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Souhrn

Diplomová práce se zabývá tematikou raného taoismu. Vychází ze sou­
časného stavu badatelské debaty o  uchopení  raných podob taoismu. 
Badatelé   se   většinou   shodují   na   tom,   že   původní   dělení   na   ranější 
taoistickou  filosofii   (daojia)  a  pozdější   taoistické náboženství   (daojiao) 
nemá opodstatnění a začínají zkoumat, jak rozumět návaznostem mezi 
myšlenkami a praxí,  které  zachycují   taoistické  texty   různých období. 
Doposud se zabývali podrobnějším zkoumáním před­hanských a raně­
hanských taoistických textů (období zhruba do přelomu křesťanského 
letopočtu) a jejich vztahů. Výsledkem dosavadního bádání je zjištění, že 
základní osnovou jednotné taoistické tradice je specifická praxe vnitřní 
kultivace a s ní  spjatá kosmologie.  Dále předpokládají,  že tato praxe 
také  spojuje  před­hanský  a   raně­hanský  taoismus s   jeho  pozdějšími 
podobami  (konec 2.  stol.  a dále).  Zdá se však, že se v tomto ohledu 
zatím   nikdo   nevěnoval   podrobnějšímu   zkoumání   příslušných   textů. 
Srovnávám   proto   pojetí   vnitřní   kultivace   v   kapitole  Neiye  ze   sbírky 
Guanzi  (4./3. stol. př. n. l.) a v komentáři Xiang'er k textu Laozi  (2./3. 
stol.)   s   cílem   zjistit,   zda   je   tento   předpoklad   odůvodněný   pro   dobu 
prvních   historicky   doložených   taoistických   organizací.   Dospěla   jsem 
k závěru, že ačkoli texty od sebe dělí několik staletí a pravděpodobně 
různé sociální zasazení, míra shody v praxi vnitřní kultivace je natolik 
výrazná, že daný předpoklad potvrzuje.



Annotation

This thesis deals with the topic of  early taoism. First  it  summarises 
current scholarly discourse about early forms of taoism. Most scholars 
in   the   field  have already  abandoned the  dichotomy of  earlier   „philo­
sophical taoism“ (daojia) and later „religious taoism“ (daojiao) and have 
begun to offer new models for understanding the continuities among the 
ideas and practices presented in the taoist   texts of  different periods. 
So far they have dealt with pre­Han and early Han taoist texts and their 
relations. The result of this research is suggestion that the continuity 
within the frame of taoist tradition is based on specific practice of inner 
cultivation and related cosmology. Further they suppose this practice is 
also common to later forms of taoism (later Han and post­Han periods). 
Nevertheless it seems there are no detailed analyses of relevant texts 
with this concern so far. Therefore I compare the  Neiye  chapter from 
the Guanzi collection (4th/3rd  century B. C.) and the Xiang'er  commen­
tary   to   the  Laozi  (2nd/  3rd  century  C.  E.)  with   the   aim   to   find  out 
whether   we   can   prove   (of   refute)   this   assumption   for   the   period 
of the first taoist organisations known by history. I came to the conclu­
sion that in spite of the fact that there is a several centuries long gap 
between the recording of these texts and that their social background 
probably   substantially   differs   too,   the   main   aspects   of   the   practice 
of inner cultivation presented  in  them are consistent  or  very similar, 
which I think confirms the assumption. 



Úvod

1  Úvod

Nahlédneme­li   dnes   v   knihkupectví   do   oddělení   východní   filosofie, 
asijských   náboženství   a/nebo   duchovních   nauk   a   praxe   Východu, 
zjistíme, že taoismus se v Čechách stále těší značné oblibě. Budeme­li 
se chtít dozvědět něco o raném taoismu a do příslušných knih nahléd­
neme,  narazíme   takřka  vždy,  a   to  nejen   v   česky   vydaných  knihách, 
na pojetí,   které   rozděluje   taoismus   na   původní   taoistickou   filosofii 
(daojia 道家) a pozdější taoistické náboženství (daojiao 道教). Zjistíme, že 
přetrvává zhruba  tato  představa:   taoismus byl   jednou z   filosofických 
škol ve staré Číně, kterou založil  „Starý mistr“ Laozi 老子 a  jeho spis 
Daodejing 道德經 spolu se spisem jeho následovníka mistra Zhuanga 莊
子 (Zhuangzi) tvoří hlavní pilíře filosofického taoismu. Tato čistá filosofie 
se   pak   ve   2.   století   n.   l.   přetransformovala,   nebo   byla   začleněna, 
do taoistického   náboženství   organizovaných   skupin,   jako   byla   cesta 
Nebeských mistrů  (Tianshidao  天師 道 )  a další   její  následovníci.  Díky 
bádání v oblasti taoistických studií poslední doby však dnes již víme, že 
tato představa zcela jistě neodpovídá historické skutečnosti. 

Účelem první části předkládané diplomové práce (kapitoly 2 a 3) 
je  proto shrnutí dosavadní badatelské debaty o uchopení  raných fází 
taoismu. Chtěla bych tím vytvořit jakýsi kritický úvod do našeho pojí­
mání   raného   taoismu,   jehož   cílem   je   přispět   k   proměně   představy 
o taoismu rozděleném na taoistickou filosofii a taoistické náboženství.1 
Na otázku, jak vypadal a jak se utvářel raný taoismus, pochopitelně ani 
dnes, vzhledem k povaze pramenů i nedostatečné probádanosti, nemá­
me přesné a vyčerpávající odpovědi. Přesto chci na základě aktuálních 
sinologických studií  v  oblasti   raného taoismu čtenáři přiblížit,  o čem 
mluvíme, když se řekne  (raný)  „taoismus.“  Nejprve se proto zastavím 
u samotného slova „taoismus“ a u čínských pojmů, které tímto slovem 
obvykle  do   západních   jazyků  překládáme.  Pokusím se   vyjasnit,   jaký 
obsah   zřejmě  mohly   tyto   výrazy  mít   ve   starověké   Číňě,   jak  pravdě­
podobně došlo k rozdělení taoismu na filosofii a náboženství, a jak se 

1 Jakýmsi podpůrným dokladem neadekvátnosti této představy budiž tato příhoda: 
Vysvětlovala   jsem   svému   známému,   Číňanovi   praktikujícímu   různá   „vnitřní“ 
taoistická cvičení, o čem je má diplomová práce. Použila jsem tedy jak termínu 
daojia, tak termínu daojiao. Ihned ho to zarazilo a zeptal se: „A v čem je mezi nimi 
rozdíl?“
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zřejmě   událo,   že   se   Laozi   a   Zhuangzi   stali   hlavními   představiteli 
taoismu. Badatelé shledávají  dělení  na  daojia  a  daojiao   neopodstat­
něným a zjednodušujícím a vnímají taoismus jako čínskými dějinami 
od pradávna  plynoucí   tok,   jako  široce  pojatou   jednotu,  která  v   sobě 
spojuje mnohé různorodé proudy. Následně proto pojednám, se zamě­
řením na taoismus, o složitém problému vymezování jednotlivých tradic 
ve staré   Číně   a   o   jisté   nepřiměřenosti   používání   pojmu   „(filosofická) 
škola“ v této souvislosti.  Zabývat se budu nejprve klasifikačními sys­
témy   dynastických   kronik   a   dalších   raných   čínských   textů,   důvody 
vzniku   těchto  klasifikací  a   stručně   zmíním  také  strategii   jejich  pou­
žívání. Dále se zaměřím na tři důležité pojmy, které jsou v souvislosti 
s raným   taoismem   hojně   diskutovány.   Jmenovitě   se   jedná   o   pojmy 
„mistři návodů“ fangshi (方士), pojem Huang­Lao 黃老, a o kategorii tzv. 
„zjevených textů.“ Naše znalosti o obsahu těchto pojmů, zejména prv­
ních dvou, jsou zatím značně omezené, přesto chci shrnout dosavadní 
poznatky a alespoň v náznaku čtenáři předestřít různorodost proudů, 
které je třeba brát v potaz, uvažujeme­li o taoismu jako o jedné tradici.

Ve druhé části práce (kapitoly 4 a 5) vycházím ze současného 
stavu badatelské debaty o raném taoismu, jak je popsán v první části. 
Badatelé   se   většinou   shodují   na   tom,   že   do   široce   pojatého   rámce 
taoismu  je   třeba   zahrnout  množství   textů  a   jevů,  které   se  doposud 
za taoistické   nepovažovaly,   a   že   mezi   různými   podobami   taoismu 
existuje návaznost. Názoru badatelů, kteří tuto vizi nesdílejí, je věnován 
začátek 4. kapitoly. Poté se již věnuji těm, kteří začínají zkoumat povahu 
oné kontinuity či  návaznosti.  Badatelé se doposud zaměřovali  na po­
drobnější   zkoumání   před­hanských   a   raně­hanských   textů   (období 
zhruba do přelomu křesťanského letopočtu) a jejich vztahů. Výsledkem 
dosavadního   bádání   je   zjištění,   že   pojítkem,   onou   návazností   široce 
pojaté taoistické tradice v této době je specifická praxe vnitřní kultivace 
a s ní spjatá kosmologie.  Předpokládají,  že tato specifická praxe pojí 
před­hanský a   raně­hanský   taoismus s   jeho pozdně­hanskými  a  po­
hanskými podobami (konec 2. stol. n. l. a dále). Doposud se však nikdo, 
alespoň   nakolik   je   mi   známo,   nevěnoval   podrobnějšímu   srovnání 
příslušných textů. Kladu si tedy otázku, nakolik je takový předpoklad 
opodstatněný,   zda   praxe   vnitřní   kultivace   nejstarších   známých 
taoistických   textů   odpovídá   praxi   vnitřní   kultivace   první   historicky 
doložené taoistické komunity, cesty Nebeských mistrů. Analyzuji proto 

text kapitoly Neiye 內業 z textu Guanzi 管子 (4./3. stol. př. n. l.), která 
patrně patří k nejranější  fázi taoismu, a komentáře Xiang'er 想爾 k tex­

2
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tu Laaozi  老子 (přelom 2./3. stol. n. l.), který je jedním ze základních 
textů   cesty  Nebeských  mistrů.  Uvádím pojetí  praxe   vnitřní  kultivace 
v obou textech a následně je srovnávám.

Metodologie, se kterou k textům přistupuji, je popsána v kapi­
tole 4. Jedná se o tzv. „kritiku formy,“ kterou z oblasti biblických studií 
do oblasti studií taoistických poprvé uvedl Michael LaFargue. Harold D. 
Roth  následně   tuto   „kritiku   formy”   spojil   s   literární   kritikou   vypra­
covanou předchozími  sinology   (Guan Feng  關 鋒 ,  A.  C.  Graham,  Liu 
Xiaogan 劉笑敢 ).  Stručně řečeno si tato metodologie v  textech   všímá 
sdílených „technických” pojmů, paralelních nebo totožných frází a spo­
lečných   gramatických   struktur   a   předpokládá,   že   opakovaný   výskyt 
určitých   uskupení   technických   pojmů,   určitý   „sémantický   vzorec,” 
prokazatelný   v   množství   různých   textů   je   významný   pro   rozlišení 
důležitých vztahů mězi   těmito   texty.  Porovnáním „sémantických vzor­
ců,” čili specifických podob praxe vnitřní kultivace, v různých textech, 
které o vnitřní kultivaci v nějaké míře hovoří, můžeme prokázat, nakolik 
se jedná o praxi stejnou či velmi podobnou, a zda texty můžeme řadit 
k jedné tradici.

Tematiku práce se snažím podat způsobem, který, jak doufám, 
bude srozumitelný a uchopitelný i čtenáři bez sinologického vzdělání. 
Všechny podstatné  pojmy  jsou  vždy  alespoň stručně  vysvětleny,  buď 
přímo v textu nebo ve formě poznámky pod čarou, případně je v poz­
námce uveden odkaz na příslušnou základní literaturu. Zárověň věřím, 
že  práce zaujme také čtenáře s  hlubším zájmem o taoismus.  Jim  je 
určen   pomyslný   druhý   typ   poznámek   pod   čarou,   kde   se   odkazuje 
k literatuře, která o daném jevu či problematice pojednává obšírněji.

Bibliografie   je,   vzhledem   k   poměrně   rozsáhlé   škále   témat, 
kterých   se   práce   dotýká,   rozdělena   na   dvě   části.   V   první   části   je 
uvedena literatura související s tématem praxe vnitřní kultivace ve srov­
návaných textech. Čtenář zde najde edice čínských textů, se kterými 
jsem pracovala, překlady a výklady textů do moderních jazyků a studie, 
které   tematizují   prvky   vnitřní   kultivace   v   porovná­vaných   textech. 
Ve druhé   části   bibliografie   je   uvedena   ostatní   citovaná   literatura. 
K bibliografii   jsem   přiřadila   rovněž   odkaz   na   dva   informační   zdroje, 
ke kterým v práci poukazuji.

Co se čínštiny a jejího přepisu týče: čínské znaky uvádím vždy 
při prvním výskytu čínského pojmu v textu a následně také u některých 
jeho   dalších   výskytů,   ať   již   kvůli   zdůraznění,   významnosti   pojmu 
v kontextu nebo prostě   jen  z  důvodu  jisté  kontinuity  pojmu v   textu. 
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Úvod

K přepisu   čínštiny   do   latinky   jsem   zvolila   mezinárodní   transkripci 
pinyin  (拼音 ). Důvod je prostý –  pinyin  se jako mezinárodní standard 
prosazuje stále více, zejména v odborné literatuře, a případný zájemce 
má tudíž šanci  snáze se dopátrat  relevantnějších  informací  o proble­
matice, která jej zajímá. Nevýhodou samozřejmě je, že pinyin  neodráží 
českou výslovnost  a že působí  v českém textu poněkud neohrabaně, 
mimo jiné díky tomu, že  v kombinaci s pinyinem používám při skloňo­
vání české koncovky. Při prvním výskytu čínského pojmu v textu tedy 
kromě čínských znaků uvádím také jeho přepis v pinyinu. Nejedná­li se 
při   tomto   výskytu   o   tvar   nominativu,   uvádím   nominativ   v   závorce. 
Výjimkou ze  systému  pinyin  je  pouze  slovo   “taoismus”  a  slova z  něj 
odvozená („taoista“ atp.). „Počínštěně“ bych je měla přepisovat s „d“ na 
začátku slova (daoismus, daoista,...).  Čínština nemá jediný ekvivalent 
ke   slovu   „taoista,“   ani   ke   slovům   z   něj   odvozeným.   Její   výrazy 
odpovídající   těmto našim slovům se však zpravidla odvíjejí  od pojmu 
dao 道 a „d” v „přepisu” by proto mělo být na místě. Ostatně v anglicky 
psané   literatuře   se   lze   s   pojmy   „daoism”   apod.   setkat   stále   častěji. 
Jelikož se však striktně vzato nejedná o přepis, ponechávám tato slova 
s konvenčním českým „t” za začátku.
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2  Když se řekne „taoismus“

2.1. Tradiční konfuciánské pojetí

Naše pojímání   taoismu  je  nutně zatíženo používáním našich  „západ­
ních“   jazyků   a   pojmů,   které   máme   v   těchto   jazycích   k   dispozici. 
Samotné výrazy „taoismus“ nebo „taoista“ jsou námi utvořené termíny, 
které nemají přesný ekvivalent ani v současné čínštině, ani v čínštině 
z dob,   kdy   mluvíme   o   raném   taoismu.  Navíc   se   naše   představy 
o taoismu utvářely v době, kdy se k nám z Číny začaly dostávat zprávy 
misionářů,   tedy   zhruba   od   počátku   17.   století.   Jelikož   misionáři   se 
v Číně   pohybovali   zpravidla   ve   vzdělaneckých,   tedy   konfuciánských 
kruzích,  asi  nás nepřekvapí,  že  nám „zprostředkovali   takřka výlučně 
konfuciánské   dědictví.“2  Konfuciánský   pohled   na   taoismus   výstižně 
zachytila Anna Seidel:

„Je   zvláštní   shodou   okolností,   že   konfuciánci   měli   sklon   k   velmi 
podobnému   eklektickému   překroucení   taoismu   [jako   my].   Pohled 
na svět   představený   Laoziem   a   Zhuangem   považovali   za   příjemnou 
filosofii  a  estetiku pro volný čas,  ve kterém poezie  a malba nabízely 
úlevu od drsných sociálních skutečností.  Starší  učenci a úředníci  si 
také  velmi   cenili   a  uplatňovali   taoistické  metody  prodloužení   života. 
V odpovědi  na   otázky  po  podstatě   taoismu dávaly   texty  příslušníků 
konfuciánské elity přesně ty samé odpovědi, které potvrzují naši vlastní 
fascinaci   exotikou:   taoismus   je   náboženství   poustevníků   dlejících 
v malebných horách, žijících v souladu s vesmírem a nadaných tajem­
nou mocí a legendární dlouhověkostí, kterou získali správnou, po tisíci­
letí   učenou   a   prověřenou   zdravovědou.   ...   Konfuciáni   ale   zárověň 
všeobecně věděli, že ve skutečnosti je taoismus náboženstvím prakticky 

veškerého čínského lidu.“3 

2 Knut WALF, 2005, „Fascination and Misunderstanding: The Ambivalent Western 
Reception of Daoism,“ MS 53: 273­86, s. 275. Blíže o průběhu „západního“ ucho­

pení taoismu viz  J. J. CLARKE, 2000, The Tao of the West: Western transforma­

tions of taoist thought, London, New York: Routledge.
3 Anna   SEIDEL,   1997,   „Taoism:   The Unofficial   High   Religion   of China,“  TR  7.2: 

39­72, s. 39­40.
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Podle   tohoto   tradičního   pojetí4  byl   taoismus   založen   někdy   v 
6 století př. n. l. královským archivářem dynastie Zhou 周 Lao Danem 老
聃 nebo Laoziem 老子 („Starým mistem“), který naučil Konfucia ritům 
dávnověku. Později sepsal text nesoucí jeho jméno (Laozi), známý také 
jako Daode jing 道德經 . Tento Laozi měl následovníka v Zhuangovi 莊子 

(Zhuangzi) a několika dalších žácích, kterým se také připisuje nějaký 
text, jako např. Liezi 列子 či Wenzi 文子. Dohromady tvořili „taoistickou 
filosofickou školu“ daojia 道家, jež se věnovala kosmologii a mysticismu, 
a obhajovala,  mimo   jiné,   pojetí   smrti   jako  pouhé   jedné  další   změny 
ve věčném běhu vesmíru. Za dynastie Han (206 př. n. l. – 220) nastalo 
určité   mezidobí,   kdy   se   těchto   myšlenek   chopili   různí   „šarlatáni 
a mágové,   kteří   s   prostým   lidem   sdíleli   pověry   o   působení   duchů 
a démonů,   a   zaobírali   se   takovými   vulgárnostmi   jako   dlouhověkost 
a nesmrtelnost.“ Koncem dynastie  Han se taoismus znovu objevuje jako 
hlavní   filosofie   dvou   milenaristických   hnutí  –  povstání   „Žlutých   tur­
banů“ (黃巾 huangjin) a organizace „Nebeských mistrů“ (天師 tianshi). 
I když   byla   obě   povstání   potlačena,   vzniklo   z   nich   organizované 
„taoistické náboženství“  daojiao  道教 , které přetrvává dodnes. V takto 
pojaté historii sdílí  taoistické náboženství (道教 daojiao) s taoistickou 
filosofií   ( 道家  daojia),  kterou často prohlašuje za svůj základ, pouhé 
jméno.  Daojiao  se   tak   vnímá   jako   úpadek   původně   čisté   filosofie, 
případně mystiky, daojia.

Abychom celou záležitost o něco zpřesnili,  je třeba objasnit, že 
„před  moderním vědeckým bádáním se   termínu  daojiao  nikdy  nepo­
užívalo  k  odlišení   taoistické   filosofie  od   taoistického náboženství,   ale 
k rozlišení taoistické tradice od konfucianismu a buddhismu.“5 Pojem je 
možno obecně přeložit jako „učení (教 jiao) cesty (道 dao),“ nebo „učení 
o dao.“ První výskyt termínu daojiao  je doložen ve 39. kapitole (非儒下 

Feiruxia) textu Mozi  墨子 , kde označuje následovníky Konfuciova učení 
nebo,   chceme­li,   Konfuciovy   cesty   či   Konfuciova   daa   ( 儒 者 ruzhe).6 

4 Převzato   dle   Harold   D.   ROTH,   1999,  Original   Tao:   Inward   Training   (Nei­yeh) 
and the Foundations  of Taoist  Mysticism,  New York:  Columbia  University  Press, 
s. 5.

5 Anna SEIDEL, 1989, „Chronicle of Taoist Studies in the West 1950­1990,“ CEA 5: 
223­347, s. 229.

6 O významech pojmu viz Michael NYLAN, 2001, The Five „Confucian“ Classics, New 
Haven,   Conn.:   Yale   University   Press,   s.   1­51;  a   Michael   NYLAN,  1999, 
„A Problematic Model: The Han  ,Orthodox Synthesis,‘  Then and Now,“ In Chow, 
Ng,  and Henderson 1999,  s. 17­56.  V této práci   termín  „konfuciáni“  a termíny 
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Za dynastie  Han a v   rané době po­hanské byl   tento pojem používán 
v podstatě  jako synonymum k  daojia.7  Se vzrůstající   intenzitou názo­
rových polemik mezi buddhisty a taoisty se termínem daojiao označuje 
učení taoistické tradice a tak tomu zůstane až do moderní doby.8 V této 
souvislosti je zajímavou skutečností, že to byl buddhistický mnich Dao 
An  道安 (314­385), který ve svém protitaoistickém pojednání „O dvou 
učeních“ 二教論 (Erjiaolun)9 poprvé odvozuje počátek „taoistického učení“ 
od Zhang Daolinga   張道陵 (Zhang Daoling), tedy  de facto  zakladatele 
školy Nebeských mistrů, první doložené taoistické náboženské organi­
zace.10 

V šestém století se pak objevuje pojem „tři učení" 三教 (sanjiao), 
který v  sobě zahrnuje konfuciánské,  taoistické a buddhistické učení. 
Jednotlivá učení (教 jiao) jsou v něm do jisté míry chápána jako odlišná 
a vůči  sobě  se  vymezující,  zároveň ale   tvoří   jakousi  celočínskou syn­
tézu.11  Vidíme   tedy,   že   v   klasickém   pojímání   se   termínem  daojiao 
označuje učení taoistických náboženských skupin, které nestojí v opo­
zici k nějaké původní, čisté „taoistické filosofii“ daojia, ale v opozici vůči 
učení v první řadě buddhistickému a pak také konfuciánskému. Takto 
se také s taoismem setkali výše zmínění jezuitští misionáři. 

od něj odvozené („konfucianismus,“ „konfuciánský,“ atp.) používám jako obecné 
označení všech tří skupin, které podle Nylan lze pojmem ru definovat. Jmenovitě 

se   jedná   o  klasicisty   (milovníci   hodnot   a   pořádků   dávných   dob),   konfuciány 
(Konfuciovi žáci a stoupenci v pravém slova smyslu) a císařské státní úředníky.

7 Viz například XIAO Dengfu 蕭登福, 1998, Zhou Qin liang Han zaiqi daojiao 周秦兩漢

早期道教, Taibei 台北: Wenjin chubanshe 文津出版社, s. 37. Pojmem daojia se budu 
podrobněji zabývat níže.

8 V rámci těchto polemik se  daojiao  používalo též v obecném významu „učení o 
cestě/dao“   nebo   „učení   cesty“   a   mohlo   označovat   i   cestu   Buddhovu.   Viz 
KOBAYASHI  Masayoshi,  1995,   „The Establishment  of   the  Taoist  Religion  (Tao­
chiao) and Its Structure.“ AA 68: 19­36, s. 22­3.

9 Míněn je pochopitelně buddhismus a taoismus.
10 XIAO, Zhou Qin liang Han..., s. 27­31.
11 Podrobněji   o   termínu  „tři  učení“  a   jeho  chápání   čínskými  a  pak   i   západními 

vzdělanci hovoří CLARKE, The Tao of the West..., s. 22­8.
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2.2. Převzetí, vyostření a zmatení pojmů

Teprve   s   rozkvětem   moderního   (čili   „západního“)   vědeckého   bádání 
v Asii (konec 19., počátek 20. stol.) dochází ve vnímání pojmu  daojiao 
k posunu. Domnívám se, že je to důsledek přejímání evropských poj­
mových kategorií  do asijských  jazyků  –  nejprve do  japonštiny a z  ní 
převzetím do čínštiny. V asijských jazycích bylo vytvořeno mnoho zcela 
nových pojmů, mezi nimi i „filosofie“ (哲學 zhexue) a „náboženství“ (宗教 

zongjiao),  které začaly sloužit  k  označení  evropsky pojatých kategorií 
a „po   evropsku“   se   začaly   aplikovat   na   dosavadní   čínskou   kulturu 
a myšlení. V pozdně císařské Číně nebyl mezi vzdělanci12 zájem studovat 
náboženství lidu. Jako i předtím v čínských dějinách se studovaly texty 
klasických   autorů,   tedy   i   ty   spadající   pod   bibliografickou   hlavičku 
daojia, nyní vnímanou jako taoistická filosofie. Od této doby až do sou­
časnosti   používají   čínští   a   japonští   vzdělanci,   po   vzoru   západních 
kolegů, ve svých pojednánách evropské kategorie, které k adekvátnímu 
pochopení   jevů   tradiční   čínské   kultury   a   společnosti   rozhodně 
nepřispívají. Tradičnímu čínskému uvažování není vlastní ona až proti­
kladná   vyhraněnost   kategorií   „filosofie,“   „náboženství“   a   podobně. 
Vezmeme­li   do   úvahy   rovněž   výše   naznačenou   orientaci   čínských 
vzdělanců   na   čínskou   textovou   tradici   a   více   méně   nezájem   o   jevy 
probíhající   v   „lidových   vrstvách“   čínské   společnosti,   stane   se   nám 
srozumitelnější,  jak mohlo dojít k poměrně ostrému rozlišení taoismu 
na filosofii   textů  Laozi,  Zhuangzi  a   jejich   následovníků   a   pozdější 
taoistické náboženství lidových vrstev. 

Po celé 20. století (a částečně ještě i dnes) je diskuse o taoismu 
tímto zmatením pojmů hluboce poznamenána a ve vytvoření jeho odpo­
vídajícího   popisu   víceméně   neúspěšná.   Badatelé   se   rozdělili   na   dva 
názorové tábory. Jedna skupina sinologů zastávala v různých obměnách 
názor, že daojia a daojiao  jsou zcela rozdílné jevy, které se liší zejména 
v otázce  přijetí   smrti   na   straně  daojia  a   v  neutuchající   snaze   smrti 
se vyhnout13 na straně daojiao. Zjednodušeně řečeno tento postoj popírá 
kontinuitu mezi  daojia  a  daojiao. Druhou skupinu názorů sjednocoval 
postoj, že mezi různými podobami a aspekty taoismu existuje základní 
jednota. Taoismus je vnímán jako od starověku plynoucí hlavní veletok 

12 „Vzdělanec”   je  de   facto  synonymem   pro   konfuciánce;   vzhledem   k   povaze 
vzdělávacího   systému   v   tradiční   Číně   byl   každý   vdělanec   nutně   vzdělancem 
konfuciánským.

13 Různými metodami prodloužení života a dosažení nesmrtelnosti.
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čínského myšlení, ze kterého se později vydělila myšlenková (filosofická) 
tradice.14  Představa široké  jednoty taoismu byla nakonec v 80.  letech 
20. století   většinou  badatelů  přijata.15  Zároveň  se   tím otevřel   prostor 
pro další diskusi, neboť do takto pojatého taoismu spadá všechno, co už 
nelze   zaškatulkovat   někam   jinam.   Jak   již   koncem   70.   let   výstižně 
a vtipně shrnul Nathan Sivin:

„Taoistou může sinolog myslet: mystického autora, dědičného kněze, ať 
už  ordinovaného  Nebeským mistrem nebo   jako  hlavu   jiné   ortodoxní 
sekty, mnicha, laického člena sekty věnujícího se uctívání Taa a jeho 
emanací,   zasvěcence,   ať  už   izolovaného  nebo   člena  nějaké   skupiny, 
kněze,   léčitele,   médium,   šamana   nebo   toho,   kdo   podporuje   lidové 
liturgie,   kohokoli,   kdo   bere   vážně   nebo   provádí   okultní   discipliny, 
dokonce   šejdíře   a   švindlíře,   kteří   pouze   tvrdí,   že   takové   discipliny 
ovládají,   kohokoli,   kdo   žije   nekonformním   způsobem   života   mimo 
buddhistické kruhy nebo kohokoli, kdo chová proti­feudální pocity...

...   Slovem   taoisté   tak   bývá   označeno   něco   ne   příliš   vzdáleného   od 
vzdělaných osob, které zastávají nekonvenční postoje a ve srovnání se 
vzdělanými osobami, jež zastávají konvenční postoje, mají větší sklon 
přikládat hodnotu činostem pro vzdělané osoby nekonvenčím.“16 

Na   jednu   stranu   je   tedy   nyní   zřejmé,   že   rozlišení   na  daojia 
a daojiao „není slučitelné s historickou skutečností,“17 že je příliš zjedno­
dušující.  Na  druhou  stranu  vyvstává   otázka,   jak  porozumět   různým 
jevům, které jsou označeny jako taoistické, jak takový taoismus vymezit, 
v čem tkví předpokládaná jednota taoistické tradice. Při hledání odpo­
vědi  na   tyto   otázky   je  myslím  dobré   začít   tím,   že   se  podíváme,   jak 
taoismus pojímali  staří  Číňané;  kde  se vzaly  a  co  označovaly  pojmy, 
které my překládáme jako taoismus. S pojmem 道教 daojiao jsme se již 
seznámili výše, zaměřím se proto nyní na termín 道家 daojia.

14 K tomuto dělení viz blíže Norman J. GIRARDOT,   1972, „Part of the Way: Four 
Studies   on Taoism,“  Review   article,  HR  11.3:   319­337,   s.   320­23;   a  CLARKE, 

The Tao of the West..., s. 18­22.
15 Názorům badatelů,   kteří   tuto  představu  nesdílí,   se  budu  věnovat  na   začátku 

čtvrté kapitoly.
16 Nathan SIVIN, 1978, „On the Word ,Taoist‘ as a Source of Perplexity: With Special 

Reference to the Relations of Science and Religion in Traditional China,“ HR 17: 
303­330; s. 316 a 318.

17 SEIDEL, „Chronicle of Taoist Studies...,“ s. 228.
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2.3. Daojia 道家 v klasické Číně

Termín 道家 daojia bývá obvykle překládán buď obecně jako „taoismus“ 
nebo „taoistická škola“ nebo také „filosofická škola taoismu.“ Všechny 
tyto překlady  jsou zavádějící.  Jia  家  neznamená  jenom „škola“  nebo 
„linie   specifického   myšlení,“   jak   se   ve   spojitosti   s  daojia  obvykle 
překládá. Základním významem slova jia je „rodina“ či „domácnost.“

2.3.1. Sima Tan 司馬談

Pojem daojia se poprvé objevuje v pojednání „Základní zásady šesti jia“ 
(六家要指 liujia yaozhi), které napsal archivář a historik císařského dvora 
Sima Tan 司馬談 (zemřel roku 110 př. n. l.) pro své dílo „Dějiny dvorské­
ho historika“ Shiji 史記.18 Sima Tan zde ovšem nepředkládá základní rysy 
šesti   „rodin“   ani   šesti   „škol  myšlení.“   Jak  přesvědčivě   dokládá  Jens 
Østergård   Petersen,19  termínu  jia  se   zde   užívá   ve   významu   „osoba 
s nějakou  dovedností,“   tedy   „odborník,   specialista“   (v  množném čísle 
pak „odborníci“).  Sima Tan ve svém pojednání předkládá císařskému 
dvoru k posouzení výhody a nevýhody šesti přístupů ke správě země. 
Odborníky   za   tímto   účelem   dělí   na   šest   skupin,   přičemž   první   tři 
(Yinyang 陰陽 ,  Ru  儒 a Mo  墨 ) již jako určité názorové skupiny v jeho 
době existovaly;20 další tři skupiny (Fajia 法家, Mingjia 名家, Daojia 道家) 
nově utváří. V té době bylo v Číně třeba politického a intelektuálního 
sjednocení, aby přežil a prosperoval nově sjednocený stát dynatie Han. 
Proto chce Sima Tan popsat, jak by jednotlivé  jia měly v jednom státě 
spolu působit.21 

Sima Tanovo zformulování šesti  jia  nevyjadřuje ani nezahrnuje 
žádné myšlenkové školy či zavedené tradice. Pouze vyzývá vládce, aby 

18 Nestihl však své dílo dokončit. Po jeho smrti se sepsání ujal jeho syn Sima Qian 
司馬遷 a „Dějiny“ se staly jednou z nejvýznamnějších knih celé čínské kultury.

19 Jens Østergård PETERSEN, 1995, „Which Books Did  the First Emperor of Ch'in 

Burn?  On the Meaning   of  Pai   Chia  in  Early  Chinese  Sources,“  MS  43:   1­52, 
s. 35­6.

20 Za pozornost stojí skutečnost, že tyto tři vůbec jako  jia neoznačuje; jako o  jia se 

o nich hovoří jen díky znění nadpisu „Zákládní zásady šesti jia.“
21 Viz  Sarah  A.  QUEEN,  2001,   „Inventories   of   the  Past:  Rethinking   the  ,School‘ 

of Affiliation of the Huinanzi,“ AM 14.1, 51­72, s. 57.
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usmířil a sjednotil různé typy „odborností“,  shu  術 22, ve správě země.23 
Šestou skupinu,  daojia, Sima Tan pojímá jako určitý ideál  – propojení 
a završení předchozích pěti. Chce přesvědčit vládce o nadřazenosti myš­
lenek a praktik, které s daojia  ztotožňuje a chce získat císařskou pod­
poru pro ty, kteří se shromáždí kolem jeho vize.24 O daojia se tu praví:

„Daojia vybízí lidi, aby koncentrovali, sjednocovali (zhuanyi 專一) životo­
dárnou esenci a ducha (jingshen  精神 ), [takže když] konají, spojují se 
s beztvarým, a všechny věci jsou dostatečně zaopatřeny. Ve vykonávání 
svých dovedností jsou ve shodě s velkou následností yin a yang, vybírají 
dobré od  Ru a  Mo  a přejímají to podstatné od  Ming  a  Fa. Pohybují se 
se střídáním ročních dob (yu shi qian yi 與時遷移) a mění se podle pro­
měny   věcí   (ying   wu   bian   hua   應 物 變 化 ).   Není   nic   nepřiměřeného 
v obyčejích,   které   ustavili   a   v   záležitostech,   které   uplatňují.   Jejich 
zásady jsou jednoduché a snadno uchopitelné, jejich záležitostí jen pár, 
ale výsledků mnoho.

Dvorský historik poznamenává:  Daojia koná nekonáním (wuwei 無為 ). 
Také   se   [ale]   říká,   že  není   nic,   co   by  nevykonali.   To,   co   je   pro  ně 
podstatné, je snadné uskutečňovat, ale jejich slova je těžké znát. Jejich 
techniky si berou prázdnotu a nebytí za základ a soulad a poddajnost 
jako   [jejich]   uplatnění.   Nemají   obvyklé   dovednosti,   nemají   stálou 
podobu, a tak mohou podrobně zkoumat skutečnou povahu všech věcí. 
Nepředcházejí   věci,   ani   je   nenásledují,   a   tak   mohou   být   jejich 
vládci....“25

Z citace vidíme, že Sima Tanovy kategorie jia nejsou definovány 
společným   zakladatelem,   kánonem   textů   nebo   posloupností   učitelů 
a žáků,   ale  určitými   specifickými  metodami  nebo   technikami,   jež   lze 
využít k vládnutí. Jeho kategorie nemají jako základ konkrétní texty.26 

22 Termín  shu  lze   přeložit   jako   „umění,“   „technika,“   „schopnost,“   „dovednost,“ 

„odbornost“ a podobně. Jednotlivé shu pak dohromady tvoří dao – „cestu,“ úplný 
celek správy státu. Pro podrobný výklad viz Mark CSIKSZENTMIHALYI, 1997, „Jia 
Yi's  ,Techniques of the Dao‘  and the Han Confucian Appropriation of Technical 
Discourse,“ AM, third series, 10: 49­67.

23 Viz Mark CSIKSZENTMIHALYI and Michael NYLAN, 2003, „Constructing Lineages 
and Inventing Traditions Through Exemplary Figures in Early China,“ TP LXXXIX: 
59­99, s. 69.

24 QUEEN, „Inventories of the Past...“, s. 56.
25 Shiji, kapitola 13O, 3289 a 3292. Originální text je k dispozici v on­line databázi 

klasických čínských textů  „Hanji dianzi wenxian“  漢籍電子文獻 (Scripta Sinica) 
taiwanské   Akademie   věd   (Academia   Sinica 中 央 研 究 院 )   na adrese 
http://www.sinica.edu.tw/ftms­bin/ftmsw3.

26 Viz CSIKSZENTMIHALYI & NYLAN, „Constructing Lineages...,“ s. 67­69.
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Je také možné se ptát, jak činí Kidder Smith, pokud jsou  jia  složeny 
z lidí, kdo tito lidé jsou? Jistě ne mistři minulosti nebo identifikovatelní 
současníci. Kategorie vymezují koncepční oblast, styl praxe, stále jsou 
ale   soustředěné  kolem  lidí;   označují   osoby  s  určitou   ideologií.  Je   to 
termín   někde   napůl   mezi   konkrétním   a   abstraktním.  Daojia  je   zde 
definována stejně tak svými kvalitami jako svou činností.27

2.3.2. Ban Gu 班固

S pojmem daojia se znovu setkáváme o sto let později v katalogu císař­
ské knihovny „Yiwenzhi“ 藝文志, který do svých „Dějin dynastie Han“ 漢書

(Hanshu) jej jako 30. kapitolu zeditoval Ban Gu 班固 (32­92).28  I když 
základem pro vytvoření  katalogu byla  Sima Tanova šestičlenná  typo­
logie,  daojia  zde   ani   zdaleka   nemá   tak   prominentní   postavení   jako 
v Shiji. Autoři katalogu také předkládají vladaři různé politické praktiky 
a popisují  jejich příspěvek ke správě země s cílem propojit  je v  jeden 
synkretický   přístup,   v   jedno   společné   úsilí   o   blaho   státu.   Hlavními 
rozdíly oproti Sima Tanovi jsou uspořádání a obsah kategorií.29 Katalog 
je rozdělen do šesti hlavních oddílů. Daojia je uvedena ve druhém oddíle 
„Sebrané spisy mistrů“ (諸子 zhuzi) na druhém místě (z deseti), za spisy 
konfuciánů (儒家 rujia). Historik Ban Gu nám daojia komentuje takto:

„Proud „taoistů“   (daojia 道 家 )  se  odvíjí  z  úřadu dvorského historika, 
který od dávnověku až do dnešních dob zaznamenává cesty úspěchů 
a proher,   přežití   a   zániku,   katastrof   a   štěstí.   [A   tak]   postupně 
porozuměli tomu, jak uchopit podstatné a držet se základu, jak čistotou 
a prázdnotou uchovat  sami  sebe   (qingxu yi   zishou   清 虛 以 自 守 ),   jak 
pokorou a měkkostí sami sebe udržet (beiruo yi zichi  卑弱以自持 ). Toto 
jsou umění vznešeného člověka obráceného tváří k jihu. ...  Pokud je 
však v jejich vykonávání uplatňováno příliš volnosti, pak začnou toužit 
po tom, že opustí učení o správném vystupování (juequ lixue 絕去禮學),

27 Podrobněji   viz  Kidder  SMITH,  2003,   „Sima Tan  and   the   Invention of  Daoism, 
„Legalism,“ et cetera,“ JAS 62.1: 129­56, s. 148.

28 Základ katalogu vytvořil Liu Xiang 劉向 (79­8 př. n. l.) a dokončil jej jeho syn Liu 
Xin 劉歆 (46 př. n. l. – 23 n. l.). Původní čínský text „Dějin dynastie Han“ je stejně 
jako v případě Shiji k dispozici v databázi 漢籍電子文獻. Viz pozn. 25 výše.

29 Podrobněji k tématu viz QUEEN, „Inventories of the Past...,“ s. 61­3.
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zanechají   rovněž  humanity   a   spravedlnosti   (jianqi   renyi 兼 棄 仁 義 )30 
a začnou tvrdit, že k vládnutí stačí pouze věnovat se čistotě a prázdnotě 

(du ren qingxu keyi wei zhi 獨任清虛可以為治).“31

Obsahem jednotlivých jia nejsou jen myšlenky, názory a v poli­
tice  využitelné odbornosti  či  schopnosti,   ty  historik pouze komentuje 
ve svém dodatku.  Pro  každou  jia  je   zde  uveden  určitý   soubor   textů. 
Pod hlavičkou daojia najdeme 37 textů. Každému textu je přiřazen autor 
(pokud je, byť jen domněle, znám) a stručně jsou zde také zaznamenány 
vztahy mezi autory – např. kdo byl koho žákem nebo kdo koho ve svém 
textu   zmiňuje.   Najdeme   zde   jména   známých   autorů  –  Laozi 老 子 

a Zhuangzi 莊子 – ale i další, např. Liezi 列子, Wenzi 文子, Huangdi 黃帝 

či Gongzi 公子.32 Máme zde tedy texty, jejich autory a částečně i vztahy 
mezi nimi. Nevíme o nich však nic bližšího; nevíme podrobněji, proč jsou 
zrovna tito autoři shromážděni do této jedné jia. Naprostá většina textů 
se navíc nedochovala a ty, které dnes známe, se dochovaly v pozdějších 
redakcích. 

Bibliografie v  Hanshu  se stala modelem a vzorem pro budoucí 
generace   vzdělanců.   Názvy   textů   a   jména   autorů   v   ní   uvedených 
se zachovala pro budoucnost. A zejména – obsah v ní obsažených kate­
gorií zůstal po dlouhou dobu závazný. Od této chvíle má taoismus své 
autory a své texty.

2.4. Lao­Zhuang 老莊 a „neo­taoismus“

V   předchozích   dvou   podkapitolách   jsem   se   snažila   přiblížit   čtenáři 
obsah pojmu daojia, jak jej nalézáme ve starých čínských textech. Nyní 
se zaměřím na otázku, jak se texty  Laozi  a  Zhuangzi  staly ústředními 
texty taoismu a představiteli „taoistické filosofie.“

V nejistých dobách konce dynastie Han (2. století n. l.) a násle­
dovně ve 3. a 4. století, kdy se zhroutil jednotný, centrálně řízený stát 
a Čína se rozpadala na stále více menších státních útvarů, se mnoho 
učenců odvrátilo od politických záležitostí správy státu. Jejich politické

30 Toto  jsou konfuciánské  (ru)  hodnoty. A konfuciáni  jsou zde,  jak bylo zmíněno, 
na prvním místě.

31 Hanshu 30,1732.
32 Viz Hanshu 30, 1729­31.
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hnutí „čisté kritiky“ či „čistého soudu“  清議 (qingyi) z konce dynastie 
Han se přetransformovalo do v zásadě nepolitického jevu „čistých rozho­
vorů“ 清談 (qingtan). Od politické kritiky, která mohla vyústit i ve ztrátu 
života,   vzdělanci   přesměrovali   svůj   tvůrčí   potenciál   k   hudbě,   poezii, 
ducha­plným rozhovorům a diskusím o filosofických tématech.33 Dle Yü 
Ying­shiha je tato doba spojena s objevením individuality, ve které má 
značný význam znovuobjevená představa „klasického taoismu“ o důle­
žitosti života jednotlivce.34 

V   tomto  prostředí   vzniká   „učení   o   tajemném 玄 學 (xuanxue)35, 
v západních jazycích mylně označované jako „neo­taoismus.“ Stejně tak 
dobře by je šlo nazvat například „neo­konfucianismem.“36 Jedná se totiž 
o přesun   zájmu  konfuciánsky   vzdělaných  učenců  od  kosmologických 
korelací doby dynastie Han „k zásadní reflexi o vztazích mezi zjevenou 
realitou (to, co tu je), jou 有 a nerozlišeným základem (to, co tu není), wu
無 .“37  Tato témata nalézají konfuciáni v textech zařazených pod biblio­
grafickou kategorii daojia a v textech věšteckých. 

Základními texty „učení o tajemném“ jsou, vedle „Knihy proměn“ 
易經 Yijing, Laozi a Zhuangzi. Diskutovanými otázkami se stávají pojmy 
z těchto   textů  –  „nebytí,“ 無 (wu),   „původní   nebytí,“ 本 無 (benwu), 
„prázdnota“ 虛 (xu), „samo sebou tak“ či „být sebou samým,“ 自然 (ziran) 
a „emoce“ 情 (qing)   v  kontrastu  ke   „konfuciánským“  pojmům  „bytí“   či 
„jsoucí“ 有 (you),   „učení   o   jménech“ 名 教 (mingjiao)   a   „obřady“   nebo 
„obřadnost“  禮 (li).38 Texty  Laozi  a Zhuangzi vycházejí v nových edicích 
a  s   komentáři,   jaké   bylo   zvykem   psát   ke   klasickým   („kanonickým“) 
konfuciánským knihám. 

Vzdělanec Wang Bi   王弼  (226­249)  nově uspořádal  text  Laozi 
a napsal   k   němu   proslulý   komentář.   Je   to   právě   tento   Wang   Bim 

33 Zpracováno  podle  Alan  K.   L.  CHAN,   1991,  Two  Visions   of   the   Way:   A   Study 
of the Wang Pi and the Ho­shang Kung Commentaries on the Lao­Tzu, New York: 
SUNY Press, s. 25­6.

34 YÜ   Ying­shih,1985,   „Individualism   and   the   Neo­Taoist   Movement   in   Wei­Chin 
China,“ In Munro 1985, 121­55, s. 125.

35 Pojem 玄 xuan je významným pojmem z textu Laozi; může však být vyložen také 
jako „hluboký,“ „skrytý,“ či „tajuplný“ ve smyslu uchopit smysl toho, co je mimo 
běžné chápání. Viz CHAN, „Two visions...,“ s. 26.

36 Termín   „neo­konfucianismus“   je   v   dějinách   čínského   myšlení   pochopitelně 
vyhrazen konfuciánskému myšlení doby dynastie Song (960­1279), jehož nejvý­
znamnějším představitelem je Zhu Xi 朱熹 (1130­1200).

37 Anne CHENG, 2006, Dějiny čínského myšlení, Praha: DharmaGaia, s. 311.
38 Viz YÜ, „Individualism and the Neo­Taoist...,“ s. 130­40.
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Když se řekne „taoismus“

okomentovaný text  Laozi,  který známe  jako tradicí  dochovaný  Daode 
jing  道德經 .39 O něco později vzniká i edice a komentář textu Zhuangzi. 
Sestavili je Xiang Xiu 向秀 (asi 227­280) a Guo Xiang 郭象 (? 252­312). 
Zatímco u  Laozi  můžeme porovnávat různé textové verze a varianty,,40 
o Zhuangzi  víme jen tolik, že podle výše zmíněné bibliografie  Yiwenzhi 
míval 52 kapitol, ze kterých po editorském zásahu zbylo 33. Guo Xiang 
vynechal ty pasáže, které se mu zdály příliš obtížně pochopitelné, a tak 
je odsoudil k zapomenutí.41

Díky prominentnímu postavení textů  Laozi  a  Zhuangzi  v „učení 
o tajemném“ vykrystalizovala obecně přijímaná představa, že tyto dva 
texty, spojené slovní zkratkou do linie Lao­Zhuang 老莊, tvoří dva zaklá­
dající texty taoismu. Zřejmě díky zálibě konfuciánských učenců ve filo­
sofických   spekulacích   se   rovněž   vžila  představa,   že  Lao­Zhuang  jsou 
filosofické texty a jejich učení lze proto nazvat filosofickým taoismem. 
Pokud můžeme ve spojitosti s raným taoismem hovořit o filosofii, pak 
tak snad lze označit toto konfuciánské přečtení taoistických textů.

39 Přibližně z této doby známe ještě dva komentáře k textu Laozi – 河上公 Heshang 

gong a  想爾注 Xiang'er zhu. Je to však Wangův Laozi, který nám konfuciánská 
tradice předala jako standardní edici.

40 Kromě v předchozí poznámce zmíněných „starých“ komentářů je známa ještě Yan 
Zunova  嚴 尊  (Yan Zun)  edice  z  2.  století  n.   l.   (dlouho považovaná za  pozdní 
padělek)   a  dále   nově   objevené   texty   z  Mawangdui   (1973)   a  Guodianu   (1993). 
Pro základní údaje a bibliografii viz hesla „Yan Zun,“ „Mawangdui“ a „Guodian“ 
ve Fabrizio PREGADIO, ed, 2008,  The Encyclopedia of Taoism.  2 vols., London, 
New   York,   Routledge,   vol.   II:   1146­7,   vol.   II:   738­41   a vol.   I:   464­5. 
O Guodianských   rukopisech  pak   také  Edward  L.  SHAUGHNESSY,  2005,   „The 
Guodian   Manuscripts   and   Their   Place   in   Twentieth­Century   Historiography 
on the Laozi,“ HJAS 65.2: 417­57.

41 Viz SEIDEL, „Taoism: The Unofficial...,“ s. 47.
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3  Vymezování tradic – zdroje raného 
taoismu

3.1. Dynastické kroniky

Dostáváme   se   nyní   k   otázce,   jaké   jsou   naše   možnosti,   chceme­li 
se seznámit   s   raným   taoismem.   Naše   poznání   stojí   takřka   výlučně 
na dochovaných textech a jejich interpretaci.42 K dispozici máme v první 
řadě dynastické kroniky, se kterými jsme se seznámili výše. Tyto kroniky 
vznikají   až   za   dynastie   Han   a   nějakým   způsobem   nám  předkládají, 
vybírají   a  klasifikují  názorové  proudy   své   současnosti   a  předchozích 
dob. V tomto kontextu se v nich poprvé objevuje termín, který obvykle 
překládáme jako taoismus  –  daojia. Viděli  jsme, že Sima Tan  používá 
v Shiji pro svou klasifikaci nově vytvořenou kategorii  jia; uvádí celkem 
šest jia. Jednotlivé jia se od sebe liší technikami, či odbornostmi, které 
jsou posuzovány co do užitečnosti ke správě státu, vládnutí. Při jejich 
popisu nepoužívá jména žádných osob ani zakladatelů, a to dokonce ani 
tehdy,  když   takové  postavy   existovaly,   jako   v  případě  Ru  a  Mo.   Pří­
slušnost k jia navíc není založena na předávání (odborností, nauky nebo 
textu) po linii „učitel­žák,“ ale spíše oddaností společnému cíli.43  Sima 
Tan jednoduše nepovažoval přiřazení určitého textu určitému autorovi 
za podstatné kriterium své klasifikace.44

Připsání   autorství   a   texty   jsou   naopak   klíčové   pro   pozdější 
klasifikaci, ve které se termín  daojia  vyskytuje – pro katalog císařské 
knihovny  Yiwenzhi  uvedený   v  Hanshu.   Zčásti   je   tomu  tak   z  povahy 
projektu samého – jde o knižní katalog. Je ovšem zřejmé, že v době mezi 
vznikem  Shiji  a vznikem  Hanshu  došlo ke změně kriteria pro přiznání 
autority   nutné   k   účasti   na   konceptu   správného   vládnutí   (a   tudíž 

42 K dispozici   jsou i  archeologické nálezy,  jejich výklad je ovšem založen na naší 
interpretaci vesměs pozdějších textů, případně nálezy samotné pocházejí z poz­
dějších dob. Součástí archeologických nálezů jsou i nově nalezné texty (nálezy v 
Guodian, Mawangdui a další); ty však řadím k textových a nikoli archeologickýcm 
zdrojům.

43 Viz Mark CSIKSZENTMIHALYI, 2002, „Traditional Taxonomies and Revealed Texts 
in the Han,“ In Kohn and Roth 2002, 81­101, s. 89.

44 Rovněž CSIKSZENTMIHALYI, „Traditional Taxonomies...,“ s. 91.
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i výsadě být součástí císařské knižní sbírky). Na významu nabylo textové 
vzdělávání předávané po linii „učitel­žák“ z generace na generaci. 

Císařský  dvůr  dynastie  Východní  Han45  založil   svou  legitimitu 
na oddané   podpoře   textových   tradic   spojených   s   „Pěti   kanonickými 
knihami“46  a začal cítit potřebu posílit paralelu mezi oddanou službou 
dynastii a řádným předáváním těchto „kanonických“ tradic. Vznikla tak 
poptávka  po   spojení   klasických   tradic   s   textově  ukotveným  učením. 
A tak si  dal  dvorní  historik  Ban Gu  tu  práci,  aby  poskytl  podrobné 
zaznamenání vícegeneračního předávání několika interpretačních tradic 
či „učení“  學 (xue).47 Xue  mohlo znamenat učitele (mistra), obsah jeho 
učení,   jeho vzdělávací  organizaci  nebo místo  jeho působení  –  veřejně 
uznávané akademie podporované státem. V nich byly politicky důležité 
texty pod kontrolou.48 Ve státních akademiích se mohlo vyučovat pouze 
učení   těch osob,  které stát  uznal  za bezúhonné. Prestiže a uchování 
učení  se   tudíž  dostalo   jen   těm,  kteří   (nebo  jejichž   texty   –  v  případě 
učitelů minulosti) se do akademií dostaly. Moc státu upřít jim uznání 
děsila i ty nejslavnější klasické mistry tím, že upadnou v průběhu dějin 
do zapomnění.49  V  Hanshu  jsou tak pod hlavičkou jedné  jia  sloučeny 
osoby, texty, praxe, škola i dějiny.50 Byť často ryze fiktivní.

Nově  vytvořený  obsah  kategorie  jia  v  Hanshu  se  začal   zpětně 
uplatňovat i na kategorii  jia  v  Shiji.  Vznikla tak představa, že v době 
Válčících států (453/403­221 př. n. l.) a za dynastie Han spolu soupe­
řily samostatné myšlenkové školy a že tyto školy byly zaměřeny na text, 
což   je   dnes   zřejmě   hlavní   překážkou   v   porozumění   raným   dějinám 
Číny.51 Je možné, že důležitá dělicí čára v rané Číně nebyla mezi jednot­
livými  jia,   ale  mezi   osobami  které   stát  na   základě   jejich   vzdělanosti 
jmenoval do veřejné služby.52

45 Doba dynastie Han se dělí na Západní (206 př. n. l. – 9 n. l.) a Východní (25­22O) 
Han; v krátkém mezidobí vládla dynastie Xin (9­23).

46 Yijing  (Kniha proměn), Shujing  (Kniha dokumentů), Shijing  (Kniha písní), Zhouli 
(Rituály   dynastie   Zhou)   a  Lüshi   Qunqiu  (Letopisy   pana   Lü).   Podrobně   o   pěti 

klasických knihách viz NYLAN, The Five „Confucian"....
47 Viz CSIKSZENTMIHALYI & NYLAN, „Constructing Lineages...,“ s. 87.
48 Viz SMITH, „Sima Tan and the Invention...,“ s. 149.
49 Uvádí CSIKSZENTMIHALYI & NYLAN, „Constructing Lineages...,“ s. 91.
50 Viz SMITH, „Sima Tan and the Invention...,“ s. 149.
51 CSIKSZENTMIHALYI & NYLAN, „Constructing Lineages...,“ s. 59.
52 CSIKSZENTMIHALYI & NYLAN, „Constructing Lineages...,“ s. 90, pozn. 79.
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3.2. Texty, linie a organizace před­hanské doby

Na otázku jaké tedy byly tradice v rané Číně není jednoduchá odpověď, 
neboť  v té době neexistoval termín, který by posloupnost či linii něja­
kého vědění označil. Kidder Smith se domnívá, že je tomu tak „proto, že 
otázka posloupnosti byla v době Válčících států soukromou záležitostí, 
to  jest  posloupnost   ještě nemohl využít  stát  k dosažení  čehokoli  uži­
tečného  ani   soukromý učitel  k  naplnění   svých  politických  ambicí.“53 
Pojednávají­li   se   v   před­hanských   textech   (a   hanských   dílech   mimo 
dynastické  kroniky)  nauky   jiných učitelů,   jsou   tito  myslitelé   citování 
jako jednotlivci. 

Učení jiných myslitelů konkrétně uvádějí čtyři před­hanské texty. 
1) Lüshi chunqiu 呂氏春秋 (Letopisy pana Lü) z roku 239 př. n. l. v oddíle 
lan 覽, kapitole Buer 不二 (Ne­dvojí); 2) Hanfeizi 韓非子 (Spisy mistra Han 
Feie, zemřel 233 př. n. l.) v kapitole  Xianxue  顯學 (Věhlasná učení); 3) 
Zhuangzi v kapitole Tianxia 天下 (Podnebesí); 4) Xunzi 荀子 (Spisy mistra 
Xuna, zemřel asi 238 př. n. l.)  v kapitole  Fei shier zi  非十二子 (Proti  
dvanácti mistrům). Autoři daných textů jmenují konkrétní osoby, které 
seřazují po dvou či po třech na základě různých kriterií a podle potřeb 
své vlastní argumentační strategie. Neuvádějí žádné jejich texty, pouze 
stručně   zmiňují   jejich  učení  nebo   jejich   interpretaci   nějakého   před­
chozího   učení.   Vytvářejí   tak   určité   linie   předávání   učení   od   učitele 
k následovníkům, k žákům.54

V období Válčících států se vědění, postupně zapsané v textech, 
jistě nějak od učitelů k jejich žákům dostávalo. V celém tomto období 
měli učitelé studenty, kteří se obecně označovali jako „žáci,“  弟子 dizi, 
nebo „následovníci,“ 徒人 turen. Musely jich být tisíce, podle stovek tex­
tů, které byly natolik dlouhé, aby byly později zařazeny do bibliografie 
v Hanshu.55  Nevíme však, do jaké míry byly žáci a následovníci orga­
nizovaní. Ani do jaké míry v textech uváděná uspořádání do linií „učitel­
následovník/následovníci“ odráží reálně existující uskupení. Csikszent­
mihalyi se domnívá, že nikoli, že se jedná o fragmentarizaci mnohem 
komplexnějšího   předávání   vědění   dalším   generacím;   tato   fragmen­

53 Viz SMITH, „Sima Tan and the Invention...,“ s. 151.

54 Podrobněji tyto pasáže rozebírá SMITH, „Sima Tan and the Invention...,“ s. 131­7.

55 Viz SMITH, „Sima Tan and the Invention...,“ s. 151.
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tarizace má co do činění  s rétorickou funkcí,  způsobem argumetace, 
který autoři těchto rozlišení uplatňují.56

Jediná dvě uskupení, která byla pro současníky nějak zřetelněji 
rozpoznatelná,  byli  Ru  a  Mo  –  žáci  a  následovníci  Konfucia   (tradiční 
datace 551­479 př.  n.   l.)  a   žáci  a  následovníci  mistra  Mo  (žil  někdy 
v době 479­372 př. n.  l.).  Na základě textových dokladů víme, že obě 
skupiny fungovaly jako na okolní společnosti a státu nezávislé komunity 
s vlastními institucemi, zvyky a hodnotami; za účelem uchování hodnot 
odlišných od hodnot  širší  společnosti  byly  dokonce  založeny.  V obou 
komunitách se kladl tak silný důraz na praxi, že příslušnost ke skupině 
do určité   míry   nahrazovala   jiný   typ   vztahů   –   pokrevních   rodinných 
vazeb.   Autoři   válčících   států   tuto   mnohovrstevnou   příslušnost 
k vydělené sociální skupině zredukovali na předávání učení od učitele 
k žáku/žákům, přičemž z každé skupiny vytvořili několik linií předávání 
mistrova učení.57 Možná to souvisí s tím, že někdy od poloviny 4. století 
př. n. l. se tato učení, nyní již zapsaná v textech, mohla postupně začít 
dostávat i mimo okruh jednotlivých uskupení. Učení se postupně stala 
dostupnými komukoli, docházelo k jejich výměně a činili si na ně nárok 
různí lidé.58 Zda existovala i jiná uskupení, je otázkou; pravděpodobně 
ano, ale nemusela se zdaleka tak silně sociálně vymezovat.

3.3. Fangshi 方士, „mistři návodů"

Bohatým zdrojem pro studium raného taoismu jsou nauky takzvaných 
fangshi   方 士 ,   „mistrů“  či   „vznešených můžů“  „návodů“  („postupů“ či 
„metod“).  Pojem poprvé používá Sima Qian 司馬遷 (asi 145­86 př. n. l.)59 
v Shiji, v kapitole o obětech feng a shan (Fengshan shu 封禪書), kde jím 
označuje muže z přímořských států Qi 齊 a Yan 燕, kteří „konají cestu 
návodů a nesmrtelnosti, rozpouštějí svou tělesnou podobu a přeměňují 
ji a opírají se o záležitosti božstev a duchů. (wei fang xiandao, xingjie 
xiaohua, yi yu guishen zhi shi  為方僊道 ,形解銷化 ,依於鬼神之事 ).“60 Jejich 
tehdejší (4. století př. n. l.) panovníci je vyslali hledat ostrovy obývané 

56 Podrobněji viz CSIKSZENTMIHALYI, „Traditional Taxonomies...,“ s. 86­8.

57 Podrobněji opět CSIKSZENTMIHALYI, „Traditional Taxonomies...,“ s. 84­6.
58 Viz SMITH, „Sima Tan and the Invention...,“ s. 151.
59 Syn Sima Tanův a faktický autor Shiji.
60 Shiji 28, 1368­9.
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nesmrtelnými (僊人 xianren), kde rostou  také "rostliny, které neumírají" 
(不死之藥 bu si zhi yao).61 Návody fangshi, které zmiňuje Shiji, se obecně 
týkají  duchů, božstev, démonů, neobvyklého a podivuhodného.62  Dále 
jsou zde  fangshi  spojováni s dosažením dlouhověkosti a nesmrtelnosti 
a  s  obeznámeností   s  nesmrtelnými.  Shiji  o  nich  také   říká,   že  ačkoli 
o sobě fangshi tvrdí, že dobře znají Zou Yanovo učení,63 ve skutečnosti je 
vůbec nepochopili. Přesto jich bylo mnoho a svými fantastickými nau­
kami a různými druhy podivuhodných umění se vlichocovali do přízně 
panovníkům.64 I když se Shiji nedívá na fangshi nijak přátelsky, posky­
tuje nám svědectví o tom, že přinejmenším od 4. století př. n. l. staří 
Číňané věřili  v „nesmrtelné“ bytosti,  které původně byly zcela odlišné 
od lidí. Postupem času času se objevily názory, že rovněž lidé mohou 
dosáhnout  nemrtelnosti   či   alespoň  dlouhověkosti,   a   také  nejrůznější 
návody, jak toho dosáhnout.65 

Obecně   vzato   patrně   můžeme  fangshi  zahrnout   do   společen­
ského kvasu doby Válčících států, kdy byla Čína rozdrobena na řadu 
států, které spolu soupeřily o moc a legitimitu. Na panovnické dvory 
tehdy přicházeli různí lidé s nabídkou svých znalostí a služeb. Kromě 
učitelů a teoretiků správného vládnutí se zde potkávali  rovněž znalci 
různých druhů věštění,  lékaři  a hudebníci,   i  odborníci  na kosmologii 
a esoterické nauky, nebo, řečeno termíny Donalda Harpera, na „přírodní 
filosofii a okultní myšlení.“66 Jednalo se zejména o různé typy rituálního 
léčení, znalost jednání s božstvy, duchy a démony, různé podoby oběto­
vání, znalosti z astrologie, kalendáře a kosmologie či systémy věštění. 

Znalosti   se   mezi   těmito   odborníky,   podobně   jako   i   v   jiných 
oblastech   (umění  a   řemesla),  předávaly  dědičně   v   rámci   jednotlivých 
specializací z generace na generaci v rámci rodiny a postupně i v rámci 
pevně stanovených vazeb mistr–žák. Původně se vědomosti  předávaly 

61 Shiji 28, 1368­9.
62 Mark CSIKSZENTMIHALYI, 2008, „Fangshi 方士, ,masters of methods‘,“ In Prega­

dio 2008, 406­9, s. 407.
63 Zou Yan 鄒衍 (tradiční datace 305­240 př. n. l.) je tradičně spojován s vytvořením 

tzv. korelační kosmologie, učením o vzájemném propojení a střídání se „pěti fází“ 

五行 (wuxing) a energií yin a yang 陰陽.
64 Shiji 28, 1369.
65 Podrobnější   shrnutí   představ   o   nesmrtelnosti   a   nesmrtelných   ve   staré   Číně 

viz Ursula­Angelika   CEDZICH,   2001,   „Corpse   Deliverance,   Substitute   Bodies, 
Name Change, and Feigned Death: Aspects of Metamorphosis and Immortality in 
Early Medieval China,“ JCR 29:1­68, s. 3­10.

66 Donald HARPER, 1999, „Waring States Natural Philosophy and Occult Thought,“ 
In Loewe and Shaughnessy 1999, 813­84.
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ústně;  postupně,   se  vznikem  literatury  soukromější  povahy  než   jsou 
předchozí oficiální záznamy a sbírky, se jejich vědění začalo zapisovat 
a nejpozději ve 4. stol. př. n. l. začala tato „technická literatura“ přírod­
ních expertů a okultistů obíhat mezi vzdělanci.67 Mnoho z těchto vědo­
mostí si osvojili také fangshi a pozdější dynastické kroniky jim v biblio­
grafických soupisech císařské knihovny připisují různé návody, postupy, 
výpočty a umění.68

Vrátíme­li  se zpět  do státu Qi,   je  nanejvýš pravděpodobné,  že 
fangshi  měli   značný   vliv   na   rozhodování   tamnějších   panovníků.69 
Počátkem   4.   století   př.   n.   l.   si   noví   panovníci   státu   Qi   zvolili   jako 
božského předka svého královského domu Žlutého císaře 黃帝 (Huang­
di).70  Koncem   století   je   již   „vystoupení   Žlutého   císaře   na   nebesa“ 
metaforou   pro   dosažení   nesmrtelnosti.   Žlutý   císař   se   stal   vzorem 
dokonalého a moudrého panovníka dávnověku, který dosáhl nesmrtel­
nosti. Za dynastie Han byl mimo jiné považován za božského patrona 
široké škály esoterických umění i „mistrů návodů,“ fangshi, samotných. 

Ve 4. a 3. století př. n. l. byl stát Qi štědrým patronem vzdělanců, 
odborníků a myslitelů. V hlavním městě pobývali zastánci různých nauk 
a profesí   a   vzájemně   si   vyměňovali   názory.   Většina   badatelů   hovoří 
o takzvané akademii Jixia 稷下..71 V tomto myšlenkovém kvasu docházelo 
k míšení a integraci různých (profesních) tradic. Působili zde pochopi­
telně také  fangshi.  Jejich vlivu bývá přičítán zájem mnoha vzdělanců 
o témata jako „povaha člověka,“ „kultivace nitra“ a podobně. Díky tomu 
zde, kromě jiného, vznikala nebo byla zaznamenána první díla syste­
maticky pojednávající o  konceptech energie, či dechu,  qi  氣 ,  živototo­
dárné esenci  jing  精 , a duchovní, božské bytosti (bytostech) nebo síle 
shen 神,72 které tak byly „z oblasti aplikovaného vědění uvedeny do vzdě­
lanecké diskuse.“73

67 Viz HARPER, „Waring States Natural...,“ s. 821.
68 Podrobněji  viz  Donald  HARPER,   1998,  Early   Chinese   Medical   Literature: 

The Mawangdui Medical Manuscripts, London: Kegan Paul, s. 45­54.
69 Následující dva odstavce jsou zpracovány dle CEDZICH, „Corpse Deliverance...,“ 

s. 6­9.
70 Jedná se o nejstarší doklad jména této význačné nábožensko­mytologické postavy.
71 Nakolik se však jednalo o skutečnou vzdělávací instituci, je sporné. Viz polemické 

shrnutí v Nathan SIVIN, 1995, „The Myth of the Naturalists,“ In SIVIN 1995, 1­33, 
s. 19­29.

72 Podrobněji o nich bude řeč dále v textu v souvislosti s vnitřní kultivací.
73 CEDZICH, „Corpse Deliverance...,“ s. 8.
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3.4. Huang­Lao 黃老

Hojně diskutovaným termínem ve spojitosti  s   taoismem je  také   黃 老 

Huang­Lao.   Huang  pravděpodobně   odkazuje   ke   „Žlutému   císaři“ 
(Huangdi)  a  Lao  ke „Starému mistru“ (Laozi).  Mělo by se tedy jednat 
o propojení učení připisované oběma postavám. Čínští badatelé většinou 
považují Huang­Lao za jakousi třetí odnož raného taoismu, vedle daojia 
a daojiao,  případně za proud v rámci  daojia.  Jako myšlenkový proud 
vznikalo  Huang­Lao  v   době   Válčících   států   na   tzv.   akademii   Jixia 
ve státě  Qi.  Jeho představitelé  si  vzali   za  základ  text  Laozi  a  přidali 
k němu zejména některé legalistické koncepty a kosmologické představy 
o yin a yang, ale také myšlenky konfuciánů a mohistů. S jejich pomocí 
rozvinuli taoistické pojetí daa 道 a jeho uplatnění na společnost a vlád­
nutí.74  V  době  dynastie  Han  bylo   ve   veliké   oblibě  učení   o  božských 
nesmrtelných (神僊 shenxian) a božský původ se připisoval jak Žlutému 
císaři,   tak   Starému   mistru.75  Došlo   k   propojení   učení  Huang­Lao 
s návody k dosažení nesmrtelnosti a dalšími okultními či esoterickými 
naukami, jichž byl Žlutý císař patronem.76

Západní  badatelé  se  v  názorech na  Huang­Lao  různí  více,  ale 
většinou oscilují kolem podobné představy. R. P. Peerenboom vyvozuje 
své pojetí o Huang­Lao ze „Čtyřech klasických knih Žlutého císaře“ (黃帝四

經  Huangdi  sijing)  nalezených v  Mawangdui.  Pojímá  Huang­Lao  také 
jako novou, eklektickou myšlenkovou školu, která vznikla na akademii 
Jixia. Podle Peerenboomova pojetí Huang­Lao rozvíjí myšlenky Konfucia, 
Han Feie (legalista), Laozia a Zhuanga. Základem je na člověku nezávislý 
neměnný kosmický řád přírody, který má člověk objevit a napodobit jej 
ve svém chování a konání a to jak v individuálním, tak celospolečen­
ském. Základními pojmy jsou dao 道, objektivní vesmírný (přírodní) řád, 
vyjádřený v pojmech  li  理 (principy),  fa  法 (zákony) a  xingming  形名 

(formy  a   jména).   Prvky   subjektivity  by   se  měly   odstranit  dosažením 

74 Viz např. JIAN Chuanjin 鉴传今, 1995, „Huang lao zhi xue 黄老之学,“ In Zhonghua 

daojiao da cidian, s. 493; a CHEN Guying  陈鼓应 , 2006, Guanzi sipian quanshi. 
Jixia daojia daibiaozuo jiexi.  管子四篇诠释。稷下道家代表作解析 , Beijing: Shangwu 
yinshuguan chuban, s. 3­16.

75 K prohlášení legendárního postavy Laozi za božstvo došlo v roce 165 př. n. l. a to 
dekretem císařského dvora, nikoli nějakou taoistickou skupinou.

76 Viz ZHONG Fuzi  中孚子 , 1995, „Huang lao dao  黄老道 ,“ In Zhonghua daojiao da 
cidian, s. 45.
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prázdnoty a klidu (虛靜 xujing). Toto myšlení mělo v době dynastie Han 
značný  vliv  na  politiku  a   rovněž  v   této  době  došlo  k   jeho  propojení 
s představami o dosažení nesmrtelnosti.77 

J. Major a H. D. Roth pojímají Huang­Lao v podstatě jako syno­
nymum pro daojia, tak jak tento pojem vymezil Sima Tan v Shiji, s tím, 
že textovým vyjádřením tohoto proudu je zejména spis Huinanzi 淮南子.78 
H. Roth navíc vymezuje tři myšlenkové okruhy, kterými se tento "syn­
kretický taoismus" zabývá – jmenovitě jsou to kosmologie, psychologie 
a politická filosofie.79

Termín Huang­Lao se poprvé objevuje v Shiji.  H. Van Ess zkou­
mal, co přesně tento pojem v  Shiji  znamená a dospěl k závěru, že jej 
Sima Qian používá k označení politické skupiny, „strany,“ které byl sám 
stoupencem.80  Příslušnost  k   této  straně  se  vyznačovala  nesouhlasem 
s vojenskými kampaněmi proti nečínskému etniku Xiongnu na severu 
země, přízní bohatým a nezávislým rodům s mocenským polem působ­
nosti mimo hlavní město a nesouhlasem s opatřeními proti feudálním 
králům.81 

M. Csikszentmihalyi a M. Nylan se nedávno pojmu  Huang­Lao 
v Shiji  věnovali znovu. V první řadě si všímají, že Sima Tan při popisu 
kategorie  daojia  vůbec nezmiňuje některé soudobé jevy – různé mágy 
a „prodlužovače života,“ tedy aktivity  fangshi. Ještě překvapivější je, že 
v souvislosti  s  daojia  opomíjí   jakoukoli  zmínku o  jiném synkretickém 
„taoismu,“   o  Huang­Lao.   Termín  Huang­Lao  používá   Sima   Qian82 
k  retrospektivnímu   označení   hrstky   postav,   z   nichž   většina,   ale   ne 
všechny,  působila  ve státě Qi  v  okruhu tzv.  akademie Jixia.  To však 

77 Podrobně viz Randall P. PEERENBOOM, 1995, Law and Morality in Ancient China: 
The Silk Manuscripts of Huang­Lao,  Bibliotheca Indo­Buddhica series, No. 145, 
Delhi: Sri Satguru Publications, zvláště strany 217­61.

78 John S. MAJOR, 1993, Heaven and Earth in Early Han Thought: Chapters Three, 
Four, and Five of the  Huinanzi, Albany: SUNY Press; a Harold D. ROTH, 1991, 
„Psychology and Self Cultivation in Early Taoistic Thought,“ HJAS  51: 599­650. 

O Huinanzi bude stručně řeč v následující podkapitole.

79 Harold  D.  ROTH,  1991,   „Who Compiled   the  Chuang Tzu?“   In  Rosemont  1991, 
79­128. Podrobněji o těchto okruzích bude řeč v kapitole 4.

80 Druhou „stranou“ byli Ru, konfuciáni.

81 Viz  Hans  van  ESS,  1993,   „The  meaning  of  Huang­Lao   in  Shiji  and  Hanshu,“ 
Ētudes chinoises 12.2: 161­77.

82 Je   samozřejmě   obtížné   určit,   do   jakého   stadia  Shiji  dopracoval   Sima   Tan. 
Autorství  šesti  kategorií   je  mu tradičně  připisováno.  Rovněž  se uvádí,   že   jeho 
učitel patřil k Huang­Lao.

23



Vymezování tradic – zdroje raného taoismu

nemusí   znamenat,   že   by   příslušely   k   vnitřně   koherentní   „skupině 
myšlení Huang­Lao,“ byť je mohly spojovat filosofické či politické zájmy. 
Různé praktiky spojované se Žlutým císařem a Starým mistrem, alespoň 
nakolik se odlišují od praktik spojovaných s Ru,83 byly v Shiji vytvořeny 
jako alternativní tradice k  Ru,  která (také) úspěšně uchovala hodnoty 
předávané   z   minulosti.   Nebyl   to   žádný   soubor   textů,   tradice   sama 
o sobě. Existuje mnoho děl spojovaných se Žlutým císařem a Laoziem, 
ale v  Shiji nejsou žádné texty výslovně popsané jako  Huang­Lao. Sima 
Qian  nejčastěji   pojednává  ne  o  Huang­Lao  textech,   ale   o  Huang­Lao 
„slovech,“   „heslech,“   „vysvětleních,“   nebo   „technikách.“   I   když   „Lao“ 
v Huang­Lao  s největší pravděpodobností odkazuje k Laozi, není žádný 
důvod věřit, že předávání textu  Laozi  bylo ústředním prvkem proudu 
Hunag­Lao. Shiji dává Huang­Lao přednost jako skupině méně náchylné 
k pokušení bohatství a moci, jako schůdné etické alternativě ke vzrůsta­
jící přizpůsobivosti a zbyrokratičťování klasického učení v té době.84

Co   vlastně   pojem  Huang­Lao  znamená,   či   co   spojuje   postavy 
a praktiky, ke kterým různě odkazuje, je nadále předmětem badatelské 
diskuse.  Předběžný   závěr   je,   že   se   jedná  o  kategorii   z  hanské  doby 
označující tradici nebo skupinu tradic, které zahrnují mnoho různých 
aspektů a praktických metod, včetně mytologie, politické a vojenské filo­
sofie, věštění a lékařství, obecně zřejmě založených na znalosti přírod­
ních kategorií a uplatnění yin­yangových korelací.85

83 Mnohdy se jednalo o praktiky stejné.
84 Viz CSIKSZENTMIHALYI & NYLAN, „Constructing Lineages...,“ s. 80­85.
85 Robin D. S. YATES, 1997, Five Lost Classics: Tao, Huanglao, and Yin­Yang in Han  

China,  New  York:  Ballantine  Books,   s.   10­19;  CSIKSZENTMIHALYI  &  NYLAN, 

„Constructing   Lineages...,“   s.   81,   pozn.   58;   srovnej   též   CSIKSZENTMIHALYI, 
„Traditional Taxonomies...,“ s. 91­2; a Robin D. S. YATES, 2008, „Huang­Lao 黃老. 
Yellow [Emperor] and Old [Master].“ In Pregadio 2008, str. 508­10.
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3.5. Zjevené texty a raná taoistická hnutí

3.5.1. Zjevené texty a legitimita moci

Další kategorií, která úzce souvisí jak s fangshi, tak s Huang­Lao, jsou 
takzvané zjevené texty. Podle typu zjevení je lze rozlišit na dvě skupiny. 
Jednak jsou to texty, které se připisují nějakému mytickému vládci či 
mudrci dávnověku, například „Božskému zemědělci“  神農 (Shennong), 
„Žlutému císaři“ nebo „Velké jednotě“ 太一 (Taiyi). Ti často nejsou pova­
žováni   za   autory   textu,   ale   za   příjemce   jejich   zjevení   od   božských 
bytostí. Druhý typ zjevených textů se neodvolává na božstva a mytické 
postavy, ale odvíjí se od „vzorů“ (文 wen), které lze vysledovat v přírodě 
a vesmíru.86  Jako   příklad   tohoto   typu   zjevení   se   často   uvádí  Kniha 
proměn  易經  (Yijing),  soubor 64 hexagramů „vyčtených“ z přírodního 
uspořádání   a   tudíž   využitelný   pro   věštění,   předvídání,   nahlédnutí 
možností, skryté potenciality určitého momentu. Tyto dva typy zjevení 
nestojí   proti   sobě,   spíše   se   vzájemně   doplňují.   Ostatně   z   přírody 
(vesmíru)   přijaté   vědění   je   s   mytickými   vládci   a   mudrci   dávnověku 
spojováno zcela běžně.87

Historii zjevených textů lze vysledovat až k samotným počátkům 
čínského písma. Prvními písemnými záznamy v Číně jsou totiž zazna­
menané   věštby   na   věštebných   kostech   a   želvích   krunýřích   dynastie 
Shang  (asi   1600­1045   př.   n.   l.)   a   později   na   bronzových   nádobách 
dynastie  Zhou   (asi  1045­256  př.  n.   l.).  Psaný   text  byl   v  první   řadě 
chápán jako komunikace s „nadpřirozeným“ světem božstev a s nebesy 
(天 tian). Komunikace s nebesy byla původně výsadou vládce a později 
se rozšířila i na jeho pomocníky – specialisty na věštění a předvídání.

Schopnost  číst  skrytá  znamení  nebes,  nebo  je  vlastit  v   rámci 
královského   pokladu   (odznaků   královské/císařské   moci),   bylo   úzce 
spjato   s   legitimitou   vládnoucího   domu.   Těmito   zvláštími   předměty 
královského   pokladu   byly   většinou   (drahé)   kameny   s   neobvyklou 
přírodní  kresbou, která se četla jako „diagram,“ „nákres,“ nebo „mapa“ 
( 圖 tu).  Později  na nich či  u nich přibyly „nápisy“ či „záznamy“   錄 lu. 

86 Znak  文 wen  znamenal uspořádání, kompozici přírody, otisky zvířat, skal, linií 
v dlani, později znamená i psaný text, literaturu, kulturu. Viz SEIDEL, „Taoism: 
The Unofficial...,“ s. 43.

87 Viz CSIKSZENTMIHALYI, „Traditional Taxonomies...,“ s. 90­93.
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Věřilo   se,   že   je   panovníkovi   zázračně   udělila   nebesa   ( 天 tian)   jako 
smluvní   talismany   ( 符 fu)   přinášející   moc   a   „nebeský   mandát“ 天 命 

(tianming) pro dynastii a dlouhý život pro vládce. 
Během doby Válčících států měli ambiciózní princové stále větší 

zájem o takové znaky božské záštity a ochrany a rozvinula se celá věda 
interpretace těchto zázračných předmětů a předvídání na jejich základě. 
Postupem doby  proto  královské  poklady   začaly   zahrnovat   také   talis­
many,  magické  diagramy,  nákresy,  prorocké  průpovědi,   tajné  návody 
na dosažení osobní nesmrtelnosti  i  prosperity státu a nakonec pojed­
nání o morálním a politickém učení. Tyto texty začaly být záhy ceněny 
jako účinnější než tradiční předměty královského/císařského pokladu.88

3.5.2. Proroctví a apokryfy (讖緯 chenwei)

Posvátná znamení a sdělení nebes a božstev se postupně začala zazna­
menávat  do textů, až vznikla celá řada spisů považovaná za zjevené. 
Obecně   jsou   založeny  na  představě   vzájemných   vztahů  mezi   nebesy 
a  zemí   na   straně   jedné   a   člověkem   (lidmi)   na   straně   druhé,   tedy 
na představě vzájemně si odpovídajících světů – makrokosmu a mikro­
kosmu – vyjádřené v termínech korelační kosmologie. Nebeské (přírodní) 
procesy a jejich střídání se podle tohoto přesvědčení zákonitě odrážejí 
v lidském světě. 

V době dynastie Han se to zjevenými texty jen hemžilo. Jelikož 
byly úzce spjaty s legitimitou vlády, jejich mimořádný význam se začal 
projevovat v době úpadku dynastie Západní Han (206 př. n. l. – 9 n. l.) 
a  v  prvním století  Východních  Han  (25­220).89  Objevuje  se  a  začíná 
nabývat na významu nová podoba zjevených textů, takzvaná „proroctví 
a apokryfní texty“ 讖緯 (chenwei), i v odborné literatuře často nazývaná 
prostě „apokryfy,“ jejichž „původním a ústředním zájmem je náboženská 

88 Anna SEIDEL, 1983,   „Imperial  Treasures and Taoist  Sacraments:  Taoist  Roots 
in the Apocrypha,“ In Strickmann 1981­85, vol. 2: 291­371, s. 300. Věštby zkázy, 
které provázely úpadek dynastie a signalizovaly odebrání mandátu, zahrnovaly 
nejen   zmizení   drahokamů,   nefritů   a   bronzových   nádob,   ale   také   odchod 
světců/mudrců a s nimi i zmizení písem a nákresů/diagramů. Viz taktéž SEIDEL, 
„Imperial   Treasures...“   s.   333.   Neoprávněné   přisvojení   si   pokladů   mělo   za 
následek   četná  neštěstí   pro   jejich   vlastníka   i   pro   dynastii,   která   je   případně 
využila.

89 Mezitím krátce vládla dynastie Xin (9­23).
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a politická   legitimita   císařské   autority.“90  Znak 讖 chen  má   význam 
orákula, proroctví, znak 緯 wei označuje literaturu obsahující esoterická 
vysvětlení   klasických   knih   ( 經 jing).91  Obou   pojmů   se   však   užívalo 
záměnně, spolu s 圖 tu (diagramy) a 錄 lu (záznamy).92 

Autory apokryfů neznáme, protože to byly texty zjevené – inspiro­
vané dlouhou tradicí nebeských znamení projevujících se v neobvyklých 
předmětech, diagramech a textech. Má se však za to, že mnohdy byly 
sepsané fangshi.93 Apokryfy pojednávaly témata, která se v Kánonu pěti 
klasických   knih   nijak   nerozebírají.   Jsou   plné   příběhů   a   legend 
o odznacích  královské  moci,   které  nebesa  udělila   „vzorovým“  králům 
a mudrcům dávnověku; plné příběhů a legend, které přepisují minulost 
jako   zrcadlo   toho,   jaká   by   měla   být   stávající   hanská   vláda.   Navíc 
zaznamenávají esoterické nauky a praktiky  fangshi,  které mohl vládce 
využít (astrologie a kalendář, věštění, kosmologie, magie a léčení, zna­
lost božstev, duchů a démonů, dosažení dlouhověkosti či nesmrtelnosti, 
atp.).94

Prvním zjeveným textem v hanské politice95 je „Kanonická kniha 
velkého míru, který zachovává původní [mandát podle] kalendáře nebes­
kého úředníka“ 天官曆包元太平經 (Tianguan li baoyuan taipingjing), kterou 
ke dvoru   za   vlády   císaře  Chenga   成  (Cheng,  32­7  př.  n.   l.)   přinesl 
ze státu Qi fangshi  Gan Zhongke 甘中可 . Poselstvím textu je zpráva, že 
vláda domu Han se blíží ke konci a proto nebeský vládce posílá jednoho 
z nejvýše  postavených  nesmrtelných,  mistra  Chijinga   赤 精  (Chijing), 
s příkazem obnovit nebeský mandát dynastie.96 Poprvé se tak v historii 
objevuje "Kniha velkého míru" 太平經 (Taipingjing), spojovaná s pozděj­
šími taoistickými organizacemi. 

90 SEIDEL, „Imperial Treasures...,“ s. 297. O významu pojmu „apokryfní“ v této sou­

vislosti viz Hans van ESS, „The Apocryphal Texts of the Han Dynasty and the Old 

Text/New Text Controversy,“ TP 85.1­3: 29­64, s. 31­3.

91 V názvech je skryta metafora tkaní látky: jing znamená tkalcovskou osnovu a wei 
nitě útku.

92 Viz van ESS, „The Apocryphal Texts...,“ s. 33.
93 SEIDEL, „Imperial Treasures...“ s. 294 a 297 a WANG Keqi 王克奇, 2004, „Qidi de 

fangshi wenhua yu Handai de chenwei zhi xue.“ 齐地的方士文化与汉代的谶纬之学. 
Guanzi xuekan 2004.3: 46­50.

94 SEIDEL, „Imperial Treasures...,“ s. 292 a 307.
95 Předtím se vůle  nebes četla pouze z přírodních  jevů,  z příznivých předmětů a 

jejich příležitostných krátkých nápisů. Viz SEIDEL, „Imperial Treasures...,“ s. 304.
96 SEIDEL, „Imperial Treasures...“ s. 303­4.
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Prorocké a apokryfní literatury vzniklo veliké množství. Vznikla 
v zájmu   o   definici,   vymezení   a   potvrzení   císařské   autority,   a   proto 
se využívala jako zbraň v propagační válce mezi uchazeči o trůn a rychle 
se množila za císařů, kteří založili svou posvátnou legitimitu na jejich 
proroctví.97 S úpadkem moci dynastie Východní Han koncem 2. století 
n.  l.   se   však proroctví  a   spekulace  apokryfů,  které  původně  vznikly 
k záchraně a obnově mandátu vládnoucího domu, začaly obracet proti 
legitimitě   jeho   vlády.   Proto   byla   postupně   tato   literatura   koncem 
dynastie Han oficiálními místy zakazována a ničena. Přesto se však dál 
objevovala a bohatě kvetla až do doby dynastií  Tang a Song (7. – 13. 
stol.), kdy, s výjimkou sedmi písemností typu wei připojených ke Knize 
proměn, postupně zcela mizí.98

3.5.3. Soukromé akademie pozdní Han a raná taoistická 
hnutí

Od většiny ostatních textů odlišoval  zjevené texty doby dynastie Han 
nejen jejich původ, ale také jiný způsob předávání. Narozdíl  od textů 
a učení   zaštítěných   státem   a   vyučovaných   na   státních   akademiích 
po celé   zemi99  se   zjevené   texty   předávaly   přímo   v   liniích   mistr­žák 
a vyučovaly se privátně v nestátních, soukromých vzdělávacích institu­
cích, v takzvaných suo 所 , „akademiích.“100 Jedním z nejvýznamnějších 
center   neoficiálního   předávání   textů   byl   dvůr   Liu   Ana 劉 安 (Liu 
An, ? 179­122 př. n. l.), prince z Huinanu  淮南 (Huinan). Shromáždil 
na svém dvoře množství  fangshi, kteří zde pod jeho záštitou předávali 
a zapisovali své nauky a návody z oblastí kosmologie, mytologie, astro­
logie, magie, léčení, alchymie, dosažení nesmrtelnosti, věštění a dalších. 
Dochovala se však jen část jednoho rozsáhlého kompendia, nyní známá 
pod názvem Huinanzi 淮南子 („Spis mistra z Huinanu“), která se po boku 
textů Laozi a Zhuangzi řadí k základním taoistickým textům. 

97 SEIDEL, „Imperial Treasures...,“ s. 307­8.
98 Až   za   dynastií   Ming   a   Qing   byly   zbývající   fragmenty   apokryfů   sesbírány   a 

editovány několika učenci. Viz van ESS, „The Apocryphal Texts...,“ s. 33­4.
99 Oficiálně vyučovanou zjevenou věštebnou knihou byla jedna z kanonických knih – 

Kniha proměn.
100 K   tomu   viz   Mark   CSIKSZENTMIHALYI,   2000,   „Han   Cosmology   and   Mantic 

Practices,“   In Kohn 2002,  53­73,   s.   56­7;  a  CSIKSZENTMIHALYI,  „Traditional 

Taxonomies..., s. 93­5.
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Předávání zjevených textů spojovaných s legitimitou vládnoucího 
dvora v prostředí soukromých institucí bylo pochopitelně pro oficiální 
místa   zneklidňující;101  obzvláště   v  době,  kdy  ve  společnosti  převládal 
dojem, že „nebeský mandát“ dynastie Han vypršel a je třeba jej obnovit 
a nebo dynastii nahradit. Taková doba nastala někdy v polovině 2. sto­
letí, kdy se v Číně objevuje množství povstaleckých hnutí a mezi nimi 
také první komunity, které bývají označovány jako taoistické.

První  z nich  je hnutí  „Žlutých turbanů“  ( 黃巾 huangjin).  Bývá 
označováno spíše jako proto­taoistické; snad kvůli tomu, že nebylo zcela 
úspěšné a historicky se nakonec neprosadilo. Ústředním textem hnutí 
byla „Kniha velkého míru“  (Taipingjing). Její učení je založeno na před­
stavě, že do císařství přijde doba velkého míru (太平 taiping), pokud se 
jeho  vláda  založí  na  návratu  k  Dao 道 .102  Text  měl  pro  vůdce  hnutí 
pravděpodobně cenu i jako magický talisman, znamení posvátné auto­
rity pro jejich cíle. Následovali tak trendu, který byl zřejmý v několika 
povstaleckých hnutích této doby.103 Hnutí Žlutých tubanů bylo původně 
soukromou akademií.104  Na  rok 184 bylo  naplánováno povstání  proti 
vládnoucí  dynastii,  které  však bylo  předem vyzrazeno.   I  když  nebylo 
zcela úspěšné, povstání se přesto rozšířilo, bylo velmi silné a nakonec 
nabídlo své vojenské síly zakladateli následující dynastie.105

Za první  historicky známou taoistickou komunitu se považuje 
„Cesta Nebeských mistrů“ 天師道 (Tianshidao). Hnutí vzniklo kolem roku 
142, kdy se zbožštěný Laozi  ( 太 上老 君 Taishang Laojun)  zjevil  Zhang 
Daolingovi 張道陵, aby ustanovil novou smlouvu (符 fu) mezi bohy a lidmi. 
Hlavním   zjeveným   písmem   hnutí   je   v   tomto   případě  Daodejing,   ale 
v komunitě se předával i  Taipingjing. Adepti věřili, že Taishang Laojun 
původně udělil nebeský mandát dynastii Han. Když se ukázalo, že jej již 
není hodna, rozhodl se kvůli obnovení přírody a společnosti založit linii 
Nebeských mistrů.106  Poté,  co  selhala  hanská  administrativa,  Nebeští 
mistři a jejich kněží se stali v očích svých stoupenců nad­přirozenými 
administrátory   čínského   lidu.  Zdá  se,   že   taoističtí   kněží   ve   staletích 
po pádu dynastie Han chápali své vlastní charisma a funkci podobně, 

101 Výše zmíněný Liu An byl přinucen jako domnělý organizátor spiknutí proti císaři 
spáchat sebevraždu.

102 Podle Benjamin  PENNY, 2008, „Taipingjing  太平經 :  Scripture of  Great Peace,“ 
In Pregadio 2008, 938­40, s. 939.

103 SEIDEL, „Imperial Treasures...,“ s. 336.
104 CSIKSZENTMIHALYI, „Traditional Taxonomies...,“ s. 99, pozn. 20.
105 Benjamin PENNY, 2008, „Yellow Turbans,“ In Pregadio 2008, 1156­7, s. 1157.
106 SEIDEL, „Imperial Treasures...,“ s. 337.
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jako svou náboženskou autoritu a dosazení nebesy vnímal sám hanský 
panovník.107  Komunita vytvořila na centrální moci nezávislé mocenské 
centrum v  oblasti  dnešní  provincie  Sichuan,  pod  jehož  správou byla 
rozsáhlá území. Nebeští mistři založili svou správu podle administrativy 
správy císařské a to včetně titulů svých kněží ("úředníků").108

A.  Seidel   se  domnívá,   že  historicky  prokazatelné  pojítko  mezi 
spisy chenwei a ranou taoistickou organizací mělo podobu přímého vlivu 
učení fangshi na představitele obou hnutí.109 To by mohlo být potvrzeno 
předběžným   zjištěním   M.   Csikszentmihalyiho,   že   souvislosti   mezi 
soukromými akademiemi doby Han (kde se nauky  fangshi  předávaly) 
a  pozdějšími   taoistickými   organizacemi   se   přímo   nabízejí.   Jak   však 
dodává, v tomto směru je třeba počkat na výsledky dalšího bádání.110

107 SEIDEL, „Imperial Treasures...“ s. 291.
108 Podrobnější přehled raných taoistických hnutí viz Barbara HENDRISCHKE, 2000, 

„Early Taoist Movements,“ In Kohn 2000, 234­64.
109 SEIDEL, „Imperial Treasures...,“ s. 295.
110 CSIKSZENTMIHALYI, „Traditional Taxonomies...,“ s. 95.
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4  Hledání kontinuity

4.1. Sociologická námitka

Volně a široce pojatá představa taoismu jako veletoku plynoucího čín­
skými dějinami od pradávna se nesetkala s pochopením u všech bada­
telů.  Stanovisko   těch,  kteří   taoismus  takto  nepojímají,   označuji   jako 
„sociologickou námitku.“ Jejím základem je přesvědčení, že o taoismu 
nelze smysluplně hovořit  před vznikem prvních historicky doložených 
taoistických komunit, hnutí či organizací. Patrně nejradikálněji vyjádřil 
toto stanovisko Michel Strickmann:

„Navrhuji používat slovo taoista pouze pro označení těch, kteří uznávají 
historickou roli Zhang Daolinga, kteří uctívají čisté emanace Dao spíše 
než běžná božsva obecného lidu a – mohu dodat – těch, kteří zabez­
pečují   a   pokračují   v   předávání   svých   zvyků   a   praktik   esoterickými 
rituály předání.  Jinými slovy, rád bych omezil   tento pojem na Cestu 
Nebeského mistra a organizace, které z ní vyrostly.“111 

„Ať   už   je   jeho   [taoismu]   ideologická   prehistorie   jakákoli,   toto 
náboženství   vešlo   do   sociálního   bytí   s   Cestou   Nebeského   mistra 
ve druhé polovině druhého století n. l. a pokračuje pod záštitou jejích 
nástupců a odvozených [skupin] v dnešní době.“112

Podobně   skeptický   vůči   představě   taoismu   před   dynastií  Han   je   též 
Nathan Sivin:

„[o]d Han můžeme rozlišit  určité  myšlenky  jako  taoistické do takové 
míry,   do   jaké   odrážejí   myšlenky   v   knihách   konvenčně   přiřazované 
do této bibliografické kategorie, ale [snaha] ztělesnit takové myšlenky 
v nějaké   množině   společnosti   nazvané   „taoisté“   je   s   větší   pravdě­
podobností prázným úsilím. Nejlepším korektivem pro tento zavádějící 
starý zvyk je otázka ‚k jakým jedincům přesně toto tvrzení odkazuje?‘“113

111 Michel   STRICKMANN,   1979,   „On   the  Alchemy   of   T'ao  Hung­ching,“   In  Welch 
and Seidel 1979, 123­93, s. 165.

112 Michel STRICKMANN, 1977, „The Mao Shan Revelations: Taoism and the Aristo­
cracy,“ TP 63.1: 1­64, s. 2.

113 Nathan SIVIN, 1995, „Taoism nad Science,“ In Sivin 1995. s. 6. 
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Strickmannova pozice se ve své radikální podobě již delší dobu 
považuje   za  neudržitelnou.   I.  Robinet  poukazuje  například  na   to,   že 
v taoismu „Nejvyšší čistoty“ (上清 Shangqing) se Zhang Daoling neuctívá; 
A. Seidel zase zmiňuje jednu taoistickou skupinu, která uctívala Pána 
Lao (老君 Laojun) jako ztělesnění daa ještě předtím, než se objevila cesta 
Nebeských mistrů, stejně jako doklady jiných podobných sekt.114  Jako 
korektiv,   například   v   podobě   Sivinovy   otázky,   má   však   sociologická 
námitka při zkoumání raného taoismu své opodstatnění. M. Csikszent­
mihalyi v této souvislosti hovoří o tom, že je třeba kriticky přezkoumat 
kategorie, které používáme, a položit důraz na sociologický kontext pou­
žívání  a   vzniku   (nejen   taoistických)   textů.  Poukazuje  na   to,   že   raně 
hanské klasifikace neodrážejí  sociální dynamiku, takže ať  již  tradiční 
taxonomie podávaly jakoukoli „ideologickou prehistorii,“ „sociologickou 
prehistorii“   raných   taoistických   komunit   lze   smysluplně   vysledovat 
teprve někdy před 2. stol. n. l. Zda lze tuto kontinuitu posunout dále 
do  minulosti   je   nejasné,   ale   dle   jeho   názoru  nedávné   studie115  tuto 
možnost nabízejí.116 

V následujících podkapitolách bych tedy chtěla čtenáře seznámit 
s předpokladem badatelů, kteří na otázky jak porozumět různým jevům, 
které jsou obecně označovány jako taoistické, jaká je mezi nimi konti­
nuita, v čem tkví ona předpokládaná jednota taoistické tradice, odpo­
vídají, že tímto spojujícím rysem je specifická praxe vnitřní kultivace.

4.2. Vnitřní kultivace jako spojující rys taoistické tradice

Vnímáme­li taoistickou tradici jako jeden celek, můžeme v jeho rámci 
spatřit   značnou   různorodost,   diverzitu.  V  průběhu   staletí   sice   došlo 
k určitým posunům a re­identifikacím, zárověň však lze pozorovat spo­
lečné rysy, některé návaznosti, které vyplynuly, jak si taoisté po mnoho 
generací volili prvky své vlastní identity a tato volba se shodovala s vol­
bou jiných taoistů v jiných dobách.117 Tyto návaznosti se teprve začínají 

114 Podrobněji   včetně   odkazů   viz   Stephen   R.   BOKENKAMP,   1997,  Early   Daoist 
Scriptures,  with  a  contribution by Peter  Nickerson,  Berkeley  and Los  Angeles: 
University of California Press, s. 14 a s. 26, pozn. 19.

115 Na tomto místě zmiňuje badatelskou práci H. Rotha, o které bude řeč dále v této 
kapitole.

116 CSIKSZENTMIHALYI, „Traditional Taxonomies...,,“ s. 96. a pozn. 21 na s. 99.
117 Russell KIRKLAND, 2004, Taoism: The Enduring Tradition, New York and London: 

Routledge, s. xiii.
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podrobněji zkoumat. Předběžné závěry (založené na zkoumaní některých 
raně čínskách textů) však naznačují, že výrazným pojítkem mezi různý­
mi podobami široce pojatého taoismu by mohla být specificky taoistická 
praxe vnitřní  kultivace –  pěstování  a rozvíjení  skrytých sil  vesmíru v 
lidském těle – a s ní spjatá kosmologie. 

Taoismus nemá zřejmého zakladatele, neexistuje závazný soubor 
nauk nebo praxe, který by museli všichni taoisté dodržovat. Neexistuje 
žádná „zakládající komunita,“ ke které by se pozdější taoisté odkazovali. 
Zdá se však, že obecně vzato se taoisté v průběhu dějin „shodli na tom, 
že by měli sami sebe kultivovat a proměňovat, aby dosáhli plné inte­
grace s nejhlubšími skutečnostmi života.“118 Co se raného taoismu týče, 
s prvními odkazy k osobní sebekultivaci se setkáváme v textu Neiye 內業 

(přelom 4./3. století př. n. l.).119 Hovoří se v něm o silách jako je energie, 
či dech, qi 氣, živototodárná esence jing 精, nebo duchovní/božská síla či 
bytost(i)  shen 神 .  Náležitě  kultivovaný   člověk  může   vyvinout   jemnou 
transformační sílu, která působí jako přivaděč těchto prospěšných sil 
a ty pak řídí život člověka.120 

Kultivace   těchto   sil   se   stala   běžným   tématem   ve   spisech 
od poloviny  3.   století  př.  n.   l.   I  když  každý   text  používá   trochu  jiné 
pojmy,  představa, že člověk může žít  svůj  život  moudře pouze tehdy, 
pokud se naučí,   jak žít  v  souladu s neviditelnými silami  a skrytými 
procesy   života,   je   jim   společná.   Zájem   o   tyto   síly   a   jejich   rozvíjení 
odlišoval  autory   raně  taoistických  textů  od autorů   jiných  textů  rané 
Číny.121  Předpokládá  se,   že  na   toto  specifické  pojetí   vnitřní  kultivace 
úzce navázaly rovněž pozdější taoistické komunity konce doby dynastie 
Han a doby po­hanské.122 

118 KIRKLAND, Taoism: The Enduring..., s. 75.
119 Textu Neiye se budu podrobně věnovat níže.
120 KIRKLAND, Taoism: The Enduring..., s. 41 a 33.
121 KIRKLAND, Taoism: The Enduring..., s. 59 a 33.
122 Na   tomto   předpokladu   je   ostatně   postavena   celá   Kirklandova   kniha  Taoism: 

The Enduring  Tradition.  Podrobnější  srovnání   raných  taoistických  textů s   texty 
pozdějšího „organizovaného“ taoismu zatím, nakolik je mi známo, nikdo neučinil, 
nicméně informace, které o pozdějším taoismu máme, tento předpoklad umožňují.
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4.3. Komparativní metodologie – kritika formy a redakční 
kritika

Jak jsem již zmínila, předpoklad specifické praxe vnitřní kultivace jako 
spojujícího  prvku různých podob  taoismu se   zakládá na podrobném 
zkoumání některých raně čínských textů. S hypotézou přišli počátkem 
90.  let minulého století Harold D. Roth a Michael LaFargue. H. Roth 
v sérii  svých článků zkoumal a porovnával     různé raně čínské  texty, 
které vytipoval jako možné zdroje taoismu. Jeho původním motivem byla 
snaha vyvrátit představu o textech Laozi a  Zhuangzi  jako zakládajících 
textech taoismu provázená snahou o revizi našeho pojetí „filosofických 
škol“  ve  staré Číně.123  Ve svých studiích využívá metodologii   literární 
kritiky vypracovanou předchozími sinology,124 kterou kombinuje s meto­
dikou tzv. „kritiky formy.“ Ta byla vyvinuta v oblasti biblických studií a 
na čínské texty ji poprvé uplatnil M. LaFargue. Zmíním se tedy nejprve 
o ní.

4.3.1. Kritika formy

Kritiku formy používá Michael LaFargue ve své studii o Daode­
jingu.125 Představuje ji takto:

„Kritika   formy   předpokládá,   že   1)   anomálie   v   některých   dávných 
knihách lze vysvětlit skutečností, že nejsou dílem jediného autora, ale 
zahrnují v sobě podstatnou část materiálu z ústní tradice; 2) původní 
ústní podoba zanechala stopy v textové podobě tohoto materiálu, stopy, 
které nám tuto ústní podobu mohou pomoci rekonstruovat; 3) původní

123 Viz ROTH, „Psychology and Self­Cultivation....“

124 Konkrétně zmiňuje Guan Fenga 關鋒 (Guan Feng), A. C. Grahama a Liu Xiaogana 
劉笑敢 (Liu Xiaogan), kteří zkoumali text Zhuangzi a rozlišili v něm různé autorské 
vrstvy – viz ROTH, „Redaction Criticism...,“ s. 4­5. Roth dále upozorňuje na to, že 
tuto metodologii literární kritiky uplatnili také na zkoumání vztahů autorských 
vrstev Zhuangzi s ostatními raně taoistickými zdroji – viz ROTH, Original Tao..., s. 
195.

125 Michael LAFARGUE, 1994,  Tao and Method: A Reasoned Approach to the Tao Te  
Ching, Chinese Philosophy and Culture Series, Albany: SUNY Press. Tato kniha je 
rozšířením jeho předchozí práce The Tao of the Tao Te Ching (1992, Albany: SUNY 
Press).
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význam ústního materiálu  lze rekonstruovat tak, že mu porozumíme 
ve vztahu k původnímu zasazení v životě (Sitz­im­Leben), které [se nám] 
tak utváří.“126

Každý jednotlivý výrok určitého textu lze tedy vztáhnout ke konkrétní 
„podobě života,“ k určité životní situaci či zkušenosti, a jen v této dává 
přesný význam. Klíčem k porozumění výroků a jejich vzájemných vztahů 
ve strukturovaném   celku   je   proto   rekonstrukce   původního   způsobu 
života, původní životní zkušenosti a umístění každého výroku do správ­
ného vztahu k ní.127

LaFargue   svůj   projekt   nazývá   „historickou   hermeneutikou.“128 
Představuje   nejprve   sociální   a   historickou   situaci   doby   pravděpo­
dobného zapsání  Daodejingu  a také srovnává  Daodejing  s  texty  Neiye, 
Zhuangzi a textem konfuciánské tradice – Mengzi 孟子. Stěžejní je však 
jeho analýza textu Daodejing  samotného.  Nehledá v textu ani domnělý 
filosofický   systém,   ani   skryté,   věčné   a   neměnné,   tajemné   poselství 
modernímu   čtenáři.  Chce   rekonstruovat   původní   význam   textu   pro 
původní čtenáře a posluchače a vysledovat tak původní „podobu života,“ 
původní životní zkušenost, do které byly zasazeny; alespoň nakolik je to 
možné. Při hledání původního významu vychází z žánru textu a formy 
výroků, které obsahuje.

V textu tak rozlišuje různé typy výroků. Kromě tzv. aforismů129 se 
jedná  o  specifické  výroky  o  sebe­kultivaci  a  kosmologii.  Ty  následně 
podrobuje analýze a vymezuje klíčové pojmy a fráze, které tvoří základní 
rysy této sebekultivace a kosmologie.  Upozorňuje též na shody, nebo 
případně rozdíly, s ostatními zmíněnými texty.  Z hlediska sociologické 
námitky se snaží doložit, že text  Daodejingu  (který je hlavním předmě­
tem jeho studie) byl sestaven a používán v určité komunitě lidí,130 která 
se věnovala specifické praxi vnitřní kultivace, odlišné od sebekultivace 
jiných podobných skupin, jak ji známe např. Z textu Mengzi 孟子.

Je   třeba podotknout,  že srovnávací  aspekt  není  v  LaFargueho 
metodologii primární. Jde mu v první řadě o porozumění daného textu 
tak, jak mu zřejmě mohli rozumět původní čtenáři/posluchači. 

126 LAFARGUE, Tao and Method..., s. 126.
127 LAFARGUE, Tao and Method..., s. 127.
128 Viz LAFARGUE, Tao and Method..., s. 5­12.
129 Podrobně   o   LaFargueho   teorii   aforismu   a   jeho   aplikaci   na  Daodejing 

viz LAFARGUE,  Tao   and   Method...,   s.   125­174;   a  Michael   LAFARGUE,   1998, 
“Recovering   the  Tao­te­ching's  Original  Meaning:  Some Remarks   on  Historical 
Hermeneutics,” In Kohn and LaFargue 1998, 255­75.

130 Hovoří o tzv. idealistických  shi  士, viz LAFARGUE, Tao and Method..., s. 53­68.
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4.3.2. Redakční kritika

Haroldu Rothovi  jde naopak od počátku zejména o srovnání různých 
textů, které vytipoval jako raně taoistické. Roth konkrétně zkoumal tyto 
texty: tzv. „čtyři kapitoly“ ze sbírky Guanzi 管子131 a text Huinanzi,132 dále 
tyto texty porovnal s  Zhuangzi,133  následně porovnával „čtyři kapitoly“ 
z Guanzi mezi sebou,134 a průběžně pak tyto texty porovnává s Laozi.135 
Jak   již  bylo   řečeno,  pro  porovnání   textů  kombinuje   literární   kritiku 
vypracovanou   některými   předchozími   sinology   s   některými   aspekty 
kritiky formy M. LaFargueho. Svůj přístup nazývá „redakční kritikou.“136 
Spočívá v tom, že si v  textech všímá sdílených „technických“137 pojmů, 
paralelních nebo totožných frází  a společných gramatických struktur. 
Předpokládá,   že   opakovaný   výskyt   určitých   uskupení   technických 
pojmů v množství různých textů je významný pro rozlišení důležitých 
filosofických   vztahů   mězi   těmito   texty.138  Konkrétně  takto   můžeme 

131 Jedná se o kapitoly Neiye 內業, Xinshushang 心術上下, Xinshuxia 心術上下 a Baixin 
白 心 ,   které   se   na   rozdíl   od   ostatních   esejů   ve   sbírce   obsažených   zabývají 
taoistickými tématy. V odborné literatuře se skutečně dohromady označují  jako 
„čtyři kapitoly“ (四篇 sipian) nebo také „xinshu (心術) kapitoly,“ v překladu „kapitoly 
[o] umění mysli/srdce.“. Studii a překlad viz Allyn W. RICKETT, 1985­98, Guanzi:  
Political, Economic, and Philosophical Essays from Early China, 2 vols., Princeton: 
Princeton University Press, s. 15­97.

132 Viz ROTH, „Psychology and Self­Cultivation...“
133 Viz ROTH, „Who Compiled...“ Srovnání Neiye a Zhuangzi je také v ROTH, Original  

Tao..., s. 153­61.
134 Harold D. ROTH, 1994, „Redaction Criticism and the Early History of Taoism,“ EC 

19:1­46.
135 Kromě   výše   zmíněných   studií   viz   také   Harold   D.  ROTH,   1999,   „The  Laozi 

in the Context of Early Taoist Mystical Praxis,“ In Csikszentmihalyi and Ivanhoe 
1999, 59­96; a ROTH. Original Tao..., s. 144­53 a 185­90.

136 Viz ROTH, „Redaction Criticism....“ Redakční kritiku Roth uplatňuje tam, kde mu 
jde o vztahy mezi texty, o jejich porovnání. Pro rekonstrukci významu určitého 
textu jde, stejně jako LaFargue, cestou historické hermeneutiky. V takové situaci 
je   redakční   kritika   součástí   širšího   projektu   historické   hermeneutiky 
(rekonstrukce   původního   významu   tetxu   pro   původní   čtenáře   a   rekonstrukce 
jejich   životní   zkušenosti).   V   případě   textu  Neiye  ji   Roth   dokonce   nazývá 
„mystickou hermeneutikou.“ Považuje praxi vnitřní kultivace popsanou v tomto 
textu za mystickou a proto do projektu historické hermeneutiky přidává rozměr 
srovnávání mystických zkušeností. Viz ROTH. Original Tao..., s. 1­4.

137 „Techických“   proto,   že   dospívá  k   závěru,   že   vnitřní   kultivace   byla   specifickou 
technikou,   uměním,   které,   stejně   jako   ostatní   specifické   techniky   (řemesla, 
lékařství a podobně), vyžadovala dlouhá léta učení a má svou charakteristickou 
terminologii, „technický“ slovník. Viz ROTH, Original Tao..., s. 178­81.

138 ROTH, „Redaction Criticism...,“ s. 5.
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získat důkazy ohledně původu a vývoje různých před­hanských myšlen­
kových linií.139 Rothova redakční kritika je pro studium raného taoismu 
významným přínosem mimo jiné také proto, že se zaměřuje na vzájemné 
působení mezi zděděnou tradicí a pozdějšími interpretačními stanovisky 
s cílem porozumět tomu, proč byly prvky oné tradice pozměněny a pro­
pojeny tak, jak byly, a také proto, že se zaměřuje na rozlišení „ideolo­
gických“ stanovisek, která byla vyjádřena v – a skrze – sestavení daného 
textu.140

Při zkoumání možných textových zdrojů raného taoismu vychází 
Roth  z  pojmů,  kterými   taoismus charakterizoval  Sima Tan  v  Shiji.141 
Na jejich základě  vymezuje tři obecné kategorie, do kterých pojmy třídí 
– kosmologie, vnitřní kultivace a politické myšlení. Tato charakteristická 
uskupení technických termínů tvoří cosi,  co lze nazvat "sémantickým 
vzorcem", který  můžeme použít jako vodítko při vymezování společných 
rysů a odlišností mezi možnými textovými zdroji raného taoismu.142 

1) Do kategorie kosmologie řadí Roth pojmy jako dao 道 a de 德, 

nekonání (wuwei 無為), beztvarost (wuxing 無形) a cesta Nebes (Tian zhi 
dao 天之道). 2) Kategorii vnitřní kultivace tvoří pojmy jako klid (jing 静), 

prázdnota   (xu 虚 ),   netoužení   (wuyu 無 欲 ),   neosobnění   (wusi 無 私 ), 
cirkulace životního dechu (xingqi   行气 )  a životodárná esence (jing 精 ). 
3) Do kategorie politické filosofie spadají pojmy jako nekonání (wuwei 

無為), přirozená reakce (ying 應), přizpůsobivost či přizpůsobení (yin 因), 

poddajnost (xun 循 ), přiměřenost (yi  宜 ) a, co se některých textů týče, 
také legalistické a konfuciánské politické a sociologické myšlení. V této 
kategorii   je  v textech vidět  největší  různorodost.  Kategorie nepovažuje 
Roth za všeobsáhlé, je třeba je dále zpřesňovat. Nicméně již takto lze 
vidět, že ačkoliv se tyto pojmy někdy vyskytují také v jiných soudobých 
textech,   jejich   konzistentní   společné   používání   tvoří   charakteristický 
slovník, určité specifické uspořádání, zasazené do praxe vnitřní kulti­

139 ROTH, „Redaction Criticism...,“ s. 1.
140 Viz ROTH, „Redaction Criticism...,“  s.  2.  Roth díky tomuto přístupu například 

v článku stanovil chronologickou posloupnost velmi si podobných “čtyř kapitol” 
z Guanzi.

141 Některé doklady podle něj naznačují, že raní taoisté se mohli definovat ne tak 
zcela nepodobně tomu, jak je definoval Sima Tan: různé taoistické texty označují 
svou praxi  jako „techniky cesty“   道術   (daoshu).  Podrobněji  viz ROTH,  Original  
Tao...,  s. 181­85.

142 ROTH, „Redaction Criticism...,“ s. 5­6.
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vace, která je základem pro ostatní dvě kategorie. To má samozřejmě 
pro určení vztahů mezi texty mimořádný význam.143

4.3.3. Fáze raného taoismu

Na základě těchto zjištění předkládá Roth hypotézu, že raný taoismus 
měl   tři   „aspekty“   či   „fáze.“   1)   „Individualistický“  aspekt:   je   ve   své 
podstatě apolitický a jeho zájmem je výhradně proměna jedince skrze 
vnitřní kultivaci,  která se odehrává v kontextu kosmologie  daa.  Jeho 
představiteli   jsou texty  Neiye  a prvních sedm (tzv. „vnitřních“)  kapitol 
Zhuangzi.   2)   „Primitivistický“   aspekt:  přidává   k   prvnímu   politický 
rozměr a to takový, který obhajuje návrat k jednodušší a základnější 
formě společenské organizace založené na zemědělských utopiích legen­
dární minulosti. Je představován textem Laozi a kapitolami 8­11 spisu 
Zhuangzi. 3) „Synkretický“ aspekt: sdílí kosmologii a vnitřní kultivaci 
předchozích  dvou,   ale   v   politickém myšlení   se  ubírá   jiným směrem. 
Předkládá   komplexnější,   hierarchicky   uspořádanou   centrální   vládu, 
která je v souladu s uspořádaností Nebes a Země. Navíc vykazuje syn­
kretické užití myšlenek z konfuciánských, mohistických a lega­listických 
zdrojů v kosmologickém a politickém rámci taoismu. Tento aspekt před­
stavuje mnoho textů – např.  Jingfa  經法 a  Daoyuan 道原 z "Huang­Lao 

boshu"  黃老帛書 ,144 Xinshu shang 心術上 z Guanzi, kapitoly 12­15 a 33 
z Zhuangzi a text Huinanzi. Také nejpřesněji odpovídá popisu „taoismu,“ 
který podává Sima Tan. Jediná chronologie, kterou Roth navrhuje, je ta, 
že první aspekt je pravděpodobně nejstarší.145

Charakteristický   sdílený   slovník  určitých   textů  dokládá   zájem 
autorů o techniky praxe vnitřní kultivace, která je spojena s kosmologií 
dao a de. Příslušné texty bezpochyby napsaly osoby, které byly součástí 
posloupností mistr­žák. Zatím je však nelze spolehlivě propojit s kon­
krétními   taoistickými   liniemi   doloženými   v   pozdějších   historických 
pramenech.  Množství  dokladů „sémantických vzorců“  ve  zkoumaných 
textech, zdá se, brání možnosti, že by tyto tři aspekty byly zcela nepro­
pojené. Zda však představují rozlišitelné fáze v kontinuální tradici nebo 
tři úzce spjaté, ale odlišné linie, není v této chvíli zcela jisté. Právě těmto 

143 ROTH, „Redaction Criticism...,“  s.  5­6. Srovněj  také ROTH, „Who Compiled...,“ 
s. 95­113 a ROTH, Original Tao..., s. 196­7.

144 O těchto textech viz YATES, Five Lost Classics..., s. 20­43.
145 ROTH, „Redaction Criticism...,“ s. 6­7.
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předpokládaným posloupnostem typu mistr­žák/žáci  a   jimi  vytvořené 
kosmologii a modelu vnitřní kultivace můžeme podle Rotha dát jméno 
„taoismus.“146

Na přelomu doby Válčících států a dynastie Han se situace změ­
nila. Zdá se, že tehdy se synkretisté pokusili definovat sami sebe jako 
zvláštní tradici, alternativu ke konfuciánům. Dokladem je, mimo jiné, 
vytvoření   legendy o Lao Danovi  jako autorovi  Daodejingu147  a synkre­
tistická definice sebe samých jako jediných praktikujících všeobsáhlou 
„techniku Cesty“  (Daoshu 道術 )  ve 33. kapitole  Zhuangzi.148  Primitivi­
stický a synkretický aspekt raného taoismu tak představují promyšlené 
pokusy uplatnit techniky taoistické vnitřní kultivace na problematiku 
správy státu.149

Základní „sémantický vzorec“ taoistické praxe vnitřní kultivace je 
tedy jak vodítkem pro rozlišování textů a jejich autorů na taoistické a 
ne­taoistické,150 tak svorníkem různých podob taoismu. Rothův a LaFar­
gueho předpoklad, vyvozený ze studia raně čínských textů, je, zdá se, 
badateli přijímán.151 Doposud se však nikdo podrobněji nevěnoval srov­
nání podoby vnitřní kultivace raně  taoistických textů s podobou vnitřní 
kultivace v textech historicky doložených taoistických skupin. Předpo­
kládá   se   však,   že  kontinuita   v  podobě   vnitřní  kultivace  bude   snáze 
vysledovatelná v těch podobách taoismu, které se zaměřovaly na du­ 
chovní proměnu v praxi osobní kultivace.  Naopak nejhůře zřejmá bude 
v těch podobách taoismu, které se orientovaly spíše komunitně a litur­
gicky/rituálně, jako je například cesta Nebeských mistrů.152 Předkládám 
proto čtenáři  srovnání pojetí  vnitřní kultivace raně taoistického textu 
Neiye a pojetí vnitřní kultivace komentáře Xiang'er k textu Laozi, který 
vznikl  právě  v  okruhu první  historicky  spolehlivě  doložené  taoistické 

146 Podrobněji viz  ROTH, „Redaction Criticism...,“ s. 8 a 9 a ROTH,  Original Tao..., 
s. 197.

147 Blíže viz A. C. GRAHAM, 1986,  „The Origins of  the Legend of Lao Tan  老 聃 ,“ 
In Graham 1986, 111­24; a ROTH, Original Tao..., s. 198­201.

148 ROTH, „Redaction Criticism...,“ s. 9.
149 ROTH, „Redaction Criticism...,“  s.  11. K Rothovu pojetí  vývoje raného taoismu 

viz také ROTH, Original Tao..., s. 173­203.
150 Ať   už   se   jedná   o   jiné   politické   školy,   nebo   linie   zdravovědy   (různé   podoby 

kultivování těla pro zdraví) a podobně.
151 Viz   např.   Russell   KIRKLAND,   1997,   „Varieties   of   Taoism   in   Ancient   China: 

A Preliminary Comparition of Themes in the Nei Yeh and Other Taoist Classics,“ 
TR  7.2:   73­86;   KIRKLAND,  Taoism.   The   Enduring   Tradition;   nebo   Thomas 
MICHAEL, 2005, The Pristine Dao. Metaphysics in Early Taoist Discourse, Albany, 
SUNY Press.

152 Viz KIRKLAND, Taoism: The Enduring..., s. 70.
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skupiny – v komunitě Nebeských mistrů. Srovnáním bych chtěla zjistit, 
nakolik jsou si tato dvě pojetí podobná a zda je tedy předpoklad vnitřní 
kultivace jako pojítka různých podob taoismu oprávněný pro tuto první 
doloženou taoistickou organizaci.

4.3.4. Poznámka k metodologii

Při   srovnání   pojetí   vnitřní   kultivace   v   textech  Neiye  a  Xiang'er   zhu 
vycházím z výše popsané metodologie H. Rotha a M. LaFargueho. Jelikož 
mi   jde   o   porovnání   textů,   ponechávám stranou  hlavní   cíl   historické 
hermeneutiky:   rekonstrukci   původního   významu   textu   pro   původní 
čtenáře/posluchače a rekonstrukci jejich životní situace a zkušenosti.153 

Stanovený rozsah práce neumožňuje detailní a důkladné srovnání růz­
ných literárních a gramatických aspektů obou textů. Přesto je v daném 
rozsahu možné vymezit   poměrně podrobný „sémantický vzorec“ kate­
gorie vnitřní  kultivace v každém textu a následně tyto podoby praxe 
vnitřní kultivace porovnat. Rozvrhla jsem proto analýzu textů do třech 
kroků:

1) Vymezení hlavních pojmů, se kterými texty pracují, a stanovení 
základních charakteristik, které nám o nich text podává.

2) Popis vnitřní kultivace v daném textu se ohledem na fráze, které 
popisují, jak s výše vymezenými pojmy nakládat.

3) Srovnání klíčových pojmů jak co do jejich výčtu, tak co do jejich 
významů,   a   srovnání   popisů   praxe   vnitřní   kultivace   v   obou 
textech. 

Cílem srovnání je zjistit, zda si vymezené dvě podoby praxe vnitřní kul­
tivace odpovídají natolik, že je lze považovat za shodné či velmi podobné, 
a zda tudíž  lze takovou praxi  vnitřní kultivace považovat za spojující 
prvek před­qinské a po­hanské podoby taoismu, zda můžeme hovořit o 
jedné tradici.

153 V tomto směru lze ostatně, alespoň co se textu Neiye týče, konzultovat Rothovy a 
LaFargueho studie. Viz LAFARGUE. Tao and Method... a ROTH. Original Tao.... 
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5  Vnitřní kultivace v textech Neiye 內業 

a Xiang'er zhu 想爾注

5.1. Představení textů

5.1.1. Text Neiye 內業

Text  Neiye  內業 se dochoval jako 49. kapitola sbírky Guanzi  管子 ,  jejíž 
redakci ustavil Liu Xiang roku 26 př. n. l. Za dynastie Han byla sbírka 
zařazena mezi taoistická díla, ale od dynastie Sui (581­618) je přeřazena 

pod hlavičku „legalisté“ (法家 fajia). Taoistické „čtyři kapitoly“154 tak byly 
pro   zájemce   po   staletí   pohřbeny   mezi   politickými   a   ekonomickými 
eseji.155 Názory ohledně doby vzniku a autorství se liší. Zdá se však, že 
Neiye bylo zapsáno koncem 4. nebo začátkem 3. stol. př. n. l. v okruhu 
fangshi na tzv. akademii Jixia ve státě Qi.156

Co se názvu týče, nei 內 znamená „uvnitř“ či „vnitřní,“ ye 業 zna­
mená buď „pěstování,“   „produkce“  nebo  to,  co se  člověk učí,  čím se 
zabývá.   Název   lze   tedy   přeložit   jako   „Vnitřní   pěstování,“   „Pěstování 
nitra,“  „Vnitřní rozvoj,“ nebo  také  „Práce na/v nitru“ a podobně. Neiye 

154 Viz pozn. 131 výše.
155 Viz  ROTH,  Original   Tao...,   s.  19.  Zvýšené  pozornosti   se  Neiye  začalo  dostávat 

teprve od poloviny 20. století,  kdy  jej  začali  zkoumat čínští,   japonští   i  západní 
badatelé.   Ze   západních   badatelů   text   zřejmě   poprvé   zmiňuje   Arthur   Waley 
v úvodu své  studie  o  Daodejingu.  Řadí   jej  ovšem k proudu „kvietismu,“  nikoli 
„taoismu.“ Viz Arthur WALEY, 1942,  The Way and Its Power. A Study of the TAO 
TÊ  CHING and   Its  Place   in  Chinese  Thought,   London:  George  Allen  & Unwin, 
s. 17­100.

156 Podrobně o těchto názorech včetně odkazů na bibliografii viz RICKETT, Guanzi..., 
vol. 2, s. 32­39; a ROTH, Original Tao..., s. 20­30. Srovnej také LAFARGUE. Tao 
and Method..., s. 181­7 a 218­23. Viz také podkapitolu 3.3. Fangshi  方士 , „mistři 
návodů"   výše.  Předpokládá   se,   že   zapsání   textu  Neiye  předcházelo   jeho  ústní 
předávání.  Stejně   jako se  to  předpokládá u Laozi  –  viz  Robert  G.  HENRICKS, 
2000, Lao Tzu's Tao Te Ching: A Translation of the Startling New Documents Found  
at Guodian, New York: Columbia University Press, s. 19­22 a s. 205, pozn. 92.
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má   kolem   1600   znaků  a   je   napsáno   takřka   výhradně   ve   verších.157 
Rickett upozorňuje, že dochované edice dělí text na pouhé tři nebo čtyři 
oddíly, podrobnější členění učinili teprve moderní badatelé. Většinou se 
však v členění   textu různí.158  V  této práci  uvádím odkazy k pasážím 
z Neiye  podle Ricketova překladu, neboť jeho práce je dostupná v čes­
kých knihovnách.159

Tématem   textu   je   výhradně   praxe   vnitřní   kultivace   –   práce 
s myslí a emocemi za účelem získání a rozvíjení skrytých sil vesmíru. 
Text zmiňuje rovněž podpůrné dietetické návody a blahodárný účinek 
rozvíjení sil.  Neiye neodkazuje k žádnému vnějšímu kontextu – nezmi­
ňuje   žádná   jména,   odlišná   učení   či   praktiky   a   podobně.   Není   zde 
tematizováno ani politické myšlení nebo metody, jak vládnout.

5.1.2. Text Xiang'er zhu 想爾注

Xiang'er  je   jedním   z   nejranějších   komentářů   k   textu  Laozi.   Dlouho 
se považoval   za  ztracený.  Dochoval  se  pouze   fragment  kopie  z  konce 
pátého nebo počátku šestého století n. l. nalezený počátkem dvacátého 
století v Dunhuangu (rukopis S 6825). Fragment začíná útržkem kapi­
toly 3 a končí kapitolou 37 dochovaného textu Laozi. Název komentáře 

je snad možno přeložit jako „Na Tebe (爾 er) myslící (想 xiang)“ či „[Dao] 
na  Tebe   myslí.“160  Ani   v   tomto   případě   názory  na   autorství   a   dobu 
vzniku nejsou jednotné. Většinou převažuje názor, že komentář vznikl 
ve druhém, nejpozději však počátkem 3. století n. l.161 Autor komentáře 
je,  a zřejmě také nadále zůstane, neznámý, text však pravděpodobně 

157 Struktura nepravidelných rýmu, která se v textu objevuje, řadí  Neiye mezi texty 
napsané v dialektu jižního státu Chu 楚, jako jsou Wenzi, Zhuangzi, Laozi a další. 
Podrobněji   viz RICKETT,  Guanzi...,   vol.   2,   s.   24­28;   a   ROTH,  Original   tao..., 
s. 12­17.

158 RICKETT, Guanzi..., vol. 2, s. 27­8.
159 Viz RICKETT, Guanzi..., vol. 2, s. 39­55. Rickett bohužel neuvádí původní čínský 

text. V českých knihovnách je dostupný ve Zhuzi jicheng 諸子集成, 5. svazek. 1954, 
Beijing: Zhonghua shuju, s. 268­73, kde je text rozdělen na 4 části. Na internetu 
lze text nalézt v již zmiňované on­line databázi klasických čínských textů 漢籍電子

文 獻  (Scripta  Sinica)   taiwanské  Akademie  věd  (Academia Sinica  中 央 研 究 院 ) 
na adrese  http://www.sinica.edu.tw/ftms­bin/ftmsw3.

160 BOKENKAMP, Early Daoist..., s. 61­2.
161 Nejranější   text,   který   komentář  Xiang'er  zmiňuje,   je   datován   rokem   255. 

Viz BOKENKAMP, Early Daoist..., s. 59­60.
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vznikl v komunitě Nebeských mistrů (天師道 Tianshidao) v její rané fázi, 
případně jí byl převzat. Tradice připisuje autorství komentáře zakladateli 
hnutí Zhang Daolingovi, pravděpodobnějším autorem je však Zhang Lu 
張魯 (? – 215/16), třetí v lini vůdců hnutí s titulem Nebeský mistr.162

Jak   již   bylo   řečeno   výše,163  hnutí   Nebeských   mistrů   je   první 
historicky doloženou  taoistickou komunitou.  Vzniklo  kolem roku 142 
na základě zjevení zbožštěného Laozia Zhang Daolingovi, kterému Laozi 
udělil titul Nebeský mistr. Hnutí zkonsolidoval Zhangův vnuk Zhang Lu, 
který v údolí Hanzhong v dnešním Sichuanu ustavil na upadající císař­
ské  moci  dynastie  Han zcela  nezávislou  komunitu.  Svou organizační 
strukturou   kopírovala   císařskou   administrativu   a   potenciálně   měla 
dynastii  Han nahradit.  Hnutí se roku 215 poddalo nové dynastii  Wei 
a následně se jeho stoupenci rozšířili po celé tehdejší Číně. Díky vytvo­
řené organizaci a institucím, z nichž některé přetrvaly dodnes, se zalo­
žení hnutí Nebeských mistrů často (mylně) považuje za počátek taoismu 
jako takového.164 

Ačkoli je  Xiang'er  komentářem k  Daodejingu, nakládá s textem 
Laozi  dosti  volně.  Původní   text  byl  dokonce  na  několika  místech zá­
měrně pozměněn165  a  jeho  interpretace slouží plně účelům komunity. 
Xiang'er   zhu  není  primárně  určen   jako  pojednání  o  vnitřní  kultivaci 
nebo návod k jejímu provádění. Dozvídáme se z něj informace o různých 
tématech či  aspektech učení  Nebeských mistrů. Text představuje  dao 
v antropomorfizované podobě zbožštěného Laozia, který udílí komunitě 
příkazy a napomenutí (většinou morálního charakteru). Obsah textu je 
určen jak vládci země (jako rádce pro správné řízení státu v souladu 
s dao) tak běžným členům komunity. Všichni se mají zcela oddat  dau. 
Podle míry oddanosti je dokonce společenství hierarchicky uspořádáno. 
V textu jsou také mnohé zmínky o „falešných“ konkurenčních naukách, 
se kterými autor komentáře polemizuje. Konkrétně dokonce zmiňuje pár 
jmen a titul knihy.166

162 Podrobně, včetně odkazů k bibliografii viz BOKENKAMP, Early Daoist..., s. 58­62.
163 Viz podkapitolu 3.5.3. Soukromé akademie pozdní Han a raná taoistická hnutí.
164 Blíže   o   hnutí  Nebeských  mistrů   viz   Isabelle  ROBINET,   1997,  Taoism:   Growth 

of Religion, trl. by Phyllis Brooks, Stanford: Stanford University Press, s. 53­77.
165 William G.  BOLTZ,  1982,   „The Religious and Philosophical  Significance  of   the 

,Hsiang Erh‘ Lao Tzu 想爾老子 in the Light of the Ma­Wang­Tui Silk Manuscripts,“ 
BOAS 45.1: 95­117.

166 Viz BOKENKAMP, Early Daoist..., s. 87 a 125. Podrobný úvod k obsahu komentáře 
viz BOKENKAMP, Early Daoist..., s. 37­58.

43



Vnitřní kultivace v textech Neiye 內業 a Xiang'er zhu 想爾注

5.2. Vnitřní kultivace v Neiye 內業167

5.2.1. Hlavní pojmy

Xin 心

Nejčastěji používaným pojmem v textu je xin 心, doslova „srdce.“ 
V našem, „západním“ uvažování je srdce spojováno s emocemi. V čín­
ském myšlení   je  však  xin  místem myšlení  a  emocí   zárověň.  Význam 
pojmu xin tak spíše odpovídá našemu slovu „mysl,“ proto budu v textu 
jako ekvivalnt  xin  nadále používat právě toto slovo. Přirozená povaha 
mysli   je  podle  Neiye  plná a  hojná  energie/dechu  qi  氣 ,168  je   živoucí 
a úplná,   dokonalá.   Tento   stav   mysli   však   člověk   ztrácí   trápením, 
štěstím, radostí a hněvěm, tedy emocemi, a sobeckými touhami po zisku 
a prospěchu (II.1.)169.  Mysli  proto prospívá zklidnění,  které  ji  pomáhá 
přivést zpět do původního harmonického stavu (II.2.).

Dao 道
Druhým nejfrekventovanějším pojmem je v Neiye dao 道. Dao je 

základní tvořivou sílou vesmíru. Plodí všechny věci a završuje je (VI.1.), 
naplňuje celý svět (VIII.1.).  Člověk je získává zrozením,  dao  zcela vypl­
ňuje   jeho   tělo,   je   s  daem  těsně   spjat   (IV.2.).  Dao  je   všepronikající 
a přesto neviditelné a nepostižitelné smysly (III).  Když je člověk ztratí, 
umírá, když je získá, žije  (V). Člověk však nemůže  dao  pevně udržet. 
Dao  „odchází a nevrací se, přichází a nezůstává“ (III).  Dao nikde nemá 

167 Překlad a výklad pojmů a textu, není­li uvedeno jinak, je můj vlastní. Při práci 
jsem měla k dispozici tyto překlady a studie: RICKETT,  Guanzi..., vol. 2, s. 3­55 
(studie,  překlad);  ROTH,  Original  Tao...  (studie,  kritické vydání čínského textu, 
překlad) a ostatní Rothovy články uvedené v poz. 132­135 výše; CHEN, Guanzi si  
pian...,  s.  89­130  (okomentovaný čínský text,  překlad do moderní čínštiny, vý­
klad); MA Yuancai (Feibai) 马元材 非百, 1990, „Guanzi. Neiye pian jizhu.“ 《管子.内

业》篇集注. Guanzi xuekan 1: 6­13, 2: 14­21, 3:12­21 (čínský text se sebranými 
komentáři);   LAFARGUE,  Tao   and   Method...,   s.   181­99   (úvod  k  textu,   překlad 
začátku   (do   sloky   IV.1.   včetně),   srovnání   s  Daodejingem);  KIRKLAND,  Taoism. 
The Enduring..., s. 39­52 (studie);  a  KIRKLAND, „Varieties of Taoism...“ (studie). 
Další, krátší a méně významné, studie jsou uvedeny v seznamu literatury.

168 Podrobněji o qi viz níže.
169 Jak  jsem  již   zmínila,  odkazy  k  textu  Neiye  uvádím podle  členění  v  Rickettově 

překladu. Viz RICKETT. Guanzi..., vol. 2, s. 3­55.
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stálé   místo,   ale   může   pobývat   ve   vynikající   mysli.   Přimět  dao,   aby 
zůstalo,   může   jedině   člověk   dokonale   klidné   mysli,   který   dobře   řídí 
energii qi (IV.1.).

Qi 氣

V některých výrocích Neiye je energie (či dech) qi 氣 synonymem 
pro dao.  Nejlépe   je   to   vidět   ve   sloce  XV.2.,   která   celá  hovoří   o  dao. 
Do tohoto kontextu je zasazeno pár výroků o qi, které qi popisují stejně 
jako dao. Doslova se tu hovoři o „podivuhodné“ či „mocné“ qi (lingqi   靈
氣 ), která jednou přichází, jednou odchází, je tak malá, že nic nemůže 
být uvnitř, a zároveň tak velká, že nic nemůže být vně. Člověk ji může 
ztratit  neklidem a rozrušením  (XV.2.).  Ani  qi  nelze  přimět  silou,  aby 

zůstala; lze ji však zklidnit jemnou vnitřní sílou de 德 (I.3.).170 Pokud qi 
proudí a je dobře řízená, nastává život (VI.3.). Na rozdíl od dao se však 
qi  v   jiných výrocích  jeví   jako  lépe manipulovatelná: člověk  je vybízen 
k tomu, aby ji soustředil, koncentroval a správně řídil (XI.1., IV.1., VI.3.) 
Bez bližšího vysvětlení se také dozvídáme, že  qi  může být dobrá nebo 
špatná.171

Jing 精

Životodárná esence jing 精 je klíčovým pojmem vnitřní kultivace 
v  Neiye. Co do výskytu stojí sice až na čtvrtém místě, co do významu 
bychom ji mohli položit na místo první. Výroky o ní ostatně otevírají celý 
text Neiye:

„Životodárná esence všech věcí je to, co je dělá živými.
Dole plodí patero obilovin, nahoře tvoří šiky hvězd.
Pokud plyne mezi nebem a zemí,

nazýváme ji duchy a božstvy (鬼神 guishen).
Je­li uložena v hrudi,

nazýváme ji svatými lidmi (聖人 shengren).“
[I.1.]

O něco dále se o ní říká: 

„Tam, kde přetrvává [uvnitř mysli] jing, sám od sebe [povstává] život.

170 Podrobněji o de viz níže.
171 „Setká­li se s lidmi dobrá qi, bude [jim] bližší než vlastní bratři. Setká­li se s lidmi 

špatná qi, bude škodlivější než válečné zbraně.“ (X.2.)
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vně [je pak] pokoj a rozkvět.
Uchovaná uvnitř, bereme ji jako zřídlo.
Překypující, harmonizující,
bereme je jako pramen qi (氣).“
[VIII.4.]

Životodárná   esence  jing  je   nejjemnější,   nejkoncentrovanější   podobou 
energie  qi  (VI.3.) a zároveň jejím pramenem (VIII.4.). Je dárcem života 
pro vše, co je, a zároveň pojítkem člověka se silami vně jeho fyzického 
těla (I.1.). I když se o ní nikde v textu neříká, že přichází a odchází jako 
dao  nebo  qi,   člověk  je   vybízen k   tomu,  aby  ji   získával  a  neopouštěl 
(VII.3.) a stal se jejím důstojným příbytkem (VI.3., VII.3.).

Shen 神

Shen  神 –  původně „duch,“ „božstvo.“ V  Neiye  význam tohoto 
pojmu   osciluje   mezi   (blíže   nespecifikovanými)   duchovními,   božskými 
entitami a duchovní, božskou silou obecně. Již jsme viděli, že  shen  je 
jiný název pro životodárnou esenci  jing. Lze říci, že se jedná o takový 
aspekt jing, který má schopnost dokonalého poznání a v důsledku toho 
také schopnost proměny věcí. Pojem  shen  je nejčastěji spojován s  jing 
vně lidského těla, volně plynoucí mezi nebem a zemí (I.1.). Jako shen se 
označuje to, co umí proměnit třeba jen jedinou věc, aniž by se změnila 
kvalita její  qi  (VII.1.). O síle shen v lidském těle se hovoří podobně jako 
o dao,  qi  a  jing:   jednou   odchází,   jednou   přichází,   nikdo   ji   nemůže 
pojmout   myšlením.   Když   ji   člověk   ztratí,   nevyhnutelně   se   uvede 
ve zmatek,   když   ji   získá,   zcela   samozřejmě   bude   sám   sebe   ovládat 
(VII.3.).   Většinou   však   odkazuje   mimo   člověka   a   člověk   je   vybízen 
k tomu,   aby   ji   napodoboval,   aby   stejně   jako  shen  shromažďoval 
a soustředil své qi, což mu umožní obsáhnout všechny věci (XI.1.).

De 德

Síla de 德 je na základě výroků v Neiye uchopitelná nejobtížněni. 
Na jednu stranu je položena na roveň s  dao  jako něco, k čemu se má 
člověk navrátit, co je cílem jeho snažení (X.1.) Na druhou stranu je  de 
úzce spjata s fyzickým tělem člověka. Rickett172  ji proto charakterizuje 
jako vnímatelnou manifestaci  daa  v   jednotlivci.  De  je   jemnou vnitřní 
silou, nástrojem člověka ke získávání qi. Jako dokonálá se de označuje 
tehdy, když člověk uchovává a neztrácí své qi  (I.3). Zároveň ji však má 

172 RICKETT. Guanzi..., vol. 2, str. 29.
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člověk přitahovat a absorbovat; je něčím, co do něj přichází (VII.2.) a co 
je třeba denně obnovovat či zdokonalovat (IX.2.).

5.2.2. Praxe vnitřní kultivace v Neiye

Text Neiye nám představuje základní kosmickou sílu (dao) a její projevy 
(jing, qi, shen a de) a ukazuje nám, co dělat s myslí a tělem, abychom se 
k dao, které je naší původní přirozeností, vrátili, nebo, což je totéž, aby 
se dao vrátilo k nám. Lidé mají neustále starosti a trápí se, nebo zase 
nadmíru   podléhají   radosti,   a   z   toho   povstávají   nemoci   a   jejich   tělo 
slábne. Člověk by proto měl bez prodlení učinit promyšlené kroky, jinak 
život brzy opustí jeho tělo (XI.3.). Neiye doporučuje následující kroky:

Zklidnění mysli, napravení těla (jingxin 靜心, zhengxing 正形)
Lidé  podléhají   svým emocím a   touhám,   jejich  mysli   jsou   roz­

bouřené a těla oslabená. Kdo se chce navrátit k dao, musí zušlechťovat 
mysl (xiuxin 修心 ) a napravit tělo (zhengxing 正形 ). První podmínkou je, 
vedle   průběžného  napravování   těla,   zbavení   se   všech   emocí   a   tužeb 
a zklidnění   a   ztišení   mysli   (jingxin 靜 心 ,  jingyi 靜 意 ).   Pokud   člověk 
přestane být neklidný a nepokojný,  jeho mysl se stane harmonickou. 
Zároveň se člověk učí za pomoci své síly  de  dobře řídit qi (liqi  理氣 ). 
Teprve pak může přijít dao do jeho těla a začít působit. 

„Dao nikdy nemá své (pevné) místo,
ale v dobré mysli pokojně dlí.
Je­li mysl klidná a qi dobře řízené,
dao pak může setrvat.“
IV.1.

„Přirozená povaha takového daa
si oškliví myšlení a zvuky.
Zušlechťuj [svou] mysl, zklidni [své] vědomí
a (teprve) pak můžeš získat dao.“ 
IV.3.

Upevnění (ding 定) mysli
Pokud člověk napraví své tělo a zklidní svou mysl, znamená to, 

že může učinit svou mysl pevnou a stálou  (ding  定 ).  S pevnou myslí 
v těle jsou jeho smysly bystré a tělo silné a člověk se může stát příbyt­
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kem životodárné esence jing. Životodárná esence jing  je nejušlechtilejší 
podobou energie, či dechu, qi. Když qi proudí, je dobře řízené, člověk se 
stává vitálním. S vitalitou přichází přemýšlení a s přemýšlením vědění. 
Když člověk dosáhne vědění, měl by s uvažováním přestat (VI.3.), neboť 
přemíra vědění znamená ztrátu vitality, oslabení života (VII.1.). 

Držet se jednoho (zhiyi 執一)
Pokud se však ušlechtilý  člověk „drží   jednoho“  (zhiyi   執 一 ),173 

vitalitu neztrácí.  Obsáhl totiž  řád jednoho (daa)  a tak má pevně pod 
kontrolou   svou  mysl,   svá   slova   i   své   jednání.   Je   pánem nade   vším 
a nedopustí,  aby mu cokoli  vládlo.  Drží­li  se  jednoho, nabývá božské 
či duchovní síly (shen) a dokonalé moudrosti (zhi  智 ) a umí v souladu 
s řádem  daa  proměňovat   věci.   (VII.1.).   Jeho   vědění   je   nyní   věděním 
jasného ducha (shenming 神明), který dosáhl nejzazšího bodu (tedy daa) 
a pojímá v sobě a dokonale zná všechny věci (VII.2.). V okamžiku, kdy 
člověk pozná tento nejzazší bod, navrátil se k dao a de (X.1.).

Dosažení v nitru (zhongde 中得, neide 內得)
Jako dosažení v nitru popisuje Neiye stav dokonalé mysli, kdy si 

člověk  střeží   v  nitru   (zhongshou 中 守 )   onu vševědoucí  duchovní  sílu 
a nadále nechybuje. To znamená, že nedovoluje věcem, aby rozrušovaly 
jeho smysly, a smyslům zase, aby uváděly v neklid mysl (VII.2.). Je­li 
tato božská síla v těle, má člověk „uctivě vysmýčit svůj příbytek“ (jing 
chu qi she 敬除其舍), tedy tělo a mysl, aby mohla přijít životodárná esence 
jing  (VII.3.).   Vytříbeným   myšlením,   klidným   a   uvážlivým   řízením 
a důstojným   vzezřením   člověka   se   ustálí   a   upevní   jeho  de.   Pak   již 
smysly nesejdou na scestí a mysl nebude mít jiné plány. S napravenou, 
dokonalou   myslí   v   nitru   všechno   nabude   svého   správného   měřítka, 
člověk bude věci vnímat tak, jak jsou (VII.3.). Uprostřed mysli se skrývá 

ještě jedna mysl (xin zhi zhong you you xin yan 心之中又有心焉), která je 
řídícím centrem vnitřní kultivace – ona řídí a činí pokojnou naši mysl, 
řídí  a činí pokojnými naše smysly.  Bez sebeovládání propuká zmatek 
a pokud jsme ve zmatku, umíráme (VIII.2­3.).

Důsledky rozvíjení qi
Když člověk dosáhl toho, že umí uchovávat životodárnou esenci 

jing,  jeho vitalita se sama obnovuje. Mysl je nyní dokonalá (quan 全 ), 

173 Jako „jedno“ se tradičně označuje dao.
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zcela klidná a bez klamných myšlenek. Je jasnější než slunce a měsíc 
a pozornější více, než jsou pozorní rodiče k dětem (X.2). Dokonalou mysl 
nelze uvnitř skrýt. Navenek se projevuje například v barvě a struktuře 
pokožky,  ba  i  kvalitě  vlasů  (IX.1.,  X.2.,  XV.2.).  Celé   tělo   je  dokonalé, 
zdatné a silné. Člověk je myslí schopen obsáhnout veškeré dění světa 
a znát předem všechny dobré i špatné věci (XI.1.). Nemohou mu uškodit 
ani   pohromy   nebes,   ani   zlé   záměry   lidí   (VIII.4.,   XV.2.).   Takovému 
člověku se poddává a poslouchá jej celý svět (X.2.).

5.3. Vnitřní kultivace v Xiang'er zhu 想爾注174

5.3.1. Hlavní pojmy

Dao 道
V komentáři  Xiang'er  se  o  dau  často  hovoří   jako  o   „jednom.“ 

Jedno je bezejmenným počátkem všeho (wuming wanwu shi 無名萬物始) 

174 Můj překlad  Xiang'er zhu  je založen na na anglickém překladu S. Bokenkampa 
(viz BOKENKAMP, Early Daoist..., s. 78­148). Odchyluji se od něj směrem k větší 
doslovnosti textu a v překladech některých pojmů. Při překladu jsem vycházela 
z kritické  edice  původního čínského   textu v  RAO  Zongyi  饒 宗 頤 ,  1991,  Laozi 
xiang'er zhu jiaozheng 老子想爾注校證 . Shanghai: Gujichubanshe, s. 1­52, která 
však bohužel v českých knihovnách není dostupná. Na internetu lze čínský text 
Xiang'er   zhu  nalézt   v   on­line   databázi   klasických   čínských   textů   na   serveru 
čínských  akademických   institucí  „Guoxue“ 國 學 na  http://www.guoxue.com.  Při 
interpretaci   jsem měla k dispozici   tyto studie:  BOKENKAMP,  Early Daoist...,  s. 
29­77; RAO, Laozi Xiang'er zhu..., s. 53 nn.; CHEN Ligui  陳麗桂 , 2006, „Daojia 
yangshengguan zai Handai de yanbian yu zhuanhuayi yi  Huinanzi,  Laozi zhigui, 
Laozi Heshanggong zhangju, Laozi Xiang`er zhu wei hexin,“ 道家養生觀在漢代的演變與

轉化－以《淮南子》、《老子指歸》、《老子河上公章句》、《老子想爾注》為核心 . Guowen 
xuebao 39: 35­80; BOLTZ. „The Religious and Philosophical...“; William G. BOLTZ, 
1985, „The Lao Tzu Text that Wang Pi and Ho­Shang Kung Never Saw,“  BOAS 
48.3:   493­501;   Michael  PUETT,   2004,   „Forming   Spirits   for   the   Way:   The 
Cosmology of the Xiang 'er Commentary to the Laozi,“ JCR 32: 1­27; LIU Guangyi 
劉光義 , 2003,  Zhang Daoling de Xiang'er zhu: Laozi Heshang Wang Bi ji Xiang'er 
zhu bijiao yanjiu.  張道陵的想爾注：老子河上王弼及想爾注比較研究 . Taipei: Songhui; 
ŌFUCHI Ninji  大淵忍爾 , 1991,  Shoki no dōkyō.  初期の道教 . Tokyo: Sōbunsha, s. 
247­366; ŌFUCHI Ninji, 1966, 1967, „Gotobeido no kyoho ni tsuite: roshi sojichu 
o chu shin to shite“ 五斗米道の教法について：老子想爾注を中心として. Parts I – II. Toyo 
gakuho, 49. 3 (December 1966): 40­68; 49. 4 (March 1967): 97­129.
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(4/81)175, je prázdnotou a nebytím (xuwu 虛無), je to, co je "samo sebou," 
(ziran  自然 ). Jedno nedlí v lidském těle, ale vně nebes a země. Do těla 
však může za určitých okolností přijít. Když  dao  rozptýlí svou podobu, 
jedná se o qi 氣;176 když dao svou podobu shromáždí, je to Nejvyšší Pán 
Lao (Taishan Laojun 太上老君), který sídlí na hoře Kunlun (10/89). Jejich 
prostřednictvím se  dao  projevuje a koná ve světě.  Dao  nelze vidět ani 
znát,   je  velmi  jemné a neviditelné  (14/96).  Podle  Xiang'er  ovšem  dao 
nelze brát na lehkou váhu jen proto, že není vidět. Má v sobě mocnou 
duchovní  sílu   (či  duchovní  bytosti,  shen  神 )177  a  qi  (21/113).  Dao  je 
naopak hodno  nejvyšší  úcty.   Je   základem všeho,   čím  je   tvořen  svět 
(14/96).  Ustanovilo  pro   lidi  napomenutí   (jie 誡 ),178  aby   je   lidé  mohli 
následovat.   Že  dao  skutečně   existuje   můžeme   vědět   pozorováním 
příkladů moudrých lidí dávnověku, kteří dosáhli života „nesmrtelných“ 
(dexianshou 得僊壽 ).179 Přáním daa  je nemít tělo a pouze živit duchovní 
bytosti   (duchovní  sílu)  shen.  Přeje si,  aby  je  lidé následovali   (13/94). 

Proto lidi učí spojovat životodárnou esenci jing 精 180 a utvářet duchovní 
bytosti shen (9/87).

Xin 心
Dao má zálibu v čistotě a klidu, proto je základem veškeré snahy 

o návrat  daa  dosažení  klidné  a  čisté  mysli.  Pokud  je  mysl  neklidná 
a člověk ji v neklidu následuje, dao jej zcela opustí. Mysl je totiž jakýmsi 
„řídícím centrem“ člověka, tím, co jej usměrňuje (gui 規 )  (3/78). Uvnitř 
mysli je štěstí, trápení, dobro i zlo. Když mysl činí neblahé a zlé,  dao 
odejde. V mysli jsou tři proudy: špatný yang a škodlivý yin181  jsou dva, 
které je třeba zcela uzavřít a nepoužívat. Správná je jedině cesta středu 

175 K textu Xiang'er zhu  je obtížné odkazovat, jelikož půdovní rukopis nemá členění 
na kapitoly či jiné úseky; střídá se vždy určitá pasáž z Laozi s textem komentáře. 
K textu odkazuji v závorkách podle tohoto klíče: čísla před lomítkem jsou čísla 
kapitol, dle kterých se text Laozi tradičně dělí, čísla za lomítkem jsou čísla stránek 
Bokenkapova   překladu.   Pomocí   tradičně   číslovaných   kapitol  Laozi  se   k   textu 
Xiang'er zhu často odkazuje v odborné literatuře, k Bokenkampově knize odkazuji 
proto, že je, na rozdíl od Raovy edice, dostupná v českých knihovnách.

176 Podrobněji o qi viz níže.
177 Také o shen bude řeč níže.
178 O napomenutích ještě bude řeč při popisu praxe vnitřní kultivace.
179 O „nesmrtelných“ také podrobněji při popisu praxe.
180 Podrobněji o jing viz níže.
181 O  yin  a  yang  viz část práce věnovanou srovnání obou textů.  Zde špatný  yang 

a škodlivý yin označují od středu se odchylující tendence mysli.

50



Vnitřní kultivace v textech Neiye 內業 a Xiang'er zhu 想爾注

(zhongdao wei  zheng  中道為正 )   (27/123).  Mysl  dokáže špatný  yang 
a škodlivý  yin  rozptýlit a skrze střední cestu „správně měřit energii  qi 
daa“  (zhengdu daoqi  正度道 氣 )   (21/114).  Správně měřit  qi  znamená 
vyrovnané   emoce;   stav,   kdy   nepropuká   radost   ani   hněv,   a  qi  může 
bez překážek a výkyvů proudit.

Qi 氣
Jak jsme již viděli, energie qi je samotné dao, které se projevuje 

v našem světě.  Qi  narozdíl od  daa  dlí  v prostoru mezi nebem a zemí 
(5/82). Také je ale řečeno, že neustále pulsuje a působí nejen uvnitř, ale 
i vně nebes a země (14/96). Stejně jako dao je také qi průzračná, jemná 
a neviditelná: zdá se, jakoby to byla prázdnota, ve skutečnosti však stále 
dýchá a nikdy se nevyčerpá (5/83). Špatnými skutky a emocemi člověk 
qi  ztrácí (3/78). K lidem, kteří praktikují  dao  a respektují  jeho napo­
menutí,   se  qi  zase   vrací   (15/98).  Člověk  si   proto  má  qi  chovat   jako 
poklad a neplýtvat jím (36/140). Xiang'er se také zmiňuje o tzv. „původní 

qi,“ yuanqi  元氣 (10/89), tedy qi, která je nejblíže původnímu stavu daa. 

Jing 精
O životodárné esenci jing se v komentáři Xiang'er říká, že je bílé 

barvy, stejně jako původní  qi.  Jing  se nachází v hlubinách daa, kde je 
rozdělena mezi vše, co existuje.182 Jelikož je tato jing opravdová, hluboce 

skutečná (zhen 真), lidé by si ji měli cenit jako poklad. Z textu není příliš 
jasné,  jaká je přesně povaha vztahu mezi  jing  a  qi.  Na jednom místě 
se říká, že životodárná esence je odlišnou podobou qi (21/114). Jisté je, 
že  jing  je nositelkou života; jednak je řečeno, že kdo si  jing  cení, žije, 
a kdo   ji   ztrácí,  umírá   (21/113),   jednak  je  na  několika  místech  tímto 
termínem míněno i mužské sperma (např. 6/84). Spolu se  qi  vyplňuje 
životodárná esence  jing  lidské tělo. Tělo je v textu přirovnáno ke hrázi 
rybníka, který je naplněn jing  (21/114), nebo také k vozu, který životo­
dárnou  esenci  nese   (10/89).  Jing  se  slučuje  a  vytváří  duchovní   sílu 
(nebo   bytosti)  shen,   proto   i   člověk,   který   chce   dlouho   žít,   má   kon­
centrovat, slučovat jing a vytvářet duchovní bytosti shen (např. 6/83).

182 Proto je dao základem všeho, všechny věci mají jeden základ.
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Shen 神  

Pojem shen také v tomto textu ve významu osciluje mezi jakousi 
božskou, duchovní, nadlidskou silou či mocí a bytostí, která je ztěles­
něním   této   síly.   Jak   již   z   předchozího   odstavce   vyplývá,   jedná   se 
o sloučenou   či   zhuštěnou   životodárnou   esenci  jing.   Člověk   má  jing 
slučovat a duchovní bytosti či sílu vytvářet. Kdo je/ji vytvořil, má dlouhý 
život   nesmrtelného   (13/95).   K  shen  se   v   textu   vztahuje   ještě   jedno 
vysvětlení – dao je shen (božské, duchovní), protože je jeho povahou, že 
nedělá špatné a zlé věci. A lidé by také v tomto měli  dao napodobovat 
(37/140). 

De 德
O de máme v textu, tak jak se nám dochoval, jen několik málo 

zmínek.183   Na jednu stranu se o  de hovoří jako o vlastnosti  daa, jako 
o jeho moci či síle (14/96, 25/120, 28/124, 30/128, 33/134), na dru­
hou stranu je to také vlastnost člověka. Dozvídáme se, že lidé s nejvyšší 
de  plně  ovládají   svou   vůli   (6/84),   že  nemůžeme  vidět  de  moudrého 
člověka, který koná podle vzoru daa  (22/116), že pouze praktikováním 
daa se de v těle člověka stane hlubokou (15/98), a podobně. V jednom 
výroku pak de přímo zastupuje dao – říká se zde, že pokud lidé konají 
ve shodě s de,  de si je touží získat (23/118). Můžeme tedy shrnout, že 
de  je určitá moc, či síla  daa, která se začne projevovat a prohlubovat 
v člověku s tím, jak člověk začne pěstovat dao.

Xian  僊/仙
Komentář  Xiang'er  velmi   často  ve  spojitosti   s  pěstováním  daa 

poukazuje na pojem xian  僊 nebo xianshou  僊壽 .  Xian se obvykle pře­
kládá  jako   „dlouhověký“  či   „nesmrtelný“  –   ten,  kdo  dosáhl  daa,  kdo 
dokáže žít neomezeně dlouho (nengjiu  能久 ,  changjiu  長久 ), respektive 
ten, kdo bude trvat tak dlouho jako nebesa a země.184  Shou  znamená 
„dlouhý a spokojený život,“  xianshou  tedy „dlouhý život nesmrtelného.“ 
Praktikovat  dao  znamená   dosáhnout   dlouhého   života   nesmrteného 
(dexianshou  得僊壽). Tato praxe je určena všem, nikoli pouze vládci nebo 
nějakému   výjimečnému   člověku,  dao  může   uskutečňovat   každý. 

183 Pravděpodobně proto, že se dochovala jen první část (do 37. kapitoly) komentáře 
k textu Laozi, která pojednává o  dao. Pojmu de se podrobně věnuje část druhá, 
nedochovaná.

184 Alespoň tak zní obvyklá „definice“ „nesmrtelnosti“ ve starých čínských textech.
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Nesmrtelní,  zpravidla nesmrtelní dávnověku,  jsou adeptům příkladem 
na cestě k  dao  a zároveň živoucím důkazem toho, že tento cíl vnitřní 
kultivace je možné uskutečnit. O vznešených nesmrtelných (xianshi 僊士)
se v textu mimo jiné říká, že jsou věrni  dau  (24/119) a věří mu, mají 
na mysli   jen   a   pouze  dao,   popřípadě   mají   mysl   dokonale   prázdnou 
a jsou jednoduší jako prosťáčci (20/111­2). Také mohou bez překážek 
komunikovat s nebesy (14/97),

5.3.2. Praxe vnitřní kultivace ve Xiang'er zhu

Rámcem vnitřní  kultivace  v  komentářu  Xiang'er  je   snaha  o   zlepšení 
fungování celé společnosti. Komentář se obrací k vládci i ke všem lidem. 
Ideálně by měli všichni dosáhnout života nesmrtelného a rozvíjet tak síly 
daa. Cílem vnitřní kultivace v komentáři Xiang'er je tedy návrat člověka 
k dao a dosažení trvalého, dlouhého, „nesmrtelného“ života. Lidé, kteří 
neznají  cestu dlouhého života, nebo ji znají, ale   nepraktikují, jsou jak 
chodící  mrtvoly   (7/85).  V podstatě   již   zemřeli,  ptotože  v  sobě  neumí 
obnovit a udržet různé energie daa. Umírání znamená úpadek, když tělo 
žije a obnovuje se, znamená to, že se navrací k dao (15/100). Komentář 
Xiang'er  neuvádí   závazné   pořadí   kroků,   jak   by   měl   adept   vnitřní 
kultivace postupovat. Při stanovení jednotlivých kroků jsem vycházela 
z této   pasáže:   „Uctivě   se   držet   napomenutí  daa,  hromadit   dobro   a 
navyšovat zásluhy, koncentrovat životodárnou esenci jing a tvořit duchy 
shen, po utvoření duchů mít život nesmrtelného a tím učinit své tělo 
pokladem.“ (13/95) Prvky uvedené v této pasáži jsem doplnila o další, 
které se v textu vyskytují.

Věřit dau, držet se daa (xindao 信道, shoudao 守道)
První podmínkou, která je nutná k následování daa, je bezpod­

mínečná víra a důvěra (xin信) v dao a jeho napomenutí, a tato napome­
nutí   nikdy   nepřekračovat.   Čínští   a   japonští   badatelé   rekonstruovali 
podle různých textů „Taoistického kánonu“ (Daozang  道臧 )185  napome­
nutí daa, na které komentář Xiang'er odkazuje. Uvádějí celkem 9 přika­
zujících a 27 zakazujících napomenutí. K vnitřní kultivaci se vztahují 
pouze   některé   z   nich.   Jejich   seznam   uvádí   Bokenkamp   v   úvodu 

185 Pro   bližší   informace   o   této   sbírce   viz   heslo   „Daozang  and   subsidiary 
compilations.“ v PREGADIO 2008. vol. 1, s. 28­33. 
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ke svému překladu komentáře.186 Adept musí být věrný  dau a držet se 
jej (shoudao 守道), držet se jeho napomenutí (shoujie 守誡) a držet se víry 
(shouxin 守信 ). Přestupky vůči napomenutí jsou zaznamenávány v regi­
strech nebeských úředníků a mají  za  následek zkrácení  délky  života 
adepta  (24/119).187  Pokud  lidé ve svém konání  nemají  v  bázni  napo­
menutí  daa, ztrácí vědomí o  dao  a dao pak přirozeně odchází.   Pokud 
však lidé konají ve shodě s dao, dao samo bude toužit je získat (23/118).

Zbavit se špatností, konat dobré skutky
Xiang'er  přirovnává   veškeré   zlo   a   špatnosti   k   sekeře,   která 

osekává tělo lidí (22/116). Mysl běžných lidí stále touží osnovat zlo, stále 
mají  přemíru záměrů, plánů a starostí   (20/111).  Povaha  daa  je  však 
nekonat zlo (37/140), moudrý člověk si proto bere dao  za vzor a myslí 
pouze na to, jak konat a hromadit dobré skutky, aby tak získal prodlou­
žení života (22/117). Dobré skutky jsou v textu přirovnány ke zdroji vody 
v rybníce, vodou je životodárná esence jing, hrází rybníka je lidské tělo. 

„Když se mysl nesoustředí na dobro, nestane se hrází  a voda nutně 
odteče.  Když  člověk  nehromadí  dobré  skutky,   (cesta)  ke   zřídlu  není 
průchozí a voda nutně vyschne. ... Pokud někdo není vůči těmto třem 
věcem obezřetný, jezírko se stane jen prázdnou dírou v zemi.“ 
[22/114]

 
Špatnost tedy člověka zabíjí. Když se člověk špatnosti a zla zbaví,  dao 
a qi se vrací do jeho těla a tělo sílí (3/78). Hromadění záslužných činů 
zase působí, že životodárná esence jing a duchovní síla shen v člověku 
mohou bez překážek prostupovat k nebesům. Nebesa pak o takových 
lidech vědí a mohou je chránit v případě nebezpečí (5/82).

Cesta harmonického nitra (zhonghe zhi dao 中和之道)
Co se mysli týče, člověk jí nemá dovolit žádné rozrušení. Člověka 

s  neklidnou  myslí  dao  nadobro  opuští   (3/78).  Veškeré   city,   touhy  a 
myšlenky, hvěv, radost, zlo a přemítání, vše je třeba nejprve usměrnit 
(gui 規). Když je má člověk pod kontrolou (zhi 制), má je úplně zastavit, 
rozpustit a rozptýlit (zhi jie san 止解散 ), tak jako se rozpustí led, když 
se setká se sluncem (15/98). 

186 Viz Bokenkamp, Early Daoist..., s. 49­50.
187 O   byrokratickém   aspektu   těchto   představ   viz   podrobněji   Angelika  CEDZICH, 

1993,   „Ghosts   and  Demons,   Law and  Order:  Grage  Quelling  Texts   and  Early 
Taoist Liturgy,“ TR, 4.2: 23­35.
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Emoce a toužebné myšlenky zraňují tělo (13/94). Člověk se má 
„držet   cesty  harmonického  nitra,“  shou  zhonghe   zhi  dao 守 中 和 之 道 

(5/83). Komentář v této souvislosti zmiňuje tzv. „patero fází,“ wuxing 五
行: kov, dřevo, vodu, oheň a zemi. Každá fáze má své specifické qi a kaž­
dé fázi je také přiřazen vždy jeden z pěti vnitřních orgánů (wuzang 五藏) 
lidského těla. Pokud člověk podlehne některé z emocí, vždy se to projeví 
na intenzitě  qi některého z vnitřních orgánů. Tato  qi díky své síle pře­
může  qi  ostatních orgánů, vznikne z  ní  nemoc a ta člověka nakonec 
zabije. Proto je třeba se emocí zbavit a qi jednotlivých fází harmonizovat, 
aby každá měla své místo a navzájem se plodily  a obnovovaly, nikoli 
přemáhaly a zabíjely (4/80). 

Praktikovat   (xing 行 )  harmonické  nitro   znamená nepřekypovat 
v záměrech a myšlení a neprotivit se napomenutím daa. Harmonizovaná 
qi  v nitru má blahodárný vliv na vnitřní orgány těla. Člověk tak může 
zvrátit úpadek těla a jeho umírání v navracení se k dao (4/79­81). 

Čistota a klid (qingjing 清靜)
Zbavovat se emocí, tužeb a myšlenek znamená usilovat o stav 

čistoty a klidu (qingjing 清靜). Komentář Xiang'er několikrát opakuje, že 
čistota a klid jsou ze všeho nejdůležitější (např. 15/99, 26/121). Člověk 
by je měl učinit svým základem, neboť dao se z nich raduje (15/99). Čím 
více (nebo čím blíže) se člověk vrací k  dao, tím více je čistoty a klidu 
třeba (16/101). Když se člověk teprve učí znát čistotu a klid, jeho myš­
lenky jsou dočasně zmatené a zakalené. Potom ale, čistý aklidný, může 
vše pozorovat do nejjemnějších detailů. Úkolem člověka je tedy věnovat 
se čistotě a klidu (15/99).

Komentář v souvislosti s čistotou a klidem hovoří o praxi „ranní 
a večerní rosy“ (chenmulu 晨暮露). „Rosa svítání a soumraku“ vystupuje 
a sestupuje, přičemž se v celém těle rovnoměrně rozprostírá energie qi. 
Čistota a klid jsou při této události nejdůležitější (15/99). Podrobnosti 
této praxe však bohužel neznáme.188

188 Bokenkamp   v   úvodu   ke   komentáři   tuto   praxi   interpretuje   tak,   že   je   třeba 
způsobit, aby do lidského těla sestoupily „ranní a večerní energie“ a ty by se měly 
spojit s energiemi vlastními tělu tak, až dojde k rovnoměrnému proudění všech. 
Viz BOKENKAMP, Early Daoist..., s. 41.
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Koncentrovat jing 精 a tvořit shen 神 

Jak již bylo řečeno, nositelkou života je životodárná esence jing. 
Člověk   má   životodárnou   esenci   zhušťovat   a   vytvářet   duchovní   sílu 
či bytosti  shen.  Jing  má   však   sklon   člověka   během   života   opouštět 
a proto je třeba s ní dobře nakládat, aby si ji tělo, které je jejím nosi­
telem, uchovalo. Uchovávání  jing  začíná správným sexuálním životem, 
neboť   jednou   z   forem  jing  je  mužské   sperma.   Vydávání   životodárné 
esence jing je podle komentáře Xiang'er opodstatněné pouze tehdy, má­li 
za účel zplození potomstva. V ostatních případech jde o nežádoucí plýt­
vání.   Moudří   v   mladém   věku   plýtvání  jing  při   sexuálním   styku   za­
mezili189  a  tak  jsou  již  záhy schopni zhušťováním  jing  vytvářet  dobré 
duchovní bytosti (shanshen zao cheng 善神早成). Ti nejlepší nakonec umí 
plodit   život   i   bez   milostného   spojení.   Když   je   duchovní   síla  shen 
vytvořena, přichází qi a vede a spravuje lidské tělo (6/84). Stálé (chang 
常) tělo se umí samo obnovovat (29/128). To znamená, že takoví lidé jsou 
schopni   „zdokonalit   svou  mrtvolu“   (chengqishi 成 其 尸 )   a   tak   se   stát 
vznešenými nesmrtelnými (7/85).

Tělo a nesmrtelnost
Tělo   je   nutnou   podmínkou   pro   praxi   vnitřní   kultivace;   je 

nositelem životodárné esence  jing. Jen díky tělu může člověk napodo­
bovat  dao  – utvářet a živit duchovní sílu či bystost(i)  shen; sám dávat 
život a tak žít „nekonečně“ dlouho (7/85). Adept si má proto tělo cenit 
a držet se daa (shoudao 守道) v dokonalém těle (quanshen 全身). To zna­
mená držet se cesty harmonického nitra (zhonghe 中和) (83/83), jak o ní 
byla   řeč výše.  Ti,  kdo  napodobují  dao,  se  nejdříve  zdají  být  malými, 
potom   se   však   vždy   mohou   stát   velkými,   svrchovaně   moudrými. 
Komentář   dodává,   že   být   velký   znamená   dlouhý   život,   dlouhověkost 
stejnou s dao (34/136).

Moudří znají techniku „držet se černého“ (shouhei 守黑). Černý je 
vnitřek tzv. paláce Nejzazšího yin  (Taiyin  太陰 ). V těle odpovídá Nejzaz­
šímu yin  oblast ledvin a pohlavních orgánů, kde je skladována životo­
dárná esence  jing.190  Nechat ji  v  klidu a nepoužívat  ji   (při  pohlavním 
styku) znamená držet se černého. Ty, kdo vědí, jak si černé držet,  dao 
a de nikdy neopouští, je stále s nimi (28/125). Palác Nejzazšího  yin  je 

189 Z textu není zcela zřejmé, zda se zamezením myslí upuštění od sexuálních styků 
celkově a nebo zda se jedná o zdržení se ejakulace při souloži.

190 Viz BOKENKAMP, Early Daoist..., s. 146­7, pozn. 48.
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prostor, kde se shromažďuje dao a pročišťuje tělo. Když už pro moudré 
ve světě není místa, kde by spočinuli, moudří svět opouštějí.  Překro­
čením smrti odcházejí do Nejzazšího yin. Na druhé straně se znovu rodí 
jejich podoba, či obraz (xiang像). Zemřou, ale nikoliv úplně; to znamená 
žít „nekonečně“ dlouho (16/102, 33/135).191

5.4. Srovnání obou textů

5.4.1. Porovnání hlavních pojmů

Xin 心

Oba text připisují velký význam mysli,  xin  心 . Je to mysl, která 
řídí veškeré lidské konání a jednání a má schopnost je měnit. Řídí tedy 
i úsilí člověka při návratu k dao. V pojetí mysli v obou textech jsou však 
také rozdíly. V  Neiye  je  původním stavem mysli  naplněnost  qi,  doko­
nalost. Komentář Xiang'er o původním stavu mysli nehovoří, ale celkově 
spíše zdůrazňuje, že mysl je náchylná konat zlo a špatnosti. Dále Neiye 
hovoří o „mysli v mysli,“ která je schopna řídit mysl a smysly. Tento kon­
cept ve Xiang'er chybí. Zase však více hovoří o tom, jak mysl řídí chování 
člověka – mysl se drží cesty středu a rozptyluje energie yin a yang, když 
se od středu odchýlí. Rozdíl je také v tom, že  Neiye  zmiňuje rozšíření 
mysli (XIV.2.),  Xiang'er  zase uzavření mysli. Rozumí tím však uzavření 
mysli před zlem a špatností (20/111), odchylujícími, a tudíž neprospěš­
nými, záměry (27/123), před myšlením obecně (9/87­8, 28/125); jinde 
tento text nazývá mysl „široširou“ (kuangkuang 曠曠) (15/98).

Dao 道
Dao je v obou textech základí tvořivou silou vesmíru, je základem 

všech věcí a zdrojem, ke kterému se adept vrací. Jinak jsou tu v pojetí 
daa značné rozdíly. V Neiye se dao jako takové zdá být člověku mnohem 
blíže, zcela vyplňuje jeho tělo a může je také kdykoli opustit. Člověk ale 

191 Na jiném místě komentář říká, že ti, kdo praktikují dao, se stávají obrazy  (xiang 
像) daa (4/81). Když zemřou obyčejní lidé, je to opravdová smrt. Odcházejí do pod­
zemního světa a spadají pod vládu úředníků země. Nemají nashromážděné dobré 
skutky, a tak prostě zahynou a konec. (16/102, 33/135).
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má schopnost přimět dao k tomu, aby v těle zůstalo, nebo aby se do něj 
vrátilo. V komentáři Xiang'er má dao dvě základní podoby – qi a Nejvyš­
šího Pána Lao.  I  zde může  dao  za určitých okolností  do těla člověka 
přijít; zdá se však, že pouze jako  qi.  Dao  má ve  Xiang'er zhu  některé 
výrazné antropomorfní   rysy  –  kromě  toho,  že   je  dao  personifikováno 
v podobě  Nejvyššího  Pána  Lao   –  má   také   v  něčem zálibu,   z  něčeho 
se raduje nebo si naopak věci oškliví, má přání, a též nařizuje, usta­
novuje napomenutí  jie.  Dozvídáme se  i  podstatnou informaci,  že  dao 
živí   duchovní   sílu   či   bytosti  shen  a   přeje   si,   aby   se   stejné   činnosti 
věnovali lidé.

Qi 氣
V pojetí  qi  panuje v obou textech víceméně shoda.  Qi  je proje­

veným  daem,  které působí  ve světě,  proudí  celým vesmírem, “dýchá” 
a nikdy   se   nevyčerpá.   Oba   texty   hovoří   o   tom,   že   člověk  qi  ztrácí 
neklidem, projevenými emocemi.  Neiye  mluví  o   tom, že člověk má  qi 
koncentrovat a správně řídit, Xiang'er popisuje, co má člověk dělat, aby 
přivedl  qi  do  těla  a že má  qi  v   těle harmonizovat.  Kromě toho  Neiye 
zmiňuje   „dobrou   a   špatnou“  qi,   ovšem   bez   jakýchkoli   bližších 
podrobností.  Xiang'er  zase,   rovněž   bez   velkých   podrobností   zmiňuje 
„původní“ qi.

Jing 精
Pojetí  jing,  životodárné esence, se také zdá být v obou textech 

stejné. V  Neiye  je  jing  tou nejjemnější podobou  qi,  ve  Xiang'er  je  jing 
jinou podobou qi. Člověk ji má získávat, respektive jí neplýtvat a držet si 
ji. Drobný rozdíl je v tom, že Neiye hovoří o jing ve spojitosti s qi a shen, 
Xiang'er sice také, ale ve spojitosti s shen výrazně častěji.

Shen 神
Co se týče  shen, v obou textech je možné pojem překládat jako 

božská/duchovní síla nebo božská/duchovní bytost(i). Přesto se zdá, že 
v Neiye převažuje shen spíše ve významu božské/duchovní síly, zatímco 
v komentáři  Xiang'er  spíše ve významu božské/duchovní entity, bytos­
ti(í).  Neiye  je také v pojetí shen mnohem konkrétnější.192 Ve Xiang'er se 
o shen dozvídáme v podstatě pouze tolik, že člověk má koncentrovat či 
zhušťovat  jing  a   vytvářet  shen  a   že  dao  jednak   je   „shen“   (37/140) 

192 Viz příslušnou pasáž v podkapitole 5.2.1. výše.
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a jednak   v   sobě  shen  obsahuje   (21/113).  Shen  zde   také   nikde   není 
zmiňováno v souvislosti s dokonalým věděním nebo moudrostí.

De 德
Význam pojmu  de  je v obou textech podobný. Jedná se  jak o 

vlastnost daa, tak o proměňující schopnost člověka, která se v člověku 
začíná prohlubovat s tím, jak se věnuje praktikování daa.

Další pojmy
V komentáři  Xiang'er  se  dále   vyskytují  některé  další   zajímavé 

pojmy, které text  Neiye  neobsahuje. O pojmu  xian  僊/仙  (nesmrtelný) 
a xianshou 僊壽 (dlouhý život nesmrtelného), které se ve Xiang'er vysky­
tují často, již byla řeč výše. Na tomto místě bych ráda uvedla některé 
další, které se objevují mnohem méně často, ale pro vnitřní kultivaci 
mají svůj význam.

Yin yang 陰陽 a wuxing 五行

Komentář   oba   pojmy   korelační   kosmologie   zmiňuje   pouze 
stručně a pracuje s nimi jako s již známými koncepty, které není třeba 
objasňovat.   Energie  yin  a  yang  jsou   zmíněny   jednou   v   souvislosti 
s pohlavním spojením (yin­žena a yang­muž se spojují za účelem vzniku 
života,   stejně   jako   je   třeba   zhušťovat  jing,   aby   vznikl   život   (6/84)) 
a dvakrát v souvislosti s myslí, která se má držet cesty středu a rozpty­
lovat od středu se odchylující  yin a yang  (21/114, 27/123).  Yin a yang 
jsou v   taoistické  kosmologii  obecně vnímány  jako dvě  podoby či  dva 
aspekty  qi.193  Wuxing,  patero  fází   (dřevo,  oheň,  země, kov a voda),   je 
v textu zmíněno pouze dvakrát v souvislosti se zbavením se emocí, aby 
v těle nepropukaly nemoce a tělo neoslabovaly. Kvůli tomu je zapotřebí 
patero fází harmonizovat (tiaohe調和) (21/114, 33/135).194

Prostota (pu 樸)
Z textu Laozi komentář Xiang'er přejímá koncept prostoty. Pojem 

se v textu vyskytuje pouze několikrát a označuje se jím původní qi daa. 
Zřejmě se  tedy  jedná o stav,  kdy se doposud nerozlišené  dao  začíná 

193 Pro základní představu viz heslo „Yin a Yang  陰陽 “   v PREGADIO 2008, vol. 2, 
s. 1164­6.

194 Základní informace o pěti fázích viz heslo „Wuxing 五行. Five Phases; Five Agents“ 
v PREGADIO 2008, vol. 2, s. 1068­70.
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projevovat v podobě  qi. Zpátky do tohoto stavu těsně předcházejícímu 
úplnému   splynutí   s  daem  se   člověk   dostane   odložením   veškerého 
odchylujícího se vědění (15/98, 28/126). 

Dítě, voda, žena (ying'er 嬰兒, shui 水, nü 女)
Komentář Xiang'er využívá pro popis vnitřní kultivace také dobře 

známé příměry   z  původního   textu  Laozi.  Adept  by  měl  napodobovat 
novorozeně (ying'er 嬰兒), protože dítě nekoná záměrně195, koná bez vůle 
a zaměřenosti a tudíž se nepřiklání na žádnou stranu. Také nemá žádné 
vědění   (s   věděním   totiž   člověk   stárne)   (10/90).   Ti,   kdo   koncentrují 

životodárnou esenci  jing  (zhuanjing  專精 )  a nekonají, se znovu stanou 
novorozenětem (28/124­5).  Vodu (shui  水 )  by měl adept napodobovat 
proto,   že   voda   svou   měkkostí   a   poddajností   napodobuje  dao  (8/86, 
36/140).  Voda nezápasí   (8/87)  a   je   schopná obsáhnout  špinavé  věci 
(8/86). Dalším vzorem adepta je žena (nü 女 ). Tím, že žena rodí/plodí, 
napodobuje zemi. Muž by proto měl myslí napodobovat ženu, aby byl 
také schopný plodil život (6/83, 10/90­1).

5.4.2. Porovnání praxe vnitřní kultivace

Když se nyní zaměříme na porovnání pojetí praxe vnitřní kultivace, hned 
na první pohled vystupují do popředí dva rysy, ve kterých se texty liší:

Dobro a zlo (shan e 善惡)
První   výraznou   odlišností   je   silný   důraz   na   morální   chování 

v komentáři  Xiang'er.   Pojmy shan 善 (dobro, dobrý) a  e 惡 (zlo, špat­
nost,   zlý,  špatný)  prostupují   takřka každou pasáž   textu.  Počet   jejich 
výskytu v textu je srovnatelný s výskytem termínu dao, které se vysky­
tuje téměř v každé větě.  Lidé mají  bezpodmínečně věřit   (xin  信 )  dau 
a jeho napometutím. Dobré je všechno to, co je v souladu s dao a jeho 
napomenutími, zlé je všechno to, co se jim protiví. Lidé mají konat dobro 
a shromažďovat dobré skutky; zla se mají zbavit, nic špatného nedělat 
ani   nemyslet.   To   je   nutný   základ   jakékoli   další   činnosti.   Pojmy 
dobro/dobrý a zlo/špatný se párkrát objevují rovněž v Neiye, ale nejsou 

195 S taoismem tolik spojované „nekonání,“ wuwei 無為, je v komentáři zmíněno pouze 
třikrát, dvakrát z toho v souvislosti s novorozenětem. Viz pasáže 10/90, 13/95 
a 28/124­5. 
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nijak   zdůrazněny.  Je   jaksi   samozřejmé,   že  adept   se  má  držet  dobra 
a neopouštět je (shoushan wu she 守善勿舍) (X.1). Důvod tak zřetelného 
rozdílu ve výskytu těchto pojmů v obou textech je patrně daný tím, že 
text Neiye byl pravděpodobně určen úzce vymezené skupině čtenářů – 
zájemcům o   tematiku   vnitřní   kultivace.  Xiang'er   zhu  je   oproti   tomu 
určen širokému publiku – nejen všem v komunitě Nebeských mistrů, ale 
všem lidem obecně.

Nesmrtelnost (xian 僊), znovuzrození (fusheng 復生)
Druhou významnou odlišností je skutečnost, že text Neiye nikde 

nezmiňuje   dosažení   „nesmrtelnosti“   nebo   „života   nesmrtelného“   (de 
xianshou 得僊壽). S komentářem Xiang'er se shoduje v tom, že když už je 
člověk v praxi vnitřní kultivace stálý a neodchyluje se od záměrů daa, 
tak žije dlouho (changshou長壽) (XII.). O „nesmrtelnosti” xian však neho­
voří nikde a chybí také jakákoliv zmínka o „znovuzrození“ (fusheng 復生) 
po smrti stávajícího těla.

Na čem se však oba texty shodnou je  fakt,  že k praxi  vnitřní 
kultivace je nutně zapotřebí mít tělo, toho tělo přeměnit, napravit, učinit 
dokonalým,   a   způsobit,   že   v   něm   veškeré   skryté   síly   bez   překážek 
a v souladu proudí. 

Další rysy praxe vnitřní kultivace v obou textech jsou víceméně 
shodné nebo si velmi podobné:

Zklidnění mysli (jingxin 靜心)
Zřejmě nejvýraznějším společným prvkem je důraz na klid mysli. 

Tento   rys  můžeme označit   za  základ  vnitřní  kultivace  v  užším slova 
smyslu. Oba texty se výslovně shodují v tom, že pro člověka je klid mysli 
tím   nejdůležitějším   (Neiye  VI.2;  Xiang'er  15/99,   26/121).   Komentář 
Xiang'er ke klidu, jing 靜, přidává, ve shodě s Laozi, ještě čistotu (qing 清) 
mysli. V  Neiye  se „čistota“ objevuje pouze jednou, ale rovněž v souvi­
slosti sklidnou myslí (IX.1). Člověk má zklidnit rozbouřenou, neklidnou 
a chaotickou mysl, postupně se zbavit všech emocí a tužeb, vyprázdnit ji 
od nežádoucího obsahu, mít mysl zcela pod kontrolou.
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Dosažení v nitru (zhongde  中得 ,  neide  內得 ), cesta harmonického 

nitra (zhonghe zhi dao 中和之道)
Když má člověk svou mysl pod kontrolou, bez toho, aby znovu 

sklouzával do projevů emocí či  do propukání tužeb, dosáhl zklidnění 
(a čistoty)   mysli.   To   znamená,   že   člověk   již   nechybuje,   mysl   pocho­
pila/dosáhla (de  得 ) dao. V takovém stavu pak do těla samy přicházejí 
ony kýžené skryté síly skutečnosti/vesmíru a člověk je může rozvíjet – 
správně   řídit,   harmonizovat,   působit,   aby   proudily   bez   překážek. 
Komentář  Xiang'er  nám   v   tomto   smyslu   podává   více   konkrétnějších 
metod a návodů, jak bylo popsáno výše.196 

Rozdíl je ovšem v tom, jak nakládat s shen. V Neiye je shen silou, 
která může z těla  odcházet  a zase do něj  přicházet.  Člověk má  shen 
napodobovat – stejně jako shen má shromažďovat, soustředit qi (zhuan 
qi ru shen 摶氣如神 ), čímž dosáhne dokonalého vědění (XI.1.). V komen­
táři  Xiang'er  má člověk  shen  vytvářet zhušťováním životodárné esence 
jing  (jiejing chengshen  結精成神 ), čímž dosáhne příchodu  qi  (tedy  daa) 
a života nesmrtelného (shencheng qilai 神成氣來, shencheng xianshou 神成

僊壽).

Držet se jednoho (zhiyi 執一, shouyi 守一, baoyi 抱一)
Dalším společným rysem obou textů je „držení se jednoho,“ zhiyi 

執一 ,  (Neiye  VII.1) nebo „držet si/střežit si  jedno,“  shouyi  守一 (Neiye 
XIV.2;  Xiang'er  10/89),   nebo   „objímat   jedno,“  baoyi  抱 一 (Xiang'er 
22/116). Pouze ti, kdo se drží jednoho, pochopili řád jednoho a mohou 
správně vládnout  věcem.  Držet  se   jednoho a  neodchylovat  se  od něj 
znamená, že skryté síly bez překážek proudí, že člověk koná v souladu 
s dao. Takový člověk je vzorem, modelem pro celý svět.

Napodobování nebes a země (fa tiandi 法天地)
V obou textech se také hovoří  o tom, že člověk svou kultivací 

následuje, či napodobuje nebesa a zemi (tiandi 天地 ). V Neiye se mluví 
o tom, že prostřednictvím nebes k člověku přichází životodárná esence 
jing  a prostřednictvím země zase jeho tělo.  Život vzniká pouze tehdy, 
jsou­li nebesa a země v souladu (XII). Proto by se také člověk měl uvést 
v soulad, harmonii. Neiye nám říká, že pro nebesa je tím nejdůležitějším 
správnost (zheng 正), pro zemi pokoj, či vyrovnanost (ping 平) a pro člo­

196 Viz podkapitolu 5.3.2.

62



Vnitřní kultivace v textech Neiye 內業 a Xiang'er zhu 想爾注

věka klid (jing 靜 ) (VI.2.). Vitalita a harmonie je tedy nastolena   vyrov­
naností a správností (XIII),  které jsou však neustále ohrožovány emo­
cemi a touhami. Když se člověk dokáže emocí a tužeb zbavit, napraví se 
a stane se pokojným, má svou mysl pod kontrolou a to přináší velmi 
dlouhý život (changshou長壽) (XII.). Tato jediná zmínka o dlouhém životě 
v Neiye, se vyskytuje v souvislosti s tím, že člověk ve svém těle pěstuje 
charakteristické vlastnosti nebes a země.

V komentáři Xiang'er má totiž člověk nebesa a zemi napodobovat 
právě   proto,   že   trvají   dlouho   (changjiu 而 長 )   (7/85).   Lidské   tělo   je 
obrazem nebes a země  (10/90).  Pouze  jsou­li  nebesa a země v klidu 
a souladu,   vznikají   mraky   a   rosa,   které   dávají   věcem   potřebnou 
„výživu,“   totiž   vláhu.   I  nebesa  a   země  se   ovšem čas  od  času  ochýlí 
od daa a následně propukají vichřice a bouře, které věci ničí. Tím upo­
mínají člověka, že to, co není v souladu s daem, nemůže trvat dlouho a 
nutně zaniká (15/99; 23/118).
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6  Závěr

V úvodu práce   jsem si  položila  otázku,  nakolik   je  platný  předpoklad 
současných badatelů v oblasti taoistických studií,  že specifická praxe 
vnitřní  kultivace,  kterou  tito  badatelé   vysledovali   v   raně   taoistických 
textech, je pojítkem různých podob taoismu v dějinách. Konkrétně zda 
praxe vnitřní kultivace zachycená v jednom z nejstarších taoistických 
textů, v kapitole Neiye ze sbírky Guanzi, odpovídá praxi vnitřní kultivace 
v komentáři Xiang'er k textu Laozi, který je jedním ze základních textů 
první historicky doložené taoistické komunity, cesty Nebeských mistrů. 
Odpověď je až překvapivá: ačkoli tyto texty od sebe dělí několik staletí 
a také   pravděpodobně   velmi   různé   sociální   zasazení,   praxe   vnitřní 
kultivace,  která   je   v  nich zachycena,   se  v  mnoha základních  rysech 
v podstatě shoduje. Jsou tu samozřejmě také zřetelné rozdíly (viz pod­
kapitola  5.4.).   Přesto   se  domnívám,   že   srovnání  obou   textů  ukazuje 
natolik   shodné   rysy,   že   předpoklad   vnitřní   kultivace   jako   pojítka 
přinejmenším těchto podob taoismu potvrzuje. 

Položená otázka soustředila analýzu textů na téma shody podob 
vnitřní kultivace v daných textech. Zajímavé výsledky by jistě přineslo 
také   prozkoumání   rozdílů   mezi   oběma   pojetími,   případně   doplněné 
zkoumáním rozdílů s  jinými „taoistickými“  (?) skupinami, vůči  jejichž 
naukám/praktikám se  na  několika  místech   vymezují   autoři  Xiang'er 
zhu. V tomto ohledu by bylo třeba mnohem podrobnější zkoumání obou 
textů v širším rámci historické hermeneutiky. Co se porovnání s jinými 
naukami či praktikami týče, zůstane zkoumání značně omezeno, neboť 
nemáme k dispozici vlastní texty takových skupin či jednotlivců.

Bylo by také jistě nadnesné tvrdit, že jedním textem, ještě navíc 
neúplným, je téma praxe vnitřní kultivace v raných dějinách komunity 
Nebeských  mistrů   vyčerpáno.  Přestože   jsou   zdroje   k   raným dějinám 
Nebeských mistrů velmi omezené, k větší míře jistoty ohledně potvrzení 
našeho   předpokladu   by   nepochybně  přispělo   přinejmenším  prozkou­
mání pojetí vnitřní kultivace v různých verzích Kanonické knihy Velkého 
míru  (Taipingjing 太 平 經 ),   která,   jak  víme,   se   také  v  komunitě  pou­
žívala.197  Zajímavé  výsledky  by   také  mohlo  přinést  porovnání   tématu 

197 Nakolik tuto otázku tematizuje ve své nedávné práci o Knize Velkého míru Barbara 
Hendrischke bohužel nevím, neboť jsem její studii neměla k dispozici. Viz Barbara 
HENDRISCHKE, 2006,  The Scripture on Great Peace:  The  Taiping  jing  and  the 
Beginnings of Daoism, Berkeley: University of California Press.
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vnitřní kultivace v dalších dobových komentářích k  Laozi  – Yan Zun, 
Heshanggong a Wang Bi.

Otázkou nadále zůstává, zda takto pojatá vnitřní kultivace spo­
juje rovněž pozdější podoby taoismu. V této souvislosti je třeba znovu 
zdůraznit, že, slovy A. Cedzich, „naše porozumění písemným zdrojům 
taoismu  stále čelí  nesmírným terminologickým, pojmovým a interpre­
tačním obtížím“ a „zůstává v mnoha ohledech hypotetické a částečné,“198 
a upozornit, že bez konsensu zůstává též teoretické přehodnocení pojetí 
tradice.199  Když však již před téměř 30 lety zkoumal Erik  Zürcher  vliv 
buddhismu na 123 taoistických textů z doby od konce dynastie Han 
po rané šesté století,200 zjistil, že imunní vůči buddhismu byly právě ty 
aspekty,   či   koncepty   taoismu,   které  my  bychom dnes   zařadili   právě 
do oblasti vnitřní kultivace.201

Vrátíme­li   se   zpět   do  dob   (před­)   qinských  a   raně  hanských, 
rovněž zde zůstává  ještě mnohé neprobádáno. Například otázka vlivu 
taoistické vnitřní kultivace na konfuciánskou tradici,202 nebo podrobné 
srovnání   raně   taoistických   textů   s   texty   lékařskými   a   obecně 
zdravovědnými.   Jak   již   bylo   řečeno   v   úvodu,   nezodpovězeno   nadále 
zůstává také mnoho otázek ohledně utváření raného taoismu. Zde bude 
třeba   dalšího   zkoumání   textů,   nebo   jejich   částí,   které   se   doposud 
v rámci taoismu neuvažovaly (zmiňovány bývají např. některé kapitoly z 
Letopisů pana Lü, Lüshi chunqiu 呂氏春秋),203 stejně jako zpřesnění našich 
úvah o liniích a tradicích ve staré Číně.

Nezbývá mi než doufat, že předkládaná diplomová práce bude 
pro čtenáře inspirací k přehodnocení zažitých představ o raném taoismu 
a pro některé třeba i motivací k hlubšímu zájmu o tuto tematiku.

198  Viz Angelika CEDZICH, 2000, „Early Daoist Scriptures: Review Article,“ JCR 28: 
161­76, s. 161 a 163.

199 Podrobněji viz CEDZICH, „Early Daoist...,“ s. 164­5. 
200 Erik   ZÜRCHER,   1980,   „Buddhist   Influence   on   Early   Taoism:   A   Survey 

of Scriptural Evidence.“ TP 66: 84­147.
201 Podrobněji viz ZÜRCHER, „Buddhist Influence...,“ s. 120­1.
202 Prvními krůčky na této cestě jsou zkoumání některých aspektů spisu Mengzi 孟子

v souvislosti   s raně   taoistickými   texty.  Viz   LAFARGUE,  Tao   and   Method..., 
s. 95­122; ONOZAWA Seiichi 小野澤精一, 2007, „Qi Lu zhi xue zhong qi de gainian. 
Mengzi he Guanzi.“ 齐鲁之学中气的概念《孟子》和《管子》In Onozawa, Fukunaga and 
Yamanoi 2007, s. 28­71; KIRKLAND, Taoism. The Enduring..., s. 41­52.

203 Pro předběžnou studii viz XIU Jianjun  修建军 , 2000, „Lüshi chunqiu  yu daojia 
xilun,“《吕氏春秋》与道家析论, Guanzi xuekan 2000.3: 53­57.

65



Zkratky

7  Zkratky

V textu se v bibliografických údajích objevují tyto zkratky:

AA Acta Asiatica

AM Asia Major

BOAS Bulletin of the School of Oriental and African Studies 

CEA Cahiers d'Extrême­Asie

EC Early China

HJAS Harvard Journal of Asiatic Studies

HR History of Religions

JAS The Journal of Asian Studies

JCR Journal of Chinese Religions

MS Monumenta Serica

SUNY State University of New York

TP T'oung Pao

TR  Taoist Resources
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9  Chronologická tabulka čínských dynastií

asi 1600 – 1045 př. n. l.  dynastie Shang 商

asi 1045 – 256 př. n. l.  dynastie Zhou 周

asi 1045 – 771 př. n.l . Západní Zhou 西周

770 – 256 př. n. l. Východní Zhou 東周

770 – 453 př. n. l. doba „Jar a podzimů“ 春秋

403 – 221 př. n. l. období „Válčících států“ 戰國

221 – 206 př. n. l.  dynastie Qin 秦

202 př. n. l. – 220 n. l.  dynastie Han 漢

202 př. n. l. – 9 n.l. dynastie Západní Han 西漢

9 – 23 dynastie Xin 新

25 – 220 dynastie Východní Han 東漢

220 – 265  Tři království 三國

220 – 265  Wei 魏 (hl. m. Luoyang) 

221 – 263  Han/Shu 漢/屬 (hl. m. Chengdu)

222 – 280  Wu 吳 (hl. m. Nanjing)

Sever Číny:

265 – 316  Západní Jin 西晉 (Luoyang)

304 – 439  Šestnáct království pěti barbarů

386 – 534  Severní Wei 北魏 (Toba)
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Jih Číny:

220 – 589 Šest dynastií (Nanjing) 六朝

222 – 280  království Wu 吳

317 – 420  Východní Jin 東晉

420 – 479  Liu Song 劉宋

479 – 502  Qi 齊

502 – 557  Liang 梁

557 – 589  Chen 陳

420 – 589 Severní a jižní dynastie 南北朝

420 – 589 Jižní dynastie 南朝

420 – 479  Liu Song 劉宋

479 – 502  Qi 齊

502 – 557  Liang 梁

557 – 589  Chen 陳

386 – 581 Severní dynastie 北朝

386 – 534  Severní Wei 北魏 (Toba)

534 – 550 Východní Wei 東魏

535 – 556 Západní Wei 西魏

550 – 577 Severní Qi 北齊

557 – 581 Severní Zhou 北周

581 – 618 dynastie Sui 隋

618 – 907 dynastie Tang 唐
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902 – 979 Pět dynastií a deset království

907 – 960 Pět dynastií 五代 (Severní Čína)

907 – 923 Pozdní Liang 後梁

923 – 936 Pozdní/Jižní Tang 後唐

936 – 946 Pozdní Jin 後晉

947 – 950 Pozdní Han 後漢

951 – 960  Pozdní Zhou 後周

902 – 979 Deset království 十國

960 – 1279 dynastie Song 宋

960 – 1126  dynastie Severní Song 北宋

1127 – 1279 dynastie Jižní Song 南宋

916 – 1125 dynastie Liao 遼 (契丹 Kithanové)

1115 – 1234  dynastie Jin (女真 Džurčeni)

1260 – 1368 dynastie Yuan 元

1368 – 1644 dynastie Ming 明

1644 – 1911 dynastie Qing 清

1911 ­ Čínská republika 中華民國

1949 ­ Čínská lidová republika 中華人民共和國
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