinach. Pod
wplywem przeobrazen kulturowych ostatnich stuleci uleglo ono bowiem prze-
mianie.

1.1. TRADYCJA WIELKA — LE (4%), TONGLE ([F]8%), AN (%)

Najblizszym ekwiwalentem zachodniego pojgcia ,,szczg$cie” w pismach
konfucjanskich jest termin /e (%%). Desygnuje on pewne specyficzne, pozy-
tywne uczucie przezywane przez tych, ktdrzy przestrzegajg dao (i&). W tra-
dycji konfucjanskiej dao oznacza droge, ktora podazanie pozwala osiggnac
cnote¢ moralng. Le taczy wigc w sobie nakaz etyczny z opisem afektu — z jednej
strony jest wynikiem cnoty, z drugiej natomiast opisuje konkretny stan psy-
chiczny. Tym samym jednoczes$nie naktada pewne ograniczenia moralne, jak
i nie abstrahuje od subiektywnego doswiadczenia przyjemnosci czy radosci,
wynikajacych z zaspokajania swych potrzeb’.

Owo napigcie migdzy pragnieniem przyjemnos$ci a ograniczeniami etyki
Konfucjusz rozwiazal, dopuszczajac dazenie do powszechnie pozadanych
débr (bogactw czy honorow), jednoczesnie wymagajac ich odrzucenia, gdyby
miaty zostaé pozyskane w sposéb moralnie naganny®. Godne pochwaty s3 te
przyjemnos$ci, nawet drobne i nietrwate, ktore osiggane sa stusznymi $rod-
kami’. Mistrz pouczat: ,,Dostatek i bogactwo to to, czego ludzie pragna, lecz
jesli nie moga by¢ zdobyte zgodnie z naturalnym porzadkiem (dao), cztowiek

4Po Keung Ip, ,,Concepts of Chinese Folk Happiness”. Social Indicators Research 104, nr 3
(2011): 460. https://doi.org/10.1007/s11205-010-9756-7.

3 Shirong Luo, ,,Moral Virtue and Inclusive Happiness: From Ancient to Recent in Western
and Confucian Traditions”, Comparative Philosophy 12, nr 2 (2021): 177-178. https://doi.org/10.
31979/2151-6014(2021).120212.

¢ Luo, ,,Moral Virtue and Inclusive Happiness”, 176-178.

7 Lang CHEN, ,,The Changing Notion of Happiness: A History of Xingfu”, w: The Chinese
Pursuit of Hapiness: Anxieties, Hopes, and Moral Tensions in Everyday Life, red. Becky Yang Hsu
i Richard Madsen (Oakland, CA: University of California, 2019), 24.
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nie godzi si¢ na nie” (IV.5)*. Z tej perspektywy to dobro, a nie szczescie, jest
ostatecznym celem dziatania. Le oznacza natomiast poczucie moralnego spet-
nienia, ktore polega na zaspokajaniu swych etycznie prawych pragnien przy
jednoczesnym odrzucaniu pragnien niemoralnych (mimo ze ich realizacja do-
prowadzitaby do przyjemnego stanu afektywnego)’. Konfucjaniéci uznali, ze
czasami szcze$cie nalezy odrzuci¢ dla innego dobra i pouczali, kiedy stanowi
ono cel godny osiagniecia, a kiedy nie. Dzigki temu unikne¢li problematycz-
nego roztaczenia psychologicznego rozumienia szczescia (jako pozytywnego
stanu psychicznego, osigganego czasem niemoralnymi §rodkami) od rozumie-
nia filozoficznego (jako wyniku przestrzegania zasad moralnych). Wedle Kon-
fucjusza, szczesliwos¢ nie jest wiec celem ostatecznym, ktoremu podporzad-
kowuje si¢ wszystkie inne cele, tak jak wedle Arystotelesa, a jest produktem
ubocznym moralnego zycia: rezultatem pozgdanym, ale wtornym. Moralno$¢,
jako prowadzaca do przyjemnosci etycznych, jest zrodlem /e. Je§li moralne
zycie skutkuje takze szczg$ciem ujmowanym psychologicznie, to dobrze, lecz
jesli nie skutkuje, to nalezy sie z tym pogodzié'’.

Konfucjanizm jawi si¢ zatem jako nauka ,,dziatania bez nagrody”. Koncen-
truje si¢ ona na czynie i jego prawosci, nie za$ na jego skutkach''. Mencjusz
pisal: ,, Zycie jest tym, czego pragne; moralno$é jest rowniez tym, czego pra-
gne. Jesli nie moge mie¢ obu, wole raczej moralno$¢ niz zycie... Cho¢ zycie
jest tym, czego pragng, jest co$, czego pragng bardziej od zycia [tj. moralnos$ci
-~ D.K.]"". Z kolei Konfucjusz zachwycal si¢ swym zmarlym uczniem: ,,Jakze
$wiatlym cztowiekiem byl Yan Yuan! Zycie w skromnym miejscu, proste je-
dzenie i tyk wody — dla innych [takie Zycie] byloby nieznos$ne. Lecz to nie
macito jego radosci (le)” (VI.11). Potwierdza to interpretacj¢ /e jako satysfak-
cji osigganej dzigki swiadomosci swej cnotliwo$ci, nawet pomimo brakow
w dobrach materialnych'®. Mencjusz twierdzit, ze nie znajduje wiekszej rado-
$ci niz ,,moralna niewinno$¢” (cheng, &), ktorg definiowatl jako brak po-
wodow do poczucia winy i wstydu z powodu zlych czynow, a takze spokoj

8 KONFUCIUSZ, Analekta, thum. Katarzyna Pejda (Warszawa: Wydawnictwa Uniwersytetu War-
szawskiego, 2018). Wszystkie cytaty z Analektow pochodza z thum. K. Pejdy.

? Shirong LU0, ,,Happiness and the Good Life: A Classical Confucian Perspective”, Dao 18, nr
1 (2019): 45, 49.

10 FRASER, ,,Happiness in Classical Confucianism”, 54-55.

" Youlan FENG, Krétka historia filozofii chinskiej, tham. Michal Zagrodzki (Warszawa: Wy-
dawnictwo Naukowe PWN, 2001), 51.

12 Cyt. za Luo, ,,Happiness and the Good Life”, 53. Thum. wiasne.

13 Luo, ,,Happiness and the Good Life”, 45-46.
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ducha i brak wyrzutow sumienia'®. Gdyz, jak nauczat Konfucjusz: ,,Jesli,
sprawdzajac samego siebie, cztowiek nie znajduje w sobie stabosci [moral-
nych — D.K.], jakiez moze mie¢ zmartwienia i obawy?” (XII1.4).

Jakkolwiek sformutowanie, iz /e oznacza wynik moralnego zycia, zdaje si¢
trywialne, to nie mozna zapominac o specyficznie konfucjanskim ujmowaniu
»moralno$ci” i jego implikacjach. Istotne jest bowiem, aby terminy uzywane
przez konkretnego filozofa zawsze rozumie¢ przez pryzmat wtasciwej mu tra-
dycji'>. Cnoty konfucjanskie, ktore cztowiek nabywa w toku zycia, majg cha-
rakter $cisle relacyjny, tak jak ,,synowskie postuszefistwo” (xiao, %) czy
,ksztaltowanie idealnych relacji” (ren, 1-)'°. Aby by¢ szcze§liwym, najpierw
nalezy wigc zdobywaé¢ madros$¢ i umiejetnosci, czyli uczy¢ sie co jest dobre,
a nastgpnie wprowadzac t¢ wiedze w praktyce rodzinnej i spotecznej, czerpiac
z tego przyjemnos$é etyczna (le). Konfucjusz pytal retorycznie: ,,Czyz to nie
przyjemnos$¢ uczy¢ sie i regularnie praktykowacé [to, czego si¢ cztowiek nau-
czyt]?” (I.1).

Poza indywidualnie do§wiadczanym /e, Mencjusz opisywat takze tongle
([F188%), czyli ,,szczescie (le) wspoldzielone”. Opiera si¢ ono na strukturze spo-
lecznej sprzyjajacej dobrostanowi wszystkich swych cztonkoéw. Jesli bowiem
obywatele panstwa beda szczesliwi (a wige 1, zgodnie z rozumieniem /e, mo-
ralni), to rowniez wtadca taki bedzie — co poskutkuje odpowiednim sprawo-
waniem przez niego rzagdoéw. To z kolei utwierdzi pomyslnos¢ ludu, zamykajac
tym samym koto wzajemnego udzielania sobie szcze§liwosci w ramach struk-
tury spotecznej. Jesli cykl ten nie zostanie przerwany, to wszyscy beda uszcze-
sliwia¢ si¢ nawzajem, gdyz wtadca begdzie wiedziat, ze jego szczescie zalezy
od szczesliwosci ludu — i odwrotnie!”.

Zasadniczo odmienng kategorig, an (%), postugiwat sie Xunzi. Pojecie to
jest nietypowe, gdyz nie zawiera takich komponentow jak ,,rados¢” czy ,,przy-
jemnos¢”, jednak w catosci rozwazan filozofa petni funkcj¢ najbardziej zbli-
zong do pojecia ,,szczescia”. An oznacza zarowno ‘bezpieczenstwo’ w sensie
braku zagrozen, jak i ‘spokoj, komfort, wyciszenie umystu, przebywanie
w domu (jako obraz spokojnego zycia)’, a w pewnych kontekstach takze
‘dobrobyt materialny badz pozytywny afekt’. Xunzi nakreslit droge osiggniecia
an przy okazji rozwazan o panstwie i spoteczenstwie. Wedle niego bowiem,

14 Luo, ,,Happiness and the Good Life”, 55.

15 Stawomir NOWOSAD, ,,Podstawowe pojecia etyczne konfucjanizmu”, Roczniki Teologiczne 64,
nr 3 (2017): 53-54.

16 1p, ,,Concepts of Chinese Folk Happiness”, 467.

17 Luo, ,,Moral Virtue and Inclusive Happiness”, 179.
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bezpieczenstwo, spokoj i dobrobyt — ktore wchodza w sktad an — wynikaja
z dobrej organizacji spotecznej, petnej tadu i harmonii. Tylko dzieki niej go-
spodarka moze by¢ wydolna i produkowa¢ taka ilos¢ dobr, ktora jest nie-
zbedna do zaspokojenia ludzkich potrzeb. Chaos, prowadzacy do biedy,
generuje konflikty o zasoby — a wérdd nich cigzko by¢ szczesliwym. Dlatego
tez Xunzi skupit si¢ na wypracowaniu wydajnego i zarazem akceptowalnego
ustroju panstwowego, ktory tej katastrofie mogtby zapobiec, gwarantujac po-
wszechne an — bezpieczenstwo, spokoj i komfort dla jak najwigkszej liczby
ludzi. W jego ujeciu, szczesliwos$¢ to zatem owoc kolektywnej pracy catej
spotecznosci, a moze nawet osiggnigcie kulturowe, nie za$ tylko wynik staran
jednostki ,,pomimo” wszelkich przeciwnosci losu. Dlatego tez duza czes¢ jego
wywodow skupia si¢ na wykazaniu, ze (1) odpowiednia organizacja spoteczna
moze zaistnie¢ tylko wowczas, jesli obywatele beda zyli w moralny sposob,
oraz ze (2) etyczne zycie jest najlepsza droga do zapewnienia sobie samemu
an, gdyz cnotliwo$¢ pozwala ustanowi¢ wymagang do szczescia harmonie
spoteczng. Innymi stowy, dobre jest to, co prowadzi do tadu spotecznego, zas
zycie wsrod tadu gwarantuje an — dlatego tez moralnos$¢, jako przyczyniajaca
si¢ do tadu, jest zrodtem szczescia (an). Skoro jednak gtowna kategorig uza-
sadniajgcg moralno$¢ jest porzadek spoteczny, to koncepcja ta skupia si¢ na
potrzebach spoleczenstwa, a nie jednostki. Z tego powodu Xunzi bardzo
rzadko poruszal kwestie szczgsliwosci pojedynczego cztowieka. Pisat co
prawda o ,,dobrach, ktorych wszyscy pozadaja”, takich jak wysoki status spo-
leczny, przyjemnos¢, bogactwo, bezpieczenstwo i zycie w zdrowiu, jednak,
podobnie jak Konfucjusz, uzaleznial mozliwos$¢ ich posiadania od moralnie
prawego ich zdobycia'®,

Idee stojace za tongle oraz an postuluja o takie utozenie stosunkéw spo-
leczno-ekonomicznych, aby kazdy cztonek struktury spotecznej miat zapew-
niony optymalny dostep do zasobow, bezpieczenstwa i innych powodéw do
szczg$cia. Postulat ten ma charakter etyczny, a zatem naktada na wszystkich
czlonkow spotecznosci obowigzek uczestnictwa w szczegsciu (tongle, an) po-
wszechnym. Jesli kto$ nie chce si¢ zaangazowac, to moze podlegaé stosownej
karze ze strony wladzy, gdyz, nie postepujac moralnie, burzy porzadek spo-
leczny. Pamigtajac o odmiennej konceptualizacji, mozna zatem przyjac, ze
w konfucjanizmie szczg$cie jest nie tyle mozliwoscig jednostki, tak jak na Za-
chodzie, co raczej powinnoscia. Wszakze odmowa cnotliwos$ci dajacej szcze-
$cie naraza na cierpienie catg wspdlnote.

18 FRASER, ,,Happiness in Classical Confucianism”, 63-74.
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Kontrastujgc z rozumieniem konfucjanskim, daoistyczne spojrzenie na
szczgsScie ma charakter indywidualistyczny. Zgodnie z nim, czlowiek moze
by¢ szczesliwy nawet pomimo niedoskonatosci spoleczenstwa; jakkolwiek
musi w nim zy¢, to nie powinien si¢ do niego przywigzywaé ani od niego
uzaleznia¢. Wedle daoistow, szczgscie mozna osiagnac zyjac zgodnie z wlasna
naturg i porzadkiem $wiata, ktore nalezy odkrywac toczac kontemplatywne
i bliskie przyrody zycie. Im wigcej odrzuci si¢ zewnetrznych przywigzan,
w tym spotecznych, tym wigkszy osiagnie si¢ wewnetrzny spokéj. Mistrz Lao
pouczat wrecz, ze aby nikt nie burzyt spokoju jednostki, wladcy nie powinni
ingerowaé w zycie prywatne ludzi, sprawujac rzady raczej minimalistycznie.
Wiedza, nauka i udziat w spoleczenstwie nie s3g wedle daoistow najwazniejsze,
zamiast tego liczy sie prostota i zgodno$¢ z natura'®. To powscigganie whasnych
pragnien jest droga do wolnosci, spokoju i poczucia duchowego spetnienia,
utozsamianych ze szcze$ciem. Dobra materialne nie przynosza speinienia,
a nawet moga je utrudniaé, bo przywigzanie do nich daje tylko iluzoryczne
poczucie zaspokojenia. Predzej czy pozniej skonczg si¢ one zawodem i roz-
czarowaniem. Nalezy jednak pamietac, ze zalecenie nieprzywigzywania si¢ do
dobr materialnych zostato sformutowane przez klas¢ wyzsza dla klasy wyz-
szej, a wiec takiej, ktora na og6ét nie musi martwi¢ si¢ o srodki do zycia.
W praktyce dzialania daoizm ograniczal si¢ do umiarkowania w korzystaniu
z dobr uzyskiwanych z intratnej pozycji spotecznej. Nie chodzito zatem o za-
chete do porzucenia wysokiego urzedu i rozdania dorobku, a tylko o nieprzy-
wigzywanie si¢ do niego, odpowiednie uzywanie go i niewyzyskiwanie po-
zycji wtadzy®®. W historii Chin nawet niektérzy cesarze byli daoistami i nie
widzieli w tym Zadnej sprzecznos$ci.

Podsumowujac, niezaleznie od konkretnych norm etycznych wypracowy-
wanych na gruncie poszczegdlnych teorii, obydwie wielkie szkoty filozofii
chinskiej zalecaty przede wszystkim moralne zycie, szczescie za§ widziaty
jako jego produkt uboczny. Podobnie jak w konfucjanizmie, rowniez w da-
oizmie pochwalenie badz potepienie prostych przyjemnosci zalezy nie od nich
samych, a od sposobu ich zdobycia oraz dysponowania nimi.

19 Guoqing ZHANG i Ruut VEENHOVEN, ,,Ancient Chinese Philosophical Advice: Can It Help
Us Find Happiness Today?”, Journal of Happiness Studies 9, nr 3 (2008): 429-431.
20 1p, ,,Concepts of Chinese Folk Happiness”, 470.
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1.2. TRADYCJA MALA

W zyciu codziennym Chinczycy jednocze$nie przyjmowali nauki trzech
wielkich systemow, czyli konfucjanizmu, daoizmu i buddyzmu. Ujgto to
w formule: ,, Trzy nauki s3 jedng nauka”?'. Na ogot jedng z nich przedktadali
ponad pozostate dwie, w zyciu rodzinno-spolecznym cenigc konfucjanizm,
aw zyciu duchowym buddyzm lub daoizm?’. Dlatego takze ludowe prze-
konania zawieraty takie idee jak cyrkularna kosmologia czy rozumienie losu
(ming, fi7)>. Zostang one opisane ponize;j.

Jakkolwiek jednak kultura nizsza czerpata z koncepcji filozofow, poprzez
struktury spoteczno-kulturowe majacych ogromny wplyw nawet na najnizsze
warstwy spoteczenstwa, to ostatecznie cenila nieco inne wartoSci, mniej
wzniosle i zwiazane z do$wiadczeniami zycia codziennego. Swiadomosé, ze
posiada si¢ wystarczajaco dobr materialnych, mozliwo$¢ pomagania bliskim,
dzielenie rado$ci z innymi, a takze dlugie Zycie w zdrowiu, rado$¢ zycia
i spokdj — takie wartosci sg wtasciwe dla tradycji matej. Znajduje to odzwier-
ciedlenie w przystowiach ludowych: ,,im wiecej masz synow, tym szczes§liw-
szy jestes” 1 ,,lepiej by¢ szczg§liwym razem, niz samemu” to tylko przykta-
dowe z nich. Mniej w tej koncepcji odniesien do moralnosci, jednak pozostato
silne odniesienie jednostki do spolecznosci i rodziny. Pojawiaja si¢ takze
(w przeciwienstwie do tradycji wielkiej) elementy religijne, np. w kulcie bo-
stwa zamoznosci. Nie wystepowalo natomiast silne przekonanie o politycz-
nym uwarunkowaniu szczescia, czyli koncepcje tongle Mencjusza oraz an
Xunzi nie przyjety sie w tradycji matej rownie silnie, co w wielkiej.

1.3. WSPOLCZESNE POJECIE SZCZESCIA — XINGFU (S£4/)

We wspoteczesnych Chinach, w debacie naukowej i statystykach panstwo-
wych, termin funkcjonujgcy jako ekwiwalent ,,szcze$cia” to xingfu (E4R).
Jest to sformulowanie nieznane starozytnym, mimo ze uzywali oni obydwu
jego cztondw. Xing (3¢) oznacza przypadkowy ale pozytywny traf czy tez
wdzigcznos$¢ za pozytywny zbieg okolicznosci, np. uniknigcie kary. Natomiast

21 Giinter LANCZKOWSKI, Wprowadzenie do religioznawstwa, thum. Andrzej Bronk (Warszawa:
Verbinum, 1986), 46.

22 Eugeniusz SAKOWICZ, ,,Religie Dalekiego Wschodu na tle pluralizmu religijnego Azji”, Nurt
SVD 46, wyd. spec. (2012): 128.

2 Ip, ,,Concepts of Chinese Folk Happiness”, 468.

24 1p, ,,Concepts of Chinese Folk Happiness”, 467-468, 470.
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fu (#8) oznacza blogostawiefistwo, dar od losu, protekcje bogdw, jednak od-
nosi sie¢ gtownie do obfitosci materialnej”. Od strony gramatycznej, ztozenie
tych dwoch znakow do postaci £ oznaczaé moze ,,uzyskanie fu przez xing”,
czyli ,,uzyskanie obfitosci materialnej zbiegiem okoliczno$ci”*.

Przez dlugi czas xingfu przeciwstawiano konfucjanskiemu /e, gdyz dotyczy
ono gtéwnie pomys$lnosci materialnej (fu) 1 jest wynikiem posiadania dobr, co
przeciwstawia si¢ wymagajacej wyrzeczen radosci wynikajacej z cnotliwos$ci
(/e). Konfucjanisci rozumowali, ze dazac do fu, cztowiek zapomni o cnocie,
przez co nie osiagnie le; dlatego odnosili si¢ do xingfu pejoratywnie. Wraz
z przeobrazeniami spolecznymi jednak, w Chinach doszto do ztgczenia ze so-
ba przeciwstawnych znaczen fu oraz /e, gdyz z jednej strony ludzie cenig cnote,
z drugiej za§ — materialng obfito§¢. W ten sposob termin xingfu zaczal stop-
niowo zmienia¢ znaczenie i przestal kojarzy¢ si¢ jednoznacznie negatywnie.
Ponadto, wraz z przemianami kulturowymi dziatacze spoteczni coraz czesciej
nawolywali, aby porzuci¢ dotychczasowe przekonanie, ze to rzadzacy zapew-
nig xingfu jak najwigkszej liczbie osob, a lud powinien go jedynie wyczeki-
wac. Pouczano, ze wynika ono z pracy rak wtasnych i takie rozumienie tego
terminu zostalo utrwalone”’.

Po przemianach, wspotczesnie — wylaczajac propagandowsa dzialalnosé
partii komunistycznej — jest to termin gtownie opisowy, desygnujacy istotne
korelaty pozytywnego stanu psychicznego, jakim jest ,,szcze$cie” w szerokim
rozumieniu potocznym. Tymczasem /e to termin takze warto$ciujacy, ozna-
czajacy te czes¢ szczescia, ktora zostata osiggnieta w sposodb moralnie popraw-
ny. Warto zaznaczy¢, ze w publikacjach ludzi powiazanych z partia komu-
nistyczng, wedle jednej z definicji, xingfu to harmonia mi¢dzy obiektywnym
srodowiskiem spolecznym a subiektywnymi afektami, harmonia miedzy
szcze$ciem materialnym i szcze$ciem duchowym?. W takim ujeciu xingfu po-
lega na kontrolowaniu wlasnych pragnien i harmonizowaniu swych dazen
z wymogami spoleczenstwa.

Analiza swobodnego uzycia xingfu w wypowiedziach Chinczykow wyka-
zata jednak, ze podejmowana przez dziataczy partyjnych préba inzynierii po-
jeciowej jest nieskuteczna. Pojecie to funkcjonuje w jezyku potocznym w od-
mienny sposob, zamiast z harmonia, kojarzac si¢ z relacyjnoscia. Xingfu to

25 Chen SHAOMING, ,,On Pleasure: A Reflection on Happiness from the Confucian and Daoist
Perspectives”, ttum. Huawei Liu, Frontiers of Philosophy in China 5, nr 2 (2010): 194, https://doi.
org/10.1007/s11466-010-0010-9.

26 CHEN, ,,The Changing Notion”, 22-23.

27 CHEN, ,,The Changing Notion”, 21-30.

28 Cyt. za CHEN, ,,The Changing Notion”, 35. Thum. wlasne.
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bowiem rozlegte i satysfakcjonujace uczucie, wynikajace z przekonania pod-
miotu, ze inni (zwlaszcza bliscy) kochaja go i si¢ o niego troszcza. Dla kontra-
stu, angielskie happiness jest pojeciem szerszym i satysfakcje z relacji miedzy-
ludzkich nalezy traktowac jako jego jedna, bynajmniej nie centralng sktadowa.
Tymczasem na xingfu sktadaja si¢ takie desygnaty jak §wiadomos¢ osoby, ze
w kazdej chwili moze si¢ do kogo$ zwroci¢, ze bedzie wowczas odczuwata
pozytywne emocje, ze bliscy czesto o niej mysla, ze chcg spetniaé wobec niej
dobre uczynki, ze czuja do niej pozytywne uczucia. W powszechnym przeko-
naniu nie da si¢ by¢ szczesliwym bedac samemu (w izolacji od innych) —
warunkiem koniecznym szczescia jest otrzymywanie troski i mitosci od bliskich,
istnienie relacji opartych na zaufaniu i przywigzaniu czy tez funkcjonowanie
w kochajacej rodzinie. Z tego powodu xingfu uzywa si¢ na ogét w kontekscie
relacji rodzinnych, rzadko za§ w odniesieniu do 0s6b samotnych lub mnichow
celibatariuszy”. Nawet przyjemnos¢, bedaca niewatpliwie sktadowa szczescia
(takze w rozumieniu xingfu), jest postrzegana jako tym wigksza, im bardziej
przezywana jest z innymi ludzmi. Powszechnie sadzi si¢, ze w wigkszos$ci
przypadkoéw ta sama czynno$¢ cieszy mniej, gdy doswiadcza si¢ jej samemu,
a nie z kim$ bliskim*’. Koncepcja xingfu nie koncentruje si¢ zatem na Ja, a na
My, zarbwno w wymiarze rodzinnym, jak i spotecznym. Jest si¢ szczesliwym
tylko wsrod szczesliwych bliskich i w dobrze zarzadzanym spoteczenstwie,
tylko gdy szczescie jednego staje si¢ zrodtem szczgscia drugiego. Nie mozna
mie¢ pelnego szczescia samemu dla siebie, gdyz w samotnosci nie jest to juz
pelne szczescie®.

Pomimo tego, ze realizacja xingfu nie zalezy tylko od samej jednostki, lecz
takze od innych, nie oznacza to wcale, ze jest to koncepcja w pelni bierna,
nieuwzgledniajgca wlasnej sprawczosci i indywidualnosci oderwanej od rela-
cji z innymi. Nie jest to jednak komponent gtowny, a dodatkowy, tak jak
w niektorych koncepcjach zachodnich wtoérne sg relacje z innymi. Pojecie ,,dg-
zenia do szcze$cia”, znane na Zachodzie, wydaje si¢ obce cztowiekowi
Wschodu — woli on raczej uwaznie wyczekiwaé, az ,,szcze$cie zapuka do
drzwi”*,

2 Zhengdao YE, ,,The Meaning of ‘Happiness’ (Xingfu) and ‘Emotional Pain’ (Tongku)
in Chinese”, w: ,, Happiness” and ,,Pain” across Languages and Cultures, red. Cliff Goddard
i Zhengdao Ye (Amsterdam: John Benjamins Publishing Company, 2016), 67, 72-75.

30 SHAOMING, ,,On Pleasure”, 186—187.

31 Luo, ,,Moral Virtue and Inclusive Happiness”, 184.

32 YE, ,,Meaning of ‘Happiness’”, 76-77.
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2. STRUKTURA POJECIA SZCZESCIA W CHINACH

Kazda z omowionych dotychczas koncepcji przedstawia unikalne rozumie-
nie szczescia. Tradycja mata nie stroni od kultu religijnego, daoizm opiewa
zycie proste i bliskie naturze, konfucjanizm za$§ szczego6lnie mocno akcentuje
spoteczny wymiar szczgsliwosci. Jednakze poza elementami réznicujagcymi,
daje si¢ takze wyodrebni¢ pewna wspdlna tym wszystkim ujeciom struktura.
Wybrane jej elementy to (1) relacyjna koncepcja Ja, (2) cyrkularna i dyna-
miczna kosmologia oraz (3) idea losu ming (7). Ich zrozumienie pozwoli do-
strzec w kulturze chinskiej nie tyle rozproszony zbior egzotycznych przeko-
nan, co raczej spojny i logiczny system egzystencjalny.

2.1. RELACYJNA KONCEPCJA JA

,Koncepcja Ja” to schemat poznawczy porzadkujacy przetwarzanie infor-
macji dotyczacych samego siebie. Jednym z jego aspektow jest wymiar ,,0d-
dzielenie-relacyjnos¢”, odnoszacy si¢ do spostrzegania swej wlasnej tozsamosci
w czasie, w zalezno$ci od sytuacji. Podczas gdy cztowiek o orientacji oddzie-
lonej postrzega si¢ jako taka samg jednostke bez wzgledu na sytuacjg, osoba
o koncepcji relacyjnej definiuje si¢ kontekstowo, czyli zaleznie od okolicz-
nosci okresla si¢ jako jednostke znaczaco inng. Jesli pomimo zmiany relacji
z otoczeniem, np. podczas rozmowy z ojcem, na wyktadzie i jadac samocho-
dem, kto$ postrzega si¢ jako zupelnie takiego samego cztowieka, to cechuje
go catkowite ,,oddzielenie”. Jesli zas, ze wzglgdu na zmiang relacji, definiuje
si¢ w tych sytuacjach jako kto$ zupeknie inny, to cechuje go petna ,relacyj-
nos¢”. W praktyce dzialania ludzie znajdujg si¢ gdzie§ pomigdzy tymi
ekstremami, bedac badz bardziej relacyjni, badz bardziej oddzieleni. Jakkol-
wiek typy czyste, stanowiace zupeilng skrajnos$é, nie istnieja, to faktem jest
silne zréznicowanie koncepcji Ja w zaleznosci od kultury pochodzenia. Chin-
czycy istotnie cze$ciej cechujg si¢ koncepcja relacyjna, ludzie Zachodu zas —
oddzielona™®.

Pozwala to wyjasni¢, dlaczego terminy analogiczne do zachodniego poje-
cia ,,szczescia” (zwlaszcza tongle, xingfu i an) maja tak silne konotacje spo-
leczne i rodzinne. Cztowiek, ktory postrzega si¢ jako zaleznego od innych,

33 Katarzyna PEIDA i Cezary CIEMNIEWSKI, Twarz konfucjanska: ,, lian” i ,,mian” w perspekty-
wie chinskiego ,,self” relacyjnego (Warszawa: Wydawnictwo Uniwersytetu Warszawskiego,
2021), 84-92.



58 DOMINIK KAMINSKI

W ten sam sposob postrzega swoje szczescie. Konfucjusz upatrywat le w skut-
kach sprawnos$ci moralnych, lecz w jego rozumieniu cnoty s3a zawsze odnie-
sione do relacji z innymi i nie mozna realizowa¢ ich w samotno$ci. Mencjusz
i Xunzi pisali wprost, ze szczg§liwos¢ jednych zalezy od szczg§liwosci innych.
Daoisci koncentrowali si¢ na bliskosci wobec przyrody i na zgodnosci z natu-
ralnym porzadkiem rzeczy, albowiem Ja jest odniesione takze wobec natury.
Cztowiek o relacyjnej koncepcji Ja postrzega si¢ zardOwno przez pryzmat rela-
cji spotecznych, jak i przez pryzmat relacji z otaczajacym go §rodowiskiem,
do ktérego stara sie dopasowaé™. Upatruje wigc zrodet szczescia w harmonij-
nym dostrojeniu do otoczenia.

Jednostka z relacyjna koncepcja Ja czesciej zaktada, ze powinna dostoso-
wywac swoje zachowania do relacji, jakie wiaza ja z otoczeniem — tak spo-
lecznym, jak i naturalnym. Zawsze szuka wigc idealnego sposobu zachowania
w danych okolicznos$ciach. Stara si¢ nie trwac przy jednym sposobie dziatania,
uznajac, ze nawet jesli ona sama nie bedzie si¢ zmieniaé, to zmienig si¢ inni
ludzie i jej srodowisko, co wymusi redefinicje relacji, jakie wigzg jg z otocze-
niem. Relacje te warunkuja za§ zachowania, ktére wobec tego tez powinny
zacza¢ sie zmienia¢®. Ta konkluzja pozwala przej$¢ do rozwazan o dynamicz-
nej i cyrkularnej naturze wszechrzeczy.

2.2. CYRKULARNA I DYNAMICZNA KOSMOLOGIA

Mistrz Lao pouczat: ,,Z braku lepszego stowa nazywam Je [dao — D.K.]
Wielkim. O Wielkim méwig, ze odchodzi; o Odchodzacym mowig, ze jest da-
leko; o Dalekim mowie, ze wraca” oraz ,,To, co w doskonalym jest stanie,
wydaje si¢ uszkodzone, nigdy si¢ jednak nie zuzyje”. Konkludowat: ,,Ruchem
Dao jest ciagte powracanie™®. W tradycji daoistycznej, dao oznacza nie tylko
droge prowadzaca do cnoty moralnej, ale i porzadek naturalny wszech$wiata.
Wedle Mistrza Lao, dazenie bytu do swego przeciwienstwa to podstawowy
ruch naturalny wszechrzeczy, a progres postrzega on jako zwiastun regresu
i odwrotnie®’.

34 JeeLoo Liu, Wprowadzenie do filozofii chinskiej: od mysli starozytnej do chirskiego buddy-
zmu, thum. Mieczystaw Godyn (Krakow: Wydawnictwo UJ, 2010), 4. Richard E. Nisbett, Geogra-
fia myslenia, thum. Ewa Wojtych (Sopot: Wydawnictwo Smak Stowa, 2015), 31.

35 Liu, Wprowadzenie do filozofii chiriskiej, 31.

36 Lao TSE, Wielka Ksigga Tao, thum. Jarostaw Zawadzki (Warszawa: Hachette Polska, 2022),
rozdz. XXV, XL, XLV.

37 NISBETT, Geografia myslenia, 83-84.
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Mentalno$¢ ta znalazta wyraz w popularnej, ludowej przypowiesci o starcu
z pogranicza. Cztowiek ten, zyjacy w niewielkim gospodarstwie, doznat wiel-
kiej straty — kon, ktory stanowit podstawe jego utrzymania, uciekt z zagrody.
Ludzie z wioski przyszli do starca w akcie wspotczucia, lecz odpowiedziat on
tylko: ,,Kto wie, czy to dobrze, czy zle?”. Po kilku dniach kon wrdcit, lecz nie
szedl sam, a z drugim, dzikim koniem. Oznaczato to, ze majatek starca po-
dwoit si¢ bez zadnego wysitku. Wowczas mieszkancy wioski zjawili sie, ra-
dosnie gratulujac, ale starzec odpowiedzial im tylko ta sama sentencja: ,,Kto
wie, czy to dobrze, czy zle?”. Gdy w pdzniejszym czasie syn owego starca
probowat okietzna¢ nowego konia, upadt i ztamat noge. Ludzie z wioski znoéw
przyszli, a starzec powtorzyt swa sentencje. Niedlugo po tym lokalne wtadze
oglosity, ze wszyscy zdrowi mezczyzni w sile wieku muszg stawic¢ si¢ do woj-
ska, nakaz ten nie obejmowat jednak syna starca, gdyz mial on ztamang nogg.
Uniknat wigc poboru. Mieszkancy znow przyszli pogratulowaé, ponownie
ustyszeli jednak: ,,Kto wie, czy to dobrze, czy 71e?23%,

Opowiesé ta moze przybieraé rézne wersje, jej istota zawsze jest jednak
taka sama: nawet to, co wydaje si¢ ztem, moze przeobrazi¢ si¢ w dobro, a to,
co wydaje si¢ dobrem, moze przeksztatci¢ si¢ w zto. Swiat ciggle si¢ przemie-
nia i pelny jest tajemniczosci, a zdarzenia mozna ocenia¢ dopiero po dtugim
czasie, gdyz robiac to zbyt pochopnie — tatwo popetni¢ btad. Nie da si¢ prze-
widzie¢, czy skutki jakiego$ zdarzenia jeszcze si¢ nie zmienig.

W tym duchu w Ksiedze Przemian, starozytnym dziele o tematyce kosmo-
logicznej i etycznej, napisano: ,,Na nieszczes$ciu opiera si¢ szczescie, w szcze-
sciu kryje si¢ nieszczegs$cie. Ktéz moze wiedzie¢, czy to szczgscie, czy nie-
szczescie?’. Do Ksiegi odwotywali sie zard6wno konfucjanisci, jak i daoisci,
a jej nauka uksztaltowata Chinczykéw w ten sposob, ze nawet w czasach po-
myslnosci zachowuja ostrozno$¢, w niebezpieczenstwie nie porzucaja zas$ na-
dziei®’. Zamiast rozkoszowaé sie chwila, gdy odczuwaja szczesécie, zastana-
wiaja sie, jakie cierpienie moze ich spotkac i jak si¢ na nie przygotowac.

Odwotanie do tak rozumianej kosmologii pozwala czg¢sciowo wyjasnic,
dlaczego chinskie koncepcje szczgscia uwzgledniajg rozliczne aspekty przy-
padkowosci czy trafu losu. Glgbsze wyjasnienie koncentracji na przeznaczeniu
wymaga jednak zrozumienia koncepcji losu ming, silnie obecnej w kulturze
chinskiej. Skoro bowiem §wiat jest w nicustannym ruchu, to jednostka musi nie
tylko samodzielnie dziatac¢, a takze umiejetnie odczytywac znaki czasu.

38 NISBETT, Geografia myslenia, 26, 30.
39 Cyt. za NISBETT, Geografia myslenia, 27.
40 FENG, Krétka historia filozofii chinskiej, 22-23.
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2.3. IDEA LOSU — MING (f)

Uczen Konfucjusza powiedzial: ,,Styszalem, ze zycie i $mier¢ zaleza od
losu (ming)” (XI1.V). Termin ming () oznacza ,,los”, ,,przeznaczenie” i ,,wy-
rok (wole¢ czy nakaz) niebios”. Wedle jednej interpretacji, pojecie to odnosi
si¢ do pewnej celowej sity przenikajacej rzeczywistos$¢ i kierujacej nia, zas
wedle innego, komplementarnego rozumienia, odnosi si¢ ono do wszystkich
istniejacych uwarunkowan, na ktore cztowiek nie ma wplywu. Do czego$ w ro-
dzaju osnowy egzystencji w rozumieniu psychologii egzystencjalnej. Nieza-
leznie od tego, czy ming to takze transcendentna sita, czy tylko osnowa, na
poziomie funkcjonalnym istotne jest, ze aby dziatania cztowieka byty skutecz-
ne, powinien on ,,rozumie¢” los, a nastepnie z nim ,,wspotdziatac”. Najpierw
musi go zaakceptowac i uwzgledni¢ w swych planach, bra¢ pod uwage jako
czynnik zewnetrzny, niezalezny od siebie samego. Nastgpnie za§ powinien
pozostawac elastyczny na wypadek nieprzewidzianych zmian, a takze nie
zwaza¢ na porazki (cho¢ rowniez, z drugiej strony, nie chelpi¢ si¢ sukcesami).

Jednakze wspotdziatanie z ming nie jest w pelni mozliwe, bo cztowiek ,,nie
zna” go, a jedynie je ,,rozeznaje” poprzez namyst lub wrozby. Nie wie zatem,
co doktadnie i w jaki sposdéb ma na niego wpltyw, nie moze takze wiedzie¢,
czego spodziewac si¢ od najblizszej przysztosci. Nie bedac w stanie ,,poznac”
ming, cztowiek powinien je ,,zrozumiec¢”, czyli dostrzec jego ogromny wptyw
na zycie swoje i innych oraz zaakceptowaé jego niepoznawalno$¢ i nieuchron-
nos¢. Wedle Konfucjusza, cztowiek ,,rozumiejacy ming” powinien speiniac
swoje powinno$ci moralne, niezaleznie od tego, czy takie dzialania skoncza
si¢ powodzeniem, czy tez nie. To, do czego cztowiek dazy, nie jest w pelni
zalezne od niego samego, wiec nie powinien zbytnio przejmowac si¢ porazka.
Jednoczes$nie jednak nie powinien ustawa¢ w swych staraniach, gdyz ciggle
posiada realng sprawczo$é*!.

Pewne wydarzenia sa nieuniknione, pewne ograniczenia sg nie do pokona-
nia, pewnych proceséw nie da si¢ zatrzymac lub rozpocza¢. Zrozumienie, ze
nie ponosi si¢ za to odpowiedzialnos$ci, pozwala uwolni¢ si¢ od lgku przed
porazka i od niepokoju o powodzenie, a to przynosi egzystencjalng ulge. Ulga
ta, wynikajaca ze $wiadomosci, ze szcze$cie nie zawsze mozna zdoby¢ sa-
memu, stanowi komponent uspokajajacej nadziei na szczeécie w przysztosci*’.
Co jednak wazne, ulge te moze osiagnac¢ tylko ten, kto zrobit wszystko, co
byto w jego mocy, a do reszty, na ktorg nie mogt mie¢ wplywu (czyli wlasnie

41 FENG, Krétka historia filozofii chinskiej, 50-52.
4 Luo, ,,Moral Virtue and Inclusive Happiness”, 179.
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do ming) podszedt ze zrozumieniem. Jesli cztowiek zrobit za mato, ulgi tej nie
doswiadczy, gdyz dreczy¢ go bedzie poczucie, ze mogt zrobi¢ wiecej. Jesli
za$ zrobil wszystko, co tylko byt w stanie, a mimo tego ma poczucie, ze mogt
zrobi¢ wigcej — oznacza to, ze jeszcze nie zrozumial ming.

UWAGI KONCOWE

Zaglebiajac si¢ w kulture tak obcg jak chinska, czlowiek Zachodu moze
nieswiadomie probowaé sprowadzi¢ wystepujace tam osobliwe konstrukty do
terminéw mu znanych, wystepujacych w rodzimym dyskursie. Aby tego unik-
na¢ i podkresli¢ unikalnos¢ filozofii chinskiej, najlepiej podsumowa¢ dotych-
czasowe rozwazania za pomoca kontrastowego zestawienia ich z koncepcjami
zachodnimi. Wspomniano juz, ze — w przeciwienstwie do Chin — w Europie
namyst nad szczg$ciem byl systematyczny i §wiadomy metodologicznie, oraz
ze w konfucjanizmie szczes$cie postrzegano nie tylko jako mozliwos¢ jed-
nostki, lecz rowniez jako obowiazek cztonka spotecznosci. Wspomniano takze
o réznicy miedzy oddzielong a relacyjng koncepcja Ja, wplywajaca na rozu-
mienie idei szczgsScia. Wskazane zostang jeszcze trzy istotne réznice migdzy
wschodnim a zachodnim rozumieniem szcze¢s$cia.

Po pierwsze, kosmologii chinskiej — dynamicznej i cyrkularnej — mozna
przeciwstawic statyczny i linearny poglad zachodni. Przyktadowo, Parmeni-
des i Platon za to, co realne, uznali tylko to, co jednocze$nie idealne i nie-
zmienne, a ich ujecie wplyngto na rozumienie szcze§liwosci w starozytnos$ci
i sredniowieczu®. Sw. Augustyn pisat: ,Jesli kto postanowit by¢ szczesliwy,
powinien sobie zdoby¢ to, co trwa zawsze i czego zadne okrucienstwo losu
nie moze go pozbawi¢”*. Argumentowal, ze skoro prawdziwe szczescie to
tylko takie, ktore jest niezmienne, za$ niezmienny jest jedynie Bog, to ,,szczg-
$liwy jest ten, kto Boga posiada™®. Stoi to w kontraécie z koncepcjami filo-
zofow chinskich nie tylko ze wzgledu na akcentowanie ideatu niezmiennos$ci
szczg$cia, lecz takze z uwagi na teistyczny charakter rozwazan — przeciez
chinscy uczeni bardzo dlugo niechetnie wypowiadali si¢ o sprawach nadprzy-
rodzonych i religijnych, nie upatrywali tez szcze$cia w bostwach*®. Rozumieli

43 NISBETT, Geografia myslenia, 23-25.

4 Cyt. za AUGUSTYN z Hippony, O zyciu szczesliwym, thum. Anna Swiderkéwna (Warszawa:
Wydawnictwo WAM, 1953), 19.

4 Cyt. za AUGUSTYN z Hippony, O Zyciu szczesliwym, 20.

46 ZHANG 1 VEENHOVEN, ,,Ancient Chinese Philosophical Advice”, 427-428.
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je jako rezultat wtasciwego odnalezienia si¢ cztowieka w porzadku moralnym,
spotecznym i kosmicznym.

Po drugie, wielkie szkoty etyczne okresu hellenistycznego — stoicka, epi-
kurejska i sceptycka — spieraty si¢ o to, co cztowiek powinien robi¢, aby zy-
ska¢ szczesliwos¢. Wedle stoikdow powinien kontrolowac afekty, wedle epiku-
rejczykow powinien rachowac¢ przyjemnosci, a wedle sceptykow — zawieszac
sady w sprawach niepewnych. Zawsze jednak powinien co$ czyni¢. Tymcza-
sem wielkie tradycje filozofii chinskiej pouczaja, ze nalezy raczej czekaé na
odpowiedni moment i wykorzysta¢ go, jesli tylko si¢ nadarzy. Daoizm rozwi-
jal idee ,,dzialania przez niedzialanie” (wuwei, #%4), wedle ktorej czas nie-
szczg$cia nalezy spokojnie przeczekaé, az — zgodnie z naturalnym ruchem
wszechrzeczy — wyloni si¢ z niego okres szczescia. Uczeni z Zachodu uzna-
wali wigc, ze szczeScie jest dzietem cztowieka, a spor toczyt si¢ tylko o to,
jak je osiggnac. Uczeni z Chin przyjmowali natomiast, ze szczg¢$cie zalezy od
innych ludzi oraz od losu, na ktéry czlowiek nie ma wptywu. Wedle nich nie
ma potrzeby szukaé niezmiennego szczgs$cia ani upiera¢ si¢, ze mozna by¢
szczgsliwym w kazdej sytuacji. Zamiast tego nalezy mie¢ nadziej¢ na zmiang
w sytuacji trudnej. Nadzieje, ze z nieszcze$cia wyniknie szczescie.

Po trzecie natomiast, Arystoteles pisat: ,,Doskonate szczescie jest czynno-
$cig teoretycznej kontemplacji”?’. Kontemplowa¢ powinno sie jednak w sa-
motnosci, za$§ zgodnie z relacyjng koncepcja Ja — szczg§liwym w samotnosci
by¢ nie mozna. Arystoteles pisal o najdoskonalszej czynnosci najdoskonalszej
czesci cztowieka (rozumu), Konfucjusz z kolei ktadt nacisk na harmonijne
relacje rodzinne i spoteczne (cnoty xiao i ren). Niechetnie tez wypowiadat sig
o rozmys$laniach: ,,Wszystko to na nic”, mowit (XV.31). To wiec, co dla jed-
nego bylo szczgsciem, dla drugiego by¢ nim nie mogto.
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ZARYS ZAGADNIENIA SZCZESCIA W KULTURZE CHINSKIEJ.
ANALIZA HISTORYCZNA I STRUKTURALNA

STRESZCZENIE

Artykut zarysowuje histori¢ konceptualizacji szczg$cia w kulturze chinskiej, obecng zar6wno
w dyskursie filozoficznym, jak i w przekazach ludowych. Dotyczy zwtaszcza perspektywy konfu-
cjanskiej. Zawiera analiz¢ takich poj¢¢, jak rados$¢ etyczna (le), wspotdzielona radosé¢ (fongle),
poczucie bezpieczenstwa i spokoju (an), dobrostan (xingfu). Zawiera takze analiz¢ wybranych ele-
mentéw strukturalnych, wspolnych omowionym ujeciom, kolejno: relacyjnej koncepcji Ja, dyna-
micznej i cyrkularnej kosmologii oraz idei losu (ming). Ponadto, zawiera krétkie poroéwnanie
wschodnich i zachodnich koncepcji szczescia.

Stowa kluczowe: Chiny; daoizm; konfucjanizm; kosmologia; ming; relacyjna koncepcja Ja; szcze-
Scie; xingfu

AN OUTLINE OF THE CONCEPT OF HAPPINESS IN CHINESE CULTURE:
A HISTORICAL AND STRUCTURAL ANALYSIS

SUMMARY

The article outlines the history of the conceptualization of happiness in Chinese culture, present
in both philosophical discourse and folk traditions. It focuses especially on the Confucian perspec-
tive. It includes an analysis of concepts such as: moral joy (/e), shared joy (fongle), a sense of safety
and inner calm (an), and well-being (xingfu). It also includes an analysis of selected structural
elements common to the discussed approaches; namely, the relational concept of the self, dynamic
and circular cosmology, and the idea of fate (ming). Additionally, it contains a brief comparison of
Eastern and Western concepts of happiness.

Keywords: China; daoism; confucianism; cosmology; ming; relational concept of self; happiness;

xingfu



