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Zdrowie czlowieka w swietle filozofii chinskie

—

Wprowadzenie

Zdrowie, a takze cierpienie, w filozofii chinskiej stanowia dwa wymiary — czes¢
naturalnych proceséw i czes¢ zaktdconych procesow przez samego cztowieka.

W filozofii chiniskiej gra przeciwienstw takich jak zto-dobro, cierpienie-zdrowie, bdl-
rado$¢ jest naturalne, bowiem bez jednego elementu nie stanowilyby one
komplementarnosci drugiego elementu.

Cierpienie i bol, wedtug Chinczykow to konieczno$¢ doswiadczania zycia ludzkiego.
Jednak istnieje nienaturalne cierpienie i bdl, ktore uznaje si¢ za zlq sile.

Kosmologia ujmuje zto przyrodzone, ktére stanowi czes¢ zycia czlowieka, w postaci
nienaturalnego cierpienia i chordb,. Mozna zmniejsza¢ jego dzialanie oraz zasieg poprzez
zycie w harmonii z przyroda, z uwzglednieniem pdr roku. Choroby za$ traktuje choroby,
jako znak opetania przez rdéznorakie demony, ktore sa personifikacja zta. Bardzo czesto
choroby, wynikaja ze zlych czynéw czlowieka. Przykladem moga by¢ nastepujace
fragmenty:

— ,Zasada nie zabija¢ nalezy do Wschodu, odbija energie jang minor, ktéra wspiera
naturalny wzrost. Ten kto zabija, poniesie szkode na watrobie.

— Zasada nie kras¢ nalezy do Péinocy i faczy energie jin minor, ktora kieruje spokojem i
zachowaniem natury. Ten kto kradnie, umrze w wyniku cierpien w obszarze nerek”

(Reid, 1998, 43).

Choroby czlowieka sa zwigzane z famaniem zasad. Kazde wykroczenie moze
spowodowac szkode w organizmie. Wedtug filozofii chiriskiej nie wolno celowo tamac
kosmicznej harmonii, ktéra definiuje si¢ w oparciu o pie¢ cnédt konfucjanskich.

W chinskiej kosmologii zagadnienia zdrowia, leczenia, cierpienia, bdélu nalezy
rozumie¢ w kontekécie dobra i zta. Swiat, w ujeciu kosmologii chiriskiej jest pierwotnie
dobry i cztowiek powinien dazy¢ ku dobru ogdlnemu.

Cierpienie jest obecne w zyciu niemalze kazdego czlowieka. Wyrdznia sie cierpienie:
fizyczne (faczone z choroba), psychiczne (faczone z emocjonalnoscia cztowieka), duchowe

(faczone z bolem moralnym).
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Czlowiek jest istota psychosomatyczna, wiec bol moze przejawiac si¢ w rézny sposob
na przyklad poprzez lek, depresje, apatie czy frustracje. Bardzo czgsto przyczyna cierpienia
nie jest bol, lecz lgk, strach przez nadejsciem cierpienia.

W filozofii chinskiej istnieje zasada, ktéra wigze cierpienie czlowieka z doznawaniem
jakiegokolwiek zla.

Ch’eng Hao, zyjacy w latach 1032-1085 przedstawil medycznie cztery kompletnie
sparalizowane konczyny, stanowiace buren (nieobecnos¢ cztowieka):

,,Cztowiek z ren spoglada na Niebo i Ziemig i wszystkie rzeczy jako na jedno ciato. Dla niego
to jest nic i on nie jest jedynym. Dopiero, kiedy rozpozna wszystkie rzeczy, jako siebie samego, to czy
moze byc¢ jakikolwiek limit dla jego cztowieczenstwa. JeZeli rzeczy mnie sq czescig jednolitq, to
naturalnie nie majq nic wspolnego z tym. To tak jak w przypadku paralizu czterech koniczyn, witalna
sita ich nie przenika, zatem nie sq juz dalej czescig tego samego ciata” (Dachuan, 1990, 530).

Z powyzszego fragmentu wynika, ze sparalizowane koniczyny nie sa juz czescia
ciala. Cztowiek z bezwladem noég nie odczuwa bolu ani cierpienia. Nie moze identyfikowac
si¢ z innymi ludZmi na poziomie wrazliwosci. Wedtug mysli konfucjaniskiej definicja istoty
ludzkiej brzmi — cztowiekiem jest ten, kto czuje druga istote. Zatracenie percepdji czucia bolu
jest pewnego rodzaju dehumanizacja. Reasumujac, jesli cztowiek odczuwa bdl, doswiadcza
cierpienia, to stanowi to o jego czlowieczenstwie.

W publikacji The Problem of Pain C.S. Lewis w $wietle teorii neokonfucjanizmu
stwierdza, iz cierpienie nie jest ,sterylizacja czy dezynfekcja zla, ani tez emanacja
rozkrzyczanego Boga, ale raczej psychofizyczna materia, ktdra par excelennce, czyni istoty
ludzkie odczuwajacymi. [...] Dzieki oczyszczeniu stajemy sie bardziej autentyczni i ludzcy,
uformowani jako istoty gleboko ludzkie. Dopiero wtedy tez, mozemy odczud cierpienie
zwierzat, ptakéw i roslin”. Lewis podkresla takze chinskie przystowie, wedle ktorego
,,0soba, ktdéra zgubila uczucie bolu, przestaje by¢ istota ludzka” (Lewis, 1941, 104-105).

Definicja zdrowia w medycynie chinskiej brzmi nastepujaco: zdrowie to zdolnos¢
organizmu do prawidlowej odpowiedzi na rozmaite wyzywania, w sposob, ktory zapewnia
utrzymanie rownowagi i spdjnosci. Choroba to nieprzystosowanie do takiego wyzwania,
naruszenie ogolnej rownowagi. Z wyzej przytoczonej definicji wynika, iz choroba jest
konsekwencjg braku stabilnosci i zachwiania rownowagi w ciele cztowieka. Choroba moze
mie¢ swoje zrédlo w wyzwaniu, ktére staje przed ciatem cztowieka. Wyzwanie, ktore
przerasta sily i mozliwosci ciala czlowieka jest czynnikiem sprawczym choroby
w organizmie ludzkim. Sita obronna cztowieka moze by¢ ostabiona przez wiele czynnikdw,
takich jak: niewtasciwe odzywianie, nadmiar sity gi, niedobor sily gi, zaburzony przeptyw

krwi, wilgoci.

1. Prymatidei dao

Wedlug filozofii taoistycznej, dao to sita, ktora stanowi fundament swiata. Dao jest

odpowiedzialne za to, ze swiat jest, Ze rzeczy sa tym, czym sa. Dao pozwala réwniez $wiatu
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przemija¢. W literaturze dotyczacej kosmologii chiniskiej dao okresla sie¢ jako organiczny
porzadek. Organicznos¢ wynika z niezaleznosci w stosunku do woli. Jest porzadkiem, ktéry
objawia sie w cyklicznosci przyrody, na przykiad poprzez uptyw dnia czy pory roku.

Pierwotna definicja dao to droga, po ktorej si¢ idzie lub przemieszczenie si¢ z jednego
miejsca na drugie. Dao w ujeciu mysli konfucjaniskiej - to zbidr cndt, sposobow wiasciwego
postepowania. Huainanzi jest tworca definicji dao, ktéra brzmi ,raz jin, raz jang, oto Dao”
(Avanzini, 2004, 135). Laozi nazywa dao ,nieuchwytna rzeczywistoscig absolutna, tajemnica,
ktora jest zarazem korzeniem wszelkiej egzystencji, sama rzeczywistoscia, jako taka w jej
catkowitosci oraz drogg, jaka cztowiek powinien przebyc¢” (tamze, 135).

Ksiega dokumentéw Shujing wskazuje na znaczenie dao, rozumianego jako drogi,
ktora taczy Niebo z Ziemia. Pojecie to byto uzywane przez Konfucjusza. Mencjusz traktowat
dao jako wzorzec moralny.

Nauczycielami szkoty Dao (daoija) byli Laozi i Zhuangzi. Traktowali oni cztowieka,
jako trzeci element, obok Nieba i Ziemi. Czlowiek, jako istota rozumna potrafit konstruowac
hipotezy alternatywne wobec siebie oraz budowac wlasne drogi zycia. Na samym poczatku
wszystko byto jednym, a takze nie rozlgcznym. Cztowiek zyt w pelnej harmonii wraz z dao.
Jednak zmiany cywilizacyjne byly przyczyna rozdzielenia dao od otaczajacego swiata.
Czlowiek postanowit zosta¢ Panem wszechswiata skutkiem, czego $wiat i dao przestaly dla
siebie istnie¢. Ilustracja sa stowa Zhuangzi, ktory pisat, iz: , Starozytni zyli w stanie braku
rozroznienia i dlatego dzielili ze wszystkimi pokdj i oderwanie. W tym czasie Ciemnos¢ (jin) i
Swiattos¢ (jang) harmonijnie sie réwnowazyty. [...] Cho¢ ludzie byli obdarzeni inteligencjq, nie
postugiwali sie nig. Byfa to epoka doskonatej jednosci. Nikt nie dziatal, wszystko odbywato sie
naturalnie. Nastepnie przyszedt upadek. Cesarze Sueiren i Fuxi chcieli oddziatywac¢ na ludzi. [...]
Ludzie porzucili dao, aby praktykowac dobro. Dziatanie (wei) miato pierwszenstwo przed cnotq (de),
a duch indywidualny nad pierwotng naturq. [...] W ten sposob caty swiat zostat zdany na blgdzenie i
nieporzqdek, tak iz nie mozna bylo juz osiggngé jego pierwotnego rozroznienia i odnalez¢ jego natury.
Stad widaé, Ze swiat utracit Dao, a Dao utracito swiat; ze Dao i Swiat utracity sig dla siebie
wzajemnie” (Avanzini, 2004, 137-138).

Utracenie przez swiat dao to poczatek zta, w tym chordb na Ziemi. Dao nazywane jest
zasada prawdy. Jest ztozone z trzech podstawowych aspektéw pozwalajacych traktowac dao
jako , pierwotna jednos¢, zasade organizacji rzeczywistosci; przeksztalcajaca site kosmosu;
rzeczywisto$¢ ostateczng, do ktorej wszystko chce powrdci¢” (tamze, 141).

Dao to réwniez spoteczne normy, zas de to cechy charakteru, umiejetnosci oraz
usposobienie cztowieka, ktore jest kreowane, w przypadku spotkania sie z dao. Zhuangzi byt
oredownikiem pozostawienia wolnosci naturze. Mial sSwiadomos¢, ze cztowiek powinien zy¢
w zgodzie z innymi istotami, gdyz stanowi to podstawe konstytutywnego bytu cztowieka.
Wedlug niego, naturalny porzadek zostal zaburzony poprzez destrukcyjne dziatanie
cywilizacyjne cztowieka. Chcac rzadzi¢ swiatem i innymi istotami cztowiek zaczal stosowac
przemoc, konsekwencjq czego nastal nieporzadek oraz zto. Zerwanie Dao ze Swiatem moze

by¢ skutkiem historii cywilizacji cztowieka.
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Zhuangzi traktuje dao jako jednoczesnie immanentne oraz transcendentne.
Uzasadnia to tym, iz ,wszystkie przeciwienistwa znajduja w nim swe utozsamienie” (tamze,
149).

W ujeciu mysli taoistycznej, wazne jest pojecie bengen — poczatku, z ktorego sie
wychodzi i konica, do ktorego si¢ ostatecznie zmierza. Mysl konfucjaniska kieruje i definiuje
bengen, jako niebo. Z kolei, w mysli taoistycznej okreslenie to rozumiane jest jako ziemia.
Skad pochodza te réznice w mysli konfucjanskiej i mysli taoistycznej? Wynika to mianowicie
z tego, iz koncepgja konfucjanska traktuje niebo jako zabezpieczenie porzadku moralnego
w spoteczenstwie. Niebo wedlug filozofa Mencjusza , widzi to, co widzi moj lud, czuje to, co
czuje moj lud.” W koncepcji konfucjaniskiej niebo to bdg. W koncepgiji taoistycznej dao to bdg.
Chinczycy myslac i kierujac sie w swym zyciu etyka oraz filozofia, poszukuja wartosci
wyzszych i drogi zycia. Moze to doprowadzi¢ do catkowitego zjednoczenia z dao, dao
rozumiang jako ziemia, natura (Kajdanski, 2010).

Wedlug zalozen taoistycznych, czlowiek powinien dazy¢ droga ku zjednoczeniu
z naturg. Uczciwe dazenie droga zycia zgodnego z harmonia przyrody nazywa si¢ Wu-wei.
Zasada wu-wei znaczy ,nie dziata¢”. Chodzi w niej przede wszystkim o brak ingerencji w
naturalny bieg rzeczy. Polega ona na niezaktocaniu zycia przyrodniczego, ktére ma wplyw

na zdrowie cztowieka.
2. Koncepcja jinijang

Zou Yan to pierwszy mysliciel, ktéry dokonat wyktadni kosmologii chiriskiej. Zyt
w wieku III p.n.e. Koncepgja sity jin i jang pochodzi z obserwacji natury. Jang oznaczata
ostoneczniong warstwe wzgorza, za$ jin — ocieniona warstwe wzgodrza.

Wszechswiat wedlug antycznych Chinczykow cechuje biegunowos¢. Polega ona na
rozdziale dnia od nocy, pici meskiej od Zzenskiej czy nieba od ziemi. Co charakterystyczne, jin
oraz jang moze by¢ okreslone w relacji wspolzaleznosci. Obie sity sa nierozdzielne. Harriet
Beinfeld podaje przyktad, ktory ilustruje we wilasciwy sposob jin i jang, ,Storice jest wieksze,
jasniejsze, goretsze, w pordwnaniu z Ziemia, ktdra jest mniejsza, ciemniejsza i zimniejsza”.
Storice to jin, za$ Ziemia to jang (Beinfeld, Korngold, 1997).

Jin i jang to inaczej dwa bieguny, ktoére istnieja w zyciu czlowieka. Sa podstawa
zjawisk oraz sa obecne we wszechswiecie. Stanowia jednosc i sg od siebie zalezne. Bez siebie
nie beda istnie¢. Okredla si¢ je, jako determinujace istnienie wszech$wiata. Nalezy zaznaczy¢,
ze jin jest korzeniem sity jang, a jang jest korzeniem sily jin. Pierwotnie jin okreslano, jako
nazwe zbocza gory, bedacego w cieniu. Jang za$ okreslano flagi, ktore falowaty w stoncu.
Zgodnie z ta etymologia wyrazéw nalezy rozumie¢, iz jin jest ciemne, chtodne, ciezkie, za$
jang jasne, ciepte oraz lekkie (Reid, 1998).

Ogolna charakterystyka okre$la jin przede wszystkim, jako pierwiastek ciemnosci,

chlodu, cigezkosci, kobiecosci. Zawiera sam w sobie odrobine jang. Jang to pierwiastek
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jasnosci, ciepta, lekkosci oraz meskosci. Zawiera sam w sobie odrobing jin. Symbol sktada sie
z dwoch sit jin i jang.

Vasant Lad i David Frawley w publikacji ,Joga ziot” napisali, ze , istota ludzka, jako
mikrokosmos, uosabia wszystkie te przemiany. Kazda rzecz zawiera wszystkie rzeczy. Nasiono miesci
w sobie drzewo, a drzewa — las. Poszczegdlne formy Zycia stanowiq stacje przyjmujace i przekazujgce
sity, ktore wszystko ozywiajq. Kazda rzecz istnieje po to, by odzywiac inne rzeczy, a takze po to, by
odzywiac samq siebie. W ten sposob kazde krolestwo natury stuzy przyjmowaniu i przekazywaniu
zycia. Sity te nie sq materialne, ale zawierajq subtelny rodzaj natury duchowej. W wewnetrznym
Swiecie centralne storice jest takze Zrédtem zycia. Wewnetrzne storice jest naszym prawdziwym ja”
(za: Reid, 1998, 57).

Filozofia taoistyczna zaklada, ze wszystko co istnieje, ma swoje przeciwienstwo.
Wszystko jest w ruchu. Wszystko dzieje si¢ cyklicznie. Zaklada, ze wszystko si¢ przenika,
dlatego bo jest w nieustannym cyklu, ktéry ulega poszczegdlnym przemianom. Dzien nie
jest przyczyna nocy, ani noc nie jest skutkiem dnia. Lato nie jest przyczyna zimy, ani zima
nie jest skutkiem lata. W filozofii chinskiej logika linearna nie ma znaczenia.

Koncepgja sit jin i jang kladzie nacisk przede wszystkim na: uktad, co i w jaki sposob
na siebie oddzialuje, logike wzglednosci, dialektyke.

Jin oraz jang, podlegaja nieustannym przemianom, w cyklu, ktory stanowi catos¢. Jin
stanowi wewnetrzny rdzen. Jang stanowi zewnetrzng otoczke. Jin mozna okresli¢
nastepujacymi cechami: spokojny, skupiony, statyczny. Jang mozna okresli¢ nastepujacymi
cechami: aktywny, ekspansywny i dynamiczny (Beinfeld, Korngold, 1997).

W filozofii chinskiej, zdrowie polega na utrzymaniu réwnowazacych sie bytow,
jakimi sg jin oraz jang. Choroba polega na zachwianiu rownowagi pomiedzy jin oraz jang.
Organizm czltowieka moze przetrwaé, pod warunkiem mozliwosci adaptacyjnych w réznych
$rodowiskach, a takze zachowaniu réwnowagi.

Efrem Korngold zauwaza, iz procesy, ktdre maja miejsce w $wiecie natury i istot
zywych, dokladnie i precyzyjnie odpowiadajaq poszczegdlnym fazom przemian sit jin oraz
jang, ktore obejmuja m.in., ,pory roku, rytm dnia, $wiatlo i ciemnos¢, rozszerzenie sie
i kurczenie sie, poczatek i koniec, fizjologiczny cykl rozkwitania i wiedniecia” (za: Beinfled,
1997).

Sity jin oraz jang sa takze odpowiedzialne za to, co si¢ dzieje w ciele cztowieka.
Warto zwrdci¢ uwage, ze zycie czlowieka oparte jest o nastepujacy, niezmienny, staty cykl:
zaplodnienie, narodziny, wzrastanie, starzenie, $mierc.

Jin jest elementem bardziej spokojnym i statycznym, czyli u czlowieka bedzie
odpowiedzialny m.in. za odpoczynek, za$ jang, jako element bardziej aktywny i dynamiczny
bedzie odpowiedzialny m.in. za ruch.

Odpowiednik jin, stanowia przede wszystkim wewnegtrzne narzady w ciele
cztlowieka. Stanowia one ochrone przed niebezpiecznymi dla nich czynnikami
zewnetrznymi. Jang stanowia przede wszystkim miesnie, a takze skora, jako zewnetrzna

tarcza ochronna jin, czyli wnetrza. W tradycyjnej medycynie i filozofii chiniskiej, przdd ciata
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cztowieka stanowi jin, za$ tylng czes¢ ciata czlowieka stanowi jang. Bakterie, wirusy, ktdre sa
odpowiedzialne za roznorakie choroby w pierwszej kolejnosci atakuja jang, chcac sie
przedosta¢ do wewnatrz jin. Jin pelni niezwykle wazna role, poniewaz dostarcza jang
niezbednej materii, w celu obrony przed zagrozeniem. Jang, jako sita aktywna i jako
frontowa potrzebuje niezbednej energii i sily, gdy ja traci, jin ja uzupetnia, przekazujac
niezbednej materii. Jang jest odpowiedzialny za zewnetrzne, powierzchowne czesci
ludzkiego ciata, takie jak: wlosy, skora, uklad nerwowy i krwionosny. Jin jest z kolei
odpowiedzialny za narzady wewnetrzne, takie jak: mézg, rdzen kregowy, uktad kostny.
Zarowno elementy wewnetrzne, jak i zewnetrzne sa czlowiekowi potrzebne do zdrowego
funkcjonowania.

Ten przyktad swiadczy o wzajemnej zaleznosci i przenikaniu sig jin oraz jang. Ma to
na celu ochrone réwnowagi zdrowotnej i zyciowej cztowieka. Jin i jang w ciele cztowieka
stanowig uktad, ktéry ma chroni¢, ale takze zapobiegac zagrozeniom z zewnatrz.

Jin i jang tworza struktura. Elementy w strukturze wzajemnie oddziatujg na siebie.
Zachowuja jednak odrebng czes¢ z catosci. Poszczegdlne elementy naktadajace sie na catosc¢
sq istotne. Czesc¢ i catos¢ moze istniec tylko i wytacznie w przypadku, gdy wzajemnie ze soba
wspoltdziataja. W filozofii chiniskiej tao oznacza tad, catos¢, jednos¢ wszelkiej materii i regut,
w ktorym funkcjonuje wszechswiat. Jin oraz jang to dwa symbole procesdw, ktore zachodza
w tao. Procesy te sa ilustracja tego, w jaki sposob rzeczywistos¢ ulega zmianie oraz
wyodrebnienia szczegdélowego faz, zachodzacych w tychze procesach. Fazy wzajemnie sie
przenikaja. Fazy sa takze od siebie wspdtzalezne. [in oraz jang pozostaja wzgledem siebie we
wzajemnej zaleznosci (Beinfeld, Korngold, 1997).

Wzory osobowosci jin i jang dotycza poszczegodlnych ludzi. Mozna okresli¢ ktory typ
jin czy jang reprezentuje dany czlowiek. Pomiedzy jin i jang powinna jednak zachodzi¢
rownowaga. Kazdy czlowiek za pomocg specjalnych kwestionariuszy z pytaniami moze
uzyska¢ odpowiedz na pytanie jakim jest typem cztowieka.

Wzory osobowosci jin i jang, definiuja typy czlowieka. Typ jang dotyczy cztowieka
o ciele umiesnionym, silnym, elastycznym. Czlowiek typu jang lubi ruch, aktywnos¢. Dziata
w sposob szybki i impulsywny. Lubi ryzyko. Ma w sobie duze pokltady energii i witalnosci.
Czlowiek typu jang bardzo cierpi podczas choroby, jednak szybko wraca do peini zdrowia.
Typ jin dotyczy czlowieka o ciele szczuptym oraz miekkim. Cztowiek typu jin lubi spokoj,
cisze. Jego dzialania s pozbawione stresu. Lubi bierny odpoczynek. To typ raczej
introwertyczny, dlatego gdyz kontakty towarzyskie nie sa dla niego najistotniejsze.
Czlowiek typu jin nie przepada za zmianami, jest raczej konserwatywny. Cierpienie podczas
choroby nie dotyka bolesnie cztowieka typu jin, gdyz jest ono podzielone na poszczegdlne
etapy. Atakuje ciato czlowieka w sposdb stopniowy, powolny, a nie tak jak w przypadku
typu jang gwattowny. Jednak czlowiek typu jin bedzie chorowat dtuzej, w zwigzku z czym
proces jego leczenia i rekonwalescencji znacznie si¢ wydtuzy (Tsui-Po, 1998).

Warto zwrdci¢ uwage na to, jak wzorce osobowosci jin i jang ksztaltuja sie w po-

szczegodlnych kulturach i jaki model, typ przewaza w danej kulturze. Poniewaz w kulturze
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zachodniej najwazniejszy jest sukces zawodowy, ekonomiczny, spoteczny, polityczny,
gospodarczy, bedzie ona preferowac ludzi o typie jang. Jak bowiem wynika z analizy
osobowosci typu jang, cztowiek posiadajacy taka osobowos¢ jest aktywny, dynamiczny,
sprytny oraz przebiegly. Jego walory beda mogly by¢ wykorzystane w walce o pozadany
sukces. Kultura wschodnia natomiast zdecydowanie bedzie preferowac ludzi o osobowosci
typu jin. Jin oznacza bowiem statecznos¢, madros¢ w mysleniu, podejmowaniu decyzji
i dzialaniu. Reasumujac, dane typy czy to jin czy jang, beda zwigzane z systemami wartosci,
jakie przewazaja i sa charakterystyczne dla wybranych kregéw kulturowych (Konior, 2006).
Wazne jest to, aby zdefiniowac¢ u kazdego czltowieka, jaki wzorzec osobowosci mu
przynalezy, poniewaz umozliwi to lekarzowi stwierdzenie, w jaki sposob dany czlowiek
zyje, w jaki sposob bedzie chorowat i co najistotniejsze dla lekarza w jaki sposob bedzie mogt
mu pomoc i go leczyé. Czlowiek o typie jin, jako organizm o stabszym charakterze
fizycznym, anizeli jang, winien dbac o swoje zdrowie m.in.: cieplo si¢ ubierajac czy tez jedzac
gorace positki, ktore beda go od wewnatrz rozgrzewaly. Czlowiek o typie jang, jako
organizm o mocniejszym charakterze fizycznym, winien dba¢ o swoje zdrowie m.in.:
relaksujac sig, uczac sie cierpliwosci, a takze unikajac sytuacji, w ktdrych energia gi bedzie
ulegata rozproszeniu. Podsumowujac, cztowiek o typie jin ma skltonnos$ci do niedoboru jang,

natomiast cztowiek o typie jang ma skltonnosci do niedoboru jin.
3. Znaczenie i funkcje gi w organizmie czlowieka

Zou Yan i jego uczniowie sa twdrcami koncepcji gi. Qi to oddech, sila Zyciowa,
energia (Beinfeld, Korngold, 1997). Podtrzymuje ona zycie, a jednoczesnie je napedza.

Wedtug H. Welcha gi jest , jak prad aktywizujacy maszynerie; jin i jang definiuja jego
site oraz jakos¢. Jest to czysta energia zakorzeniona materialnie, duchowo niezalezna,
pomost miedzy swiatem widzialnym i niewidzialnym, rzeczami i dao” (Welch, 34).

Qi jest energia, ktdra przenika caty wszechswiat. Mozna wyodrebnic¢: gi prenatalng —
czlowiek posiada ja wraz z narodzinami; gi postnatalng — czlowiek nabywa ja podczas
swojego zycia.

Qi prenatalna jest podstawowaq sita napedowq zycia. Qi postnatalna to energia, ktora
czlowiek nabywa poprzez oddychanie i odzywianie.

Energia witalna gi moze znajdowac sie w cztowieku na réznych poziomach.
Najwyzej w hierarchii znajduje si¢ energia duchowa (shen). Shen odnalez¢ mozna w ciele
cztlowieka przede wszystkim w osrodkach energetycznych. Nosza one nazwe dantian.
W medycynie chifiskiej mozna wyodrebni¢ trzy podstawowe dantian, znajdujace si¢ na
srodkowej osi ciala: ,gorne — na wysokosci miedzy brwiami, srodkowe — na wysokosci
mostka, dolne — na wysokosci nieco ponad pepkiem” (Kowalewska, 2007, 23).

Shen przemieszcza si¢ po ciele czlowieka dzigki tzw. meridianom - specjalnymi
kanatami energetycznymi. W rozumieniu filozofii medycyny chinskiej, choroba pojawia si¢

wowczas, gdy energia nie dociera do wybranej czesci organizmu czltowieka. Przyczyna nie
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dotarcia energii potrzebnej do normalnego funkcjonowania moze by¢ niedroznos¢ kanatu
energetycznego, czyli jednego z meridianow. Woweczas stosuje si¢ akupunkture oraz uciska
si¢ kanaly tak, aby energia mogta swobodnie dociera¢ i ozywia¢ poszczegdlne czesci
organizmu czlowieka. Powrot do rownowagi moze odbywac sie za pomoca wyzej
wymienionych przykladéw lub dzigki regularnym ¢wiczeniom, ktére gwarantuja swobodny
przeptyw energii w ciele.

Przeptyw energii (qi) w organizmie czlowieka jest mozliwy dzieki zasadzie
biegunowosci jin oraz jang. Wplyw ma takze teoria pieciu przemian, ktére pozostaja
nieustannie ze sobg w interakgji.

Energia qi jest tylko przyczynkiem do osiagniecia neijin, czyli wewnetrznej sily.
Neijin zapewnia energie w codziennym zyciu czlowieka. Neijin gromadzi si¢ w nogach,
nastepnie przeplywa do talii czlowieka, ktora zarzadza energia. Nastepnie energia trafia do
rak. Elzbieta Kowalewska opisuje, ze , swiadomo$¢ umystu (yi) prowadzi gi, a ta prowadzi
cialo. Kazdy ruch ciala jest najpierw tworzony w postaci mysli, mentalnego wyobrazania,
ktore natychmiast materializuje si¢ w fizyczna konkretnos¢” (Kowalewska, 2007, 25).

Qi mozna uzna¢ za jadro zycia. Qi okresla zycie, jednak nie jest mozliwe jego
poznanie przez czlowieka, zmierzenie, zobaczenie, policzenie czy uchwycenie. Qi to sila,
ktorej cztowiek nie jest w stanie zauwazy¢. Moze jednak poznac efekty dzialania sity gi, ktore
powinien wspiera¢, chroni¢ oraz im pomagac. Qi moze przybiera¢ forme materii. Skutkiem
qi jest bieg rzek, rosniecie szkotki lesnej czy wydanie na $wiat potomstwa. Funkcje ciata oraz
rozumu czlowieka stanowia wyraz gi. Obejmuje m.in.: proces myslenia, dziatanie
poszczegdlnych zmystéw czy zdolnos¢ do wydania na swiat potomstwa. Qi oraz sita zycia
pelnia i stanowia jednos¢, catos¢. Qi nie mozna wdycha¢, chociaz jest ona odpowiedzialna za
proces oddychania, w tym sensie, Ze jest jego motorem, sitg. Qi to zaréwno przyczyna, jak
i skutek.

W dawnych tekstach chinskich pojecie gi bylo okreslane, jako podstawowe
tworzywo. Natan Sivin zauwaza, ze ,qi jest jednoczesnie czyms co powoduje zmiany
w tworzywie, i tworzywem, ktore powoduje zmiany lub tworzywem, w ktdrym zmiany
zachodzg” (Williams, 131).

4. Koncepcja pieciu elementdw i faz przemian

Wedlug kosmologii chinskiej cztowiek moze pozna¢ wszechswiat przy pomocy
wlasnej intuicji badz mistycznie. Jednak to co mozna poddac analizie to jin oraz jang, a takze
piec faz przemian.

Poszczegolne fazy zostaly nazwane okresleniami nastepujacych zywiotéw: drewno,
ziemia, metal, ogien,, woda. Wyznaczaja one pory roku, kierunki swiata, ale takze stanowia
wzorzec kraju, spotecznosci, rodziny i bytu.

L. Kohn uwaza, ze ,za pomoca faz kosmologia chinska tworzy — ujmujac rézne

aspekty zycia ludzkiego - zintegrowany system odniesien i buduje praktyczny pomost
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pomiedzy réwnolegtymi makro i mikrokosmosem ludzkiego bytu. [...] Wszystkie sprawy,
podejmowane dziatania, uczucia, przedmioty maja swoje okreslone miejsce w bezposrednim
i zsynchronizowanym porzadku, ktéry pozwala osiagna¢ w sytuacji prawidlowego
korzystania zerr — harmonijng kosmiczna catos¢” (Kohn, 2002, 29).

Zou Yan jest tworca pieciu faz przemian, ktére obejmuja: jang minor, jang maior, jin
jang, jin minor, jin maior (Konior, 2006).

Pie¢ symboli istniato juz wczesniej i mialo zastosowanie przede wszystkim w
dzialaniach magicznych oraz astrologii. Nastepnie fazy pieciu przemian zostaty
sklasyfikowane.

Wyodrebniono takze z teorii dwa kierunki: tzw. produktywny woda — drewno -
ogien —ziemia - metal oraz tzw. destruktywny ziemia — drewno — metal — ogieni - woda. Mysl
filozoficzna 1aczy sie z aspektem pragmatycznym, gdyz woda w postaci deszczu pada na
ziemie i dzieki temu rosng drzewa. Drzewa po jakim$ czasie wysychaja, w konsekwencji
czego sa tatwym lupem dla ognia, ktdry jako popidl, tworzy ziemie, w ktdrej znajduja sie
metale, ktdre maja wlasciwos¢ przyciagania chmur i opadu deszczu.

Pig¢ Przemian w jezyku chiniskim to wyrazenie Wu Xing. Oznacza ono pie¢, czyli wu,
i sily, czyli xing. Pie¢ dotyczy gtownych i podstawowych procesow dokonujacych sie
w rzeczywistosci. Moga by¢ one rdwniez nazywane czynnikami, ruchami, fazami,
przeksztatceniami czy wspomnianymi sitami. Wszystkie te okreslenia sa poprawne.

Filozofia chifiska oparta jest na logice wspdtzaleznosci. Przykladowo Ogien moze
oparzyc¢ skdre, co spowoduje jej zaczerwienienie. Gdy zaczerwienienie bedzie miato miejsce
w innych okolicznosciach, odpowiedzialnos¢ za ten stan rzeczy moze ponosi¢ Ogien lub
Goraco. Efrem Korngold zwraca szczegolng uwage na teorie wspolzaleznosci, ktora jest
fundamentem filozofii chiriskiej. Teoria wspdtzaleznosci zawiera jednoczesny, catosciowy
opis zdarzen w $wiecie zewnetrznym czlowieka i w $wiecie wewnetrznym cztowieka. Kazde
zachodzace zjawisko jest uszeregowane, zgodnie z jang i jin oraz Piecioma Przemianami tj.:
drewna, ziemi, ognia, metalu i wody, ktore sa odzwierciedleniem pieciu gléwnych rodzajow
procesdéw, natomiast kazdy z nich jest rownowazny wobec: pieciu obiegom narzadow, pieciu
typom osobowosci, pieciu typom klimatu, pigciu porom roku (za: Beinfeld, Korngold, 1997).

Zgodnie z teorig wspodtzaleznosci, organizm zywy, dziala w oparciu o dane fazy,
jakie maja miejsce podczas cyklu zmian ewolucyjnych: narodziny, wzrost, dojrzewanie,
zniwa, rozklad.

Warto zaznaczy¢, ze takze pig¢ obiegow narzadow ma peti¢ podczas cyklu
okreslone role. Logika wspdtzaleznosci wskazuje, ze kazdy z obiegéw narzadéw moze
dotkna¢ zaburzenie na przyklad:

- zaburzenie obiegu serca bedzie skutkowato wytworzeniem Goraca,

- zaburzenie obiegu ptuc bedzie skutkowalo wytworzeniem Suszy,

- zaburzenie obiegu nerek bedzie skutkowato wytworzeniem Zimna,

- zaburzenie obiegu watroby bedzie skutkowalo wytworzeniem Wiatru,

- zaburzenie obiegu sledziony bedzie skutkowato wytworzeniem Wilgoci.
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Illza Veith Nei Ching zauwaza, ze , Niebo zostato stworzone przez nagromadzenie jang,
Ziemia zostata stworzona przez nagromadzenie jin. Woda i ogieni sq symbolami jin i jang; jin i jang sq
Zrédtem mocy i poczgtkiem powstawania wszystkiego. Jang wznosi sig ku niebu; jin schodzi ku Ziemi.
W ten sposéb wszechswiat przedstawia ruch i spoczynek, kontrolowane przez madros¢ Natury.
Natura daje moc, by rodzic¢ i rosng¢, zbierac i magazynowac, kornczy¢ i zaczynac wszystko od nowa”
(Huang Di Nei Jing Su Wen, 101).

Pie¢ Przemian cechuje nasladownictwo nastepstw poszczegdlnych por roku:

— Drewno to réownowaznik wiosny. Stanowi site zycia. Stabym punktem moze by¢ jego
dynamika i zaburzenia w procesie rozwoju, powodujace u cztowieka nadcisnienie.

— Ogien to rownowaznik lata. Stanowi cieplo. Stabym punktem moze by¢ jego
nadmiar, ktory jest odpowiedzialny za udar mézgu. Udar mozgu jest takze zwigzany
z nadci$nieniem, ktore moze powsta¢ w fazie drzewa.

— Ziemia to rownowaznik pdznego lata. Stanowi plony, ktore s pokarmem
niezbednym do funkcjonowania istot zywych. Faza ta przenika wszystkie pozostate
fazy, bowiem cechuje ja niezwykla réwnowaga. Stabym punktem moze by¢ jej
nadmiar, ktéry bedzie powodowal problemy z wtasciwa waga lub jej niedobdr,
konsekwencja czego bedzie obumieranie ciata ludzkiego.

— Metal to réwnowaznik jesieni. Jesienl to pora chowania si¢, w zwiazku ze spadkiem
temperatury.

— Woda to réwnowaznik zimy. Zima to pora chowania si¢ zycia do wewnatrz. Mocna
strong zimy jest regeneracja sil na zblizajaca si¢ kolejng pore roku.

Stabym punktem moze byc¢ jej niedobdr, ktéry oznaczaé moze u czlowieka
bezptodnos¢, a takze Smieré w przypadku cztowieka starszego.

Obieg odzywczy jest odpowiedzialny za prawidlowa gospodarke niezbednymi
elementami, potrzebnymi cztowiekowi do zycia. Obieg taczy sie w jedna catos¢, i tak:

— Woda jest odpowiedzialna za rozw¢j drzewa, dostarcza niezbednego ptynu do zycia,
w konsekwencji czego drzewo wzrasta;

— Drewno jest odpowiedzialne za rozwdj ognia, stanowi ono niezbedne paliwo;

— Ogien jest odpowiedzialny za rozwoj ziemi, gdyz to ogien wypala si¢ na popiot;

— Ziemia jest odpowiedzialna za rozwdj metalu, gdyz powstaja one w swojej matce,
czyli ziemi;

— Metal jest odpowiedzialny za rozw6j wody, gdyz podczas procesu roztapiania, metal
staje sig ciecza.

W tradycyjnej medycynie chinskiej istnieje réwniez obieg kontrolny, ktérego
schemat jest nastepujacy:

— Drzewo jest odpowiedzialne za rozdrabnianie Ziemi;

— Ogien jest odpowiedzialny za topienie Metalu;

— Ziemia jest odpowiedzialna za przysypanie Wody;

— Metal jest odpowiedzialny za cigcie Drewna;

— Woda jest odpowiedzialna za gaszenie Ognia.
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Drewno w teorii Pieciu Przemian oznacza takze kolor zielony. Jest kierunkiem
wschodnim. Ma kwasny smak. Tradycyjna medycyna chinska uznaje Drewno, jako
odpowiedzialne za takie narzady, jak: watroba, pecherzyk zotciowy.

Ogienn w teorii Pigciu Przemian oznacza takze kolor czerwony. Jest kierunkiem
potudniowym. Ma smak gorzki. Tradycyjna medycyna chinska uznaje Ogien, jako
odpowiedzialny za takie narzady, jak: serce, jelito cienkie.

Ziemia w teorii Pigciu Przemian oznacza takze kolor zolty. Jest kierunkiem
centralnym. Ma smak stodki. Tradycyjna medycyna chinska uznaje Ziemig, jako
odpowiedzialng za takie narzady, jak: sledziona, trzustka, migsnie.

Metal w teorii Pigciu Przemian oznacza takze kolor bialy. Jest kierunkiem
zachodnim. Ma smak ostry. Tradycyjna medycyna chinska uznaje Metal, jako
odpowiedzialny za takie narzady, jak: ptuca, jelito grube, skora.

Woda w teorii Pigciu Przemian oznacza takze kolor granatowy lub czarny. Jest
kierunkiem pdétnocnym. Ma smak stony. Tradycyjna medycyna chinska uznaje Wodg, jako

odpowiedzialng za takie narzady, jak: nerki, pecherz moczowy, uklad kostny.

Reasumujac, Teoria Pigciu Przemian stanowi opis cyklicznych zmian podczas catego
zycia, jak i takze podczas kazdego, oddzielnego dnia. Ziemia jest symbolem réwnowagi
pomiedzy poszczegdlnymi, przeciwstawnymi sitami. Integralnos¢ czlowieka jest
uzalezniona od braku zaklocenn w rytmie wewnetrznym wszystkich Pigeciu Przemian. Sa one
odpowiedzialne za czas przebudzenia oraz zasypiania, za czas aktywnosci oraz odpoczynku
itp. Procesy, ktére zachodza w organizmie cztowieka sq uwarunkowane sitg, odpowiednimi
wlasciwosciami, a takze kierunkom dzialania poszczegdlnej przemiany. Teoria Pieciu
Przemian dzieli cialo czlowieka na Pig¢ Obiegéw Narzadéw. Odpowiadaja one danym

przemianom i stanowia ich rownowaznik okreslajacy sfere fizyczna i psychiczng cztowieka.
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