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Anotace 

Cílem této magisterské práce je vysledovat vliv čínských tradičních koncepcí a nových 

západních podnětů na Hu Shiovu filozofii sociální nesmrtelnosti a odpovědět na otázku, 

do jaké míry tato filozofie inklinovala k vlastní čínské tradici či naopak k novým 

západním koncepcím. Práce je rozdělena na čtyři hlavní části, z nichž se první zaměřuje 

na vybrané pasáže Hu Shiova života, které měly vliv na formování jeho myšlení a 

potažmo i jeho životní filozofie. Tato část čerpá primárně z Hu Shiovy vlastní 

autobiografie a dále z literatury západních i čínských autorů. Druhá část práce se zabývá 

konkrétně filozofií sociální nesmrtelnosti a detailně ji rozebírá, třetí část práce rozebírá 

konkrétní vlivy, především tradičních čínských koncepcí na filozofii sociální 

nesmrtelnosti. Zde se opírám o Hu Shiovy dobové články a jeho vlastní hodnocení 

čínských koncepcí. Poslední část se zaměřuje na některé reakce, dobové i současné, které 

filozofie sociální nesmrtelnosti vzbudila.  

Klíčová slova: Hu Shi, filozofie sociální nesmrtelnosti, životní názory, náboženství, 

tradice, nesmrtelnost 

Annotation 

The dissertation “Hu Shi’s Theory of Social Immortality and Its Relation to Chinese 

Tradition” aims to map the influence of Chinese traditional thought and modern Western 

concepts on Hu Shi’s theory of social immortality. It also seeks to answer the question 

whether the theory inclined towards China’s own tradition or to the new Western ideas. It 

consists of four major parts. The first part concentrates on selected parts of Hu Shi’s life, 

which had an impact on his thought and philosophy. This part is primarily built on Hu 

Shi’s own autobiographical work as well as on literature by Western and Chinese authors. 

The second part of the thesis describes the theory of social immortality in detail. The third 

part analyses the influence of traditional Chinese concepts on this theory, as revealed in 

Hu Shi’s own articles. The last part of the thesis analyzes reactions to Hu Shi’s theory 

using contemporary sources and modern scholarly articles about Hu Shi and his theory of 

social immortality.  

Key words: Hu Shi, theory of social immortality, philosophy, religion, Chinese tradition, 

immortality
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Úvod 

  

 Hu Shi patří mezi jednu z nejvýznačnějších osobností 20. století v Číně. Jeho 

zájem o tradiční čínskou filozofii a literaturu, stejně jako i jeho příspěvky na těchto polích, 

neutuchající podpora demokracie a prosazování racionálního a vědeckého myšlení, se 

zapsaly do povědomí čínské inteligence. Zájem o Hu Shia jako osobnost neupadl ani 

v současnosti – zkoumán je především jeho příspěvek literární revoluci, jeho 

pragmatismus, který přijal při studiu ve Spojených státech, stejně jako jeho studium dějin 

čínského myšlení. Vzhledem k poměrně důkladnému klasickému vzdělání a zároveň i 

modernímu vzdělání v zahraničí je Hu Shi velmi zajímavým příkladem čínského 

intelektuála první poloviny 20. století, který se pohybuje na pomezí dvou světů – 

tradičního čínského a moderního západního.  

 První polovina 20. století znamenala pro čínskou společnost řadu převratných 

změn. Došlo k pádu císařství a bolestným pokusům o ustanovení demokratické republiky, 

které byly napadány jak domácími, tak zahraničními hrozbami. Mezinárodně se Čína stále 

ještě vyrovnávala s vlastní slabostí a neúspěchem v kontaktu se západním světem. 

Nedokonalá modernizace, slabé vedení, nejistá budoucnost, to vše ovlivňovalo čínskou 

inteligenci v této době. Jednou ze zásadních otázek se stala problematika národního 

přežití, otázka, do jaké míry se má Čína modernizovat (a tedy odhodit vlastní staré tradice) 

a do jaké míry může zůstat sama sebou. Bylo to období předělu mezi „starým“ a 

„novým,“ císařstvím a republikou, světem čistě čínským a světem globálním, do nějž se 

Čína chtěla integrovat. Hu Shi byl jako člen vzdělané vrstvy silně zasažen otázkou 

národního přežití a problematikou míšení vlastní tradice s novými vlivy ze západních 

zemí. Jeho zájem a přehodnocování vlastní tradice ve světle moderních západních 

koncepcí je jasným důkazem, jak moc doboví Číňané hledali své vlastní místo ve světě – 

vznikala nová Čína, nová společnost, nové století. 

Tato diplomová práce se zaměřuje na Hu Shiovu životní filozofii, kterou 

formuloval záhy po svém návratu ze zahraničních studií. Zabývám se filozofií sociální 

nesmrtelnosti a jejím vztahem k domácí čínské tradici, stejně jako i k dalším zahraničním 

vlivům, které na ni mohly působit. Cílem práce je odhalit, do jaké míry se jedná o teorii 

původní, do jaké míry navazuje na čínskou tradici a do jaké míry se od tradičních 

čínských koncepcí naopak odchyluje, reinterpretuje je či odsuzuje. Využíval Hu Shi také 

západních podnětů a vlivů? Je filozofie sociální nesmrtelnosti spíše čínskou filozofií, 

moderní filozofií v západním stylu či je splynutím obou? V rámci odpovědí na tyto 
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otázky se budeme zabývat také některými významnými událostmi a předěly v Hu Shiově 

životě, které měly vliv nejen na formování jeho osobnosti a myšlení, ale také na samotnou 

filozofii sociální nesmrtelnosti. Důležité jsou pro diplomovou práci také Hu Shiovy studie 

o čínské filozofii, především z 20. a 30. let. Filozofie sociální nesmrtelnosti byla primárně 

určená nové společnosti, která se v Číně právě vytvářela či přinejmenším vytvářet měla – 

do jaké míry tedy tato filozofie souvisela s obavami o přežití národa? A do jaké míry na 

tuto otázku odpovídala? V neposlední řadě jsou pro nás zajímavé i ohlasy, kterých se této 

teorii dostalo jak v Číně, tak v zahraničí. 

Diplomová práce se opírá primárně o Hu Shiovy studie a články (s důrazem na 

články z 20. a 30. let, které dokládají Hu Shiovu představu o tradičních čínských 

koncepcích). Stěžejní je tak článek „Nesmrtelnost – Má víra“ a dále anglicky psané 

publikace, které shrnují Hu Shiovy představy o čínské tradici (sbírky English Writings of 

Hu Shi 1-3). Biografické poznatky a komentáře jsou sebrány primárně z děl západních 

autorů, z nichž nejvýznamnější a zároveň i nejobsažnější je kniha Jeroma Griedera Hu 

Shih and the Chinese Renaissance : Liberalism in the Chinese Revolution, 1917–1937. 

Vyčerpávající přehled o Hu Shiově životě a myšlení podává také Jiang Yongzhen ve své 

publikaci Ne-li já, kdo tedy: Hu Shi. Ohlasy na Hu Shiovu životní filozofii vybírám ze 

sborníku, který vznikl v rámci debaty o vědě a metafyzice v roce 1925, a 

v komunistických kritikách z počátku 50. let. 

Práce je členěna na čtyři hlavní části, z nichž první se věnuje vybraným 

událostem Hu Shiova života, které měly vliv na formování jeho myšlení. Druhá část práce 

se zabývá konkrétně filozofií sociální nesmrtelnosti a seznámí čtenáře detailně s jejím 

obsahem prostřednictvím analýzy stěžejního článku „Nesmrtelnost – Má víra.“ Třetí část 

práce se věnuje konkrétním čínským i zahraničním vlivům, ovšem s důrazem na koncepce 

domácí, ať už se od nich Hu Shi odchyloval či nikoli. Rozebírám je především ve vztahu 

k filozofii sociální nesmrtelnosti. Čtvrtá a závěrečná část práce se orientuje na ohlasy a 

kritiky, kterých se Hu Shiově filozofii sociální nesmrtelnosti dostalo.  



8 
 

1. Hu Shi a stěžejní okamžiky jeho života 

 

 Následující kapitola se zaměřuje na některé z klíčových momentů Hu Shiho života, 

které ovlivnily jeho filozofii sociální nesmrtelnosti a životní názor jako takový. Z tohoto 

důvodu se zaměříme spíše na prvních čtyřicet let jeho života, tedy na léta 1891–1930. 

Určité aspekty Hu Shiho života, jakkoli zásadní z hlediska vnímání Hu Shia jako 

významné osobnosti 20. století (především revoluce ve světě literatury), nejsou 

předmětem této práce, a proto zde budou zmíněny pouze okrajově. Kapitola se zaměřuje 

na tři zásadní oblasti, mezi něž patří filozofie, náboženství a názory na společnost. 

Následující kapitola tak neusiluje o to být uceleným přehledem biografických údajů o Hu 

Shiovi.  

 Dříve než se podíváme na Hu Shia a vývoj jeho životních postojů, je zapotřebí se 

hlouběji zamyslet nad problematikou celoživotní názorové konzistence Hu Shiových 

myšlenek – za touto teorií stojí zejména Jerome B. Grieder a především pak sám Hu Shi, 

který vytrvale a zřejmě i úmyslně ve svých článcích a denících podporoval představu 

svého neměnného životního postoje. Jak upozorňuje hlavně Jiang Yongzhen, Hu Shi ve 

svých vzpomínkách záměrně vyhledával prvky, které podporovaly jeho pozdější teorie, a 

vytvářel tak soustavně představu, že se již od útlého věku přikláněl k postojům, které 

zaujímal mnohem později – Hu Shi nevzpomínal na sebe sama ve čtrnácti, ale hledal 

„čtyřicetiletého Hu Shia ve svém mladí“ (Jiang 2011: 155). K Hu Shiovu 

retrospektivnímu hodnocení vlastního života je tedy zapotřebí přistupovat skepticky. 

Pravdou ovšem zůstává, že tu přesto ona nitka konzistentních názorů, z nichž jeden vede 

k druhému a navzájem se podporují, je a rozhodně ji nelze opomíjet. 

 Mezi prameny, z nichž tato kapitola čerpá především, patří Hu Shiova 

autobiografie Vlastní životopis ve čtyřiceti (Sishi zishu 四十自述), poprvé publikovaná 

v roce 1932 v čínštině, a její anglický předobraz publikovaný v roce 1931 v publikaci 

Living Philosophies. Základní literaturu tvoří již zmíněná kniha Jeroma B. Griedera a 

detailní publikace Jiang Yongzhena.  

1.1. Raná léta a náboženská skepse 1891–1910 

Hu Shi 胡適 (vlastním jménem Hongxing 洪騂, dětským Simen 嗣穈) se narodil 

17. prosince 1891 v Šanghaji do rodiny nižšího úředníka v dnešní provincie Anhui. 

Rodina se po generace živila obchodem s čajem, který jí finančně zajišťoval natolik, že 
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mohla svým potomkům začít dopřávat klasické vzdělání. Teprve generaci Hu Shiova otce 

se ovšem podařilo úspěšně složit císařské zkoušky (Jiang 2011: 26-28).  

Ačkoli Hu Shiův otec Hu Chuan 胡傳 zemřel velmi záhy, výrazně svého syna 

ovlivnil v přístupu ke vzdělání. Již od útlého věku vedl Hu Shia k pilnému studiu. Sám 

Hu Shi o svém otci ve svých autobiografiích často hovořil jako o výjimečném muži a 

uváděl jeho názory, z nichž některé sám považoval za pokrokové a moderní. Vyzdvihoval 

například otcův zájem o geografii a obvykle o něm také hovořil v souvislosti 

s neokonfucianismem, k němuž prý inklinoval právě kvůli svému otci (v tomto ohledu na 

něj měla nicméně spíše vliv rodinná škola).  

Hu Shiova matka Feng Shundi 馮順弟 byla v pořadí již třetí Hu Chuanovou ženou. 

Pocházela z rolnické rodiny a byla tedy výrazně níže postavená než rodina Hu. Byla také 

o celých třicet dva let mladší než její manžel – do rodiny byla přijata zřejmě především 

proto, aby Hu Chuanovi dělala tzv. společnici na stáří, čínsky „náplň pokojů (tianfang 填

房)“ (Grieder 1970: 7). Věkově i postavením nevyrovnaný sňatek, uzavřený v roce 1889, 

se nicméně z hlediska manželů ukázal jako šťastný. V širší rodině však bylo postavení Hu 

Shiovy matky složitější – byla mladší než většina dětí z Hu Chuanova předchozího 

manželství a jako dcera rolníka měla společensky nižší status. Rodina ji tedy zřejmě ne 

vždy plnohodnotně uznávala, zejména pak po manželově smrti v roce 1984. O to více se 

Feng Shundi upnula na svého syna a jeho studium. Byla to právě ona, kdo měl zřejmě 

významný vliv na Hu Shiho filozofii sociální nesmrtelnosti – žena, kterou znalo jen 

blízké okolí, podnítila ve svém synovi myšlenku, že každý je nesmrtelný skrze společnost 

a vliv, který na ni má. 

 Hlavním cílem Hu Shiovy matky bylo chlapcovo vzdělání, kterému podřizovala 

většinu jeho života. V rodinné škole, kde Hu Shi strávil celých devět let, se mu tak 

dostalo mnohem důkladnějšího vzdělání než jeho spolužákům (Sishi zishu, 45-49). 

Rodinná škola a četba ovlivnily také Hu Shiův přístup k nadpřirozenu. Ve čtvrté kapitole 

Vlastního životopisu ve čtyřiceti zvané „Od uctívání k ateismu (Cong baishen dao wushen 

從拜神到無神)“ Hu Shi rozebral svůj přístup k božstvům, buddhismu i konfucianismu – 

za povšimnutí stojí fakt, že Hu Shi otázce nadpřirozena věnoval značnou část tohoto 

životopisu. Rodinná škola byla vedená v duchu neokonfucianismu a odmítala jakékoli 

buddhistické a taoistické praktiky, nicméně sama domácnost sestávala z oddaných 

praktikujících buddhistek (Grieder 1970: 17). Hu Shi se často osobně obřadů účastnil. 

Měl proto „hlavu plnou obrazů pekelných muk.“ Matka jej učila klanět se božstvům a 
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duchům a dokonce mu nechala vybrat i buddhistické jméno. V jedenácti či dvanácti 

letech narazil při opakování Zhu Xiho Malého učení (Xiaoxue 小學) na citaci Sima 

Guanga 司馬光 (1019–1086), které doposud nerozuměl. Hovořilo se zde o tom, že duch 

po smrti zanikne.
1
 Tato myšlenka, jak uvedl Hu Shi, způsobila, že se přestal bát pekel. Při 

čtení dalších autorů, především pak proti-buddhisticky zaměřeného Fan Zhena 範縝 

(450–515), si uvědomil, že není ani peklo ani duchové a démoni, a podle vlastních slov se 

stal ateistou. Jako dítě oceňoval právě to, že jej nově poznaná skutečnost naučila, že se 

nemusí bát ani pekel ani démonů.  Strach ze psů a prasat, za něž se v příbězích démoni 

převtělovali, z něho konečně spadl (Sishi zishu, 59-62). 

Fan Zhenův způsob argumentace se mi jako dítěti zamlouval a setřásl ze mě 

tu noční můru absolutnosti karmy. Byla to náhoda proti determinismu. A tak 

jsem se jako jedenáctiletý chlapec chopil své šance a vzepřel se osudu. V té 

době samozřejmě nešlo z mé strany o žádnou sofistikovanou úvahu. Byl to 

pouze bytostný půvab [Fan Zhenových myšlenek] a odpor [ke karmickému 

zákonu]. Jsem ostatně synem svého otce a Sima Guang a Fan Zhen mě 

přitahovali. A to bylo všechno (Essay in Living Philosophies, 90). 

Během svých studií v Šanghaji Hu Shi dovedl svůj protináboženský postoj až k 

obrazoborectví, což bylo v řadách studentů běžné – volal po odstranění božstev, neboť i 

kdyby se prokázala jejich existence, božstva byla k lidskému jednání zcela netečná, a tedy 

jejich existence postrádala smysl: 

Pánové,
2
 vůbec se neděste, já jsem tu pořád! Kdyby skutečně byla božstva, 

jak bych tu ještě mohl být a pracovat na tomhle časopise? Kdyby skutečně 

byla božstva, byl bych už dávno mrtvý, už dávno by mě odvlekli do pekel, jak 

bych tu ještě mohl být a pracovat na tomhle časopise? Ach, nikdo se nebojte. 

Ničme! Ničme! (Lun huichu shenfo, podle Jiang Yongzhena, op. cit., 99).
i
 

Po smrti otce se Hu Shiova rodina dostala do špatné finanční situace. Dohled nad 

rodinným majetkem a obchodem převzal druhý starší bratr (nejstarší bratr byl vážně 

nemocný), ovšem záhy se ukázalo, že je příliš mladý a marnotratný a rodina se začala 

potácet v dluzích (Sishi zishu, 54-55). Na jaře 1904 se nemoc nejstaršího Hu Shiova 

bratra výrazně zhoršila a proto se rodina usnesla, že se odjede léčit do Šanghaje. Hu Shi 

staršího bratra doprovázel – měl mu pomoci na cestě a začít studovat v Šanghaji. Velkou 

                                                             
1
 Podrobněji v podkapitole „Nesmrtelnost – Má víra.“  

2 V Jiang Yongzhenově citaci je zřejmě tisková chyba – místo oslovení liewei 列位 („pánové“), jsou zde 

uvedeny znaky 列為. Překlad pracuje s původní myšlenkou textu a liewei překládá jako oslovení čtenářů. 
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zásluhu na odjezd do Šanghaje připisoval Hu Shi inteligenci své matky a důrazu, který 

kladla na vzdělání. Studium na školách západního typu se ovšem na počátku 20. století 

obecně těšilo velké oblibě (Chou 1984: 5).  

Hu Shi studoval v Šanghaji až do roku 1910, kde postupně prošel několika 

školami, ovšem bez diplomu. Šanghaj byla pro chlapce ze zapadlé vesnice naprosto 

novým světem. Nejenže se zde setkával západní a východní svět, město bylo moderní a 

rychle se rozvíjelo, ale jednalo se také o jedno z nejvýznamnějších kulturních center Číny 

počátku 20. století. Sídlily zde školy západního typu a významné noviny a periodika – šlo 

také o centrum revolučních myšlenek. Do tohoto radikálně odlišného světa přišel Hu Shi 

ve svých třinácti letech jako vesničan, který neovládal ani šanghajský dialekt,
3
 ani 

moderní předměty jako byla matematika nebo angličtina. Vzhledem ke svému velkému 

náskoku v klasickém vzdělání a pilnosti rychle postupoval do vyšších tříd (Sishi zishu, 

66). Nakonec však svou první školu Meixi xuetang 梅溪學堂 (Škola potůčku švestek),
4
 

kterou vystudovali i Hu Shiovi bratři, krátce před koncem studia bez diplomu opustil. 

Časté střídání škol dokládá, jak moc byl Hu Shi ovlivňován změnami dobových nálad 

(Chou 1984: 6) – důvodem odchodu Hu Shia a dalších žáků byl požadavek školy, aby se 

čtyři nejlepší studenti, mezi nimi i Hu Shi, zúčastnili zkoušek na šanghajském yamenu. 

Všichni odmítli a školu opustili a to z důvodů politických (viz Sishi zishu, 68). Odchod ze 

školy dokládá, jak rychle se Hu Shi ztotožnil s novým světem, moderní generací a jejími 

požadavky. Velký vliv na studenty měla jak samotná Šanghaj, tak i její četná periodika. 

Hu Shi ve své autobiografii zdůrazňoval především Liang Qichaa 梁啟超 (1873–1929) a 

jeho vliv na soudobou společnost a studenty.  

V roce 1905 Hu Shi nastoupil do školy Chengzhong xuetang 澄衷學堂 (Škola 

čistého srdce), na které se vyučovalo modernějším oborům, jako byla například fyzika, 

chemie či botanika. I tuto školu však Hu Shi bez diplomu opustil, protože měl jakožto 

zástupce třídy spory s jejím vedením. V roce 1906 přestoupil na Zhongguo gongxue 中国

公學 (Čínská střední
5
 škola), která byla založená převážně čínskými studenty, kteří se 

vzdělávali v Japonsku. Škola založená studenty byla z velké části studenty také vedena a 

jak Hu Shi podotkl, v duchu demokracie se snažila studenty zapojovat do rozhodování o 

školních záležitostech (tamtéž: 78). Bylo zde rovněž mnoho revolucionářů, ovšem sám 

Hu Shi se do revolučních akcí nikdy nijak výrazně nezapojil.  

                                                             
3
 V této době výuka ve všech školách probíhala v dialektech, v případě Šanghaje to byla šanghajština.  

4
 Zřejmě narážka na Pramen broskvových květů od Tao Yuanminga 陶淵明 (365-427). 

5 Jedná se o volný překlad názvu školy. Doslovnější překlad by byl „Čínská veřejná škola.“ 
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Během studií v Šanghaji Hu Shi získal své jméno Shi, které pro něho vymyslel 

jeho starší bratr. Znak shi 適 „přizpůsobit se, být vhodný“ odkazuje na citát z teorie 

evoluce „tvorové soupeří a nebesa/příroda vybírá, přežijí ti nejsilnější/nejvíc přizpůsobení 

(tamtéž: 70).“
ii

 Teorie evoluce, čínským čtenářům zprostředkována Yan Fuovými 

překlady 嚴復 (1854–1921), byla na počátku 20. století v Číně velmi populární a velké 

pozornosti se těšila především teorie sociálního darwinismu. Vybrat jméno, které naráželo 

na citát pocházející z teorie evoluce, bylo velmi běžné. Obrovský zájem o teorii evoluce v 

Číně byl dán především otázkou národního přežití Číny. Také Hu Shi se o teorii evoluce 

zajímal
6
 a jeho filozofii sociální nesmrtelnosti je možné vnímat jako odpověď na otázku 

národního přežití. Dalo by se říci, že filozofie sociální nesmrtelnosti je vlastně 

v protikladu k některým odpovědím na záchranu národa, které se v Číně objevily pod 

vlivem teorie evoluce – zatímco teorie evoluce totiž v čínském podání znamenala přežití 

pouze těch nejsilnějších, teorie sociální nesmrtelnosti naopak zavrhla nekonečný boj, 

zápas a úsilí o to být tím nejsilnějším (či nesmrtelným a přežít tak věčnost) a podporovala 

naopak myšlenku, že každý je svým způsobem nesmrtelný – podílet se na tvorbě 

společnosti, více či méně viditelně, byla Hu Shiho odpověď na tento problém. I přesto 

teorie sociální nesmrtelnosti stála na síle společnosti – pokud totiž společnost není silná a 

zanikne, nepřežije (skrze ni) ani jednotlivec. Silný národ, který měl vytvořit nový lid, 

propagovalo mnoho soudobých osobností, mezi nimiž byl i Liang Qichao. Ten měl 

zřejmě také výrazný vliv na Hu Shiův zájem o studium čínské filozofie a i přes 

zprostředkování obdivu k vyspělému západu, poskytl rovněž mladému Hu Shiovi vědomí 

důležitosti vlastní čínské tradice (Chou 1984: 11).   

Čím více Hu Shi pronikal do kulturně bohatého a nového světa Šanghaje, tím více 

se mu rozšiřovaly obzory a brzy se stal aktivním studentem. Během studií na Zhongguo 

gongxue se začal zapojovat do školní periodické činnosti. Časopis Jingye (Jingye xunbao 

競業旬報), vydávaný studenty, zdůrazňoval především revoluční myšlenky (zlepšení 

výchovy, reformu společnosti atd.) a také potřebu sjednocené řeči. Hu Shi do něho začal 

přispívat prakticky od jeho začátku v roce 1906 a to, jak sám uvedl, „na podnět 

přítele“ (Sishi zishu, 79-80) – nicméně způsob, jakým Hu Shi tuto skutečnost ve své 

autobiografii podal, možná naznačuje tradiční literátskou skromnost i úzus, že by si nikdy 

                                                             
6 Během svých studií v Šanghaji, konkrétně v článku z roku 1908, srovnával například významné národní 
postavy západu a východu, konkrétně Johanku z Arku a Mulan. Mládí i dobové nálady zapříčinily, že Hu Shi 
označil oběť Johanky z Arku za podstatně významnější a „vyšší,“ neboť její motivace nebyla pouze záchrana 
rodiny (ač i ta je obdivuhodná), ale přímo celého národa. Článek tak apeloval na lidi, aby bojovali o 
záchranu Číny všemi prostředky (Jiang 2011: 164-5; 166).  
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sám nedovolil něco tak troufalého, ale pouze na popud přítele, na naléhání vážené osoby, 

se tedy odvážil přispívat (tomuto čtení napomáhá i fakt, jak často Hu Shi v předmluvách 

ke svým dílům poznamenává, že jej k sepsání ponoukl nějaký přítel). Pravidelným 

přispíváním do časopisu si Hu Shi „navykl psát jednoduchým a srozumitelným 

jazykem“ a rozhodl se napsat i krátký román Ostrov tathaty (Zhenru dao 真如島), jehož 

samotný název má buddhistické kontace.
7
 Nakonec se stal také editorem celého časopisu 

a mnohdy byl dokonce také autorem většiny jeho článků. Hu Shi ve své autobiografii 

uvedl, že právě toto období bylo důležité pro jeho pozdější příspěvek revoluci ve světě 

literatury (tamtéž: 85). 

Hlavním cílem románu Ostrov tathaty bylo „vymítit pověry“ a některé z jeho 

pasáží byly přímo zaměřené proti taoismu a buddhismu. Hu Shi zde popisoval své 

základní proti-náboženské myšlenky, které sám posléze označoval za ateistické. Ve své 

kritice náboženství a pověr Hu Shi využíval svých klasických znalostí. Není bez 

zajímavosti, že již zde pracoval s výroky svého oblíbeného literáta Fan Zhena. Jeho 

logickou kritiku karmického zákona Hu Shi ve svém díle volně parafrázoval a použil jí 

jako výchozí bod své argumentace, do které zapojil i moderní úvahy o příčině a následku:  

Pojem karma (příčina a následek) je obtížné vysvětlit. Kdysi kdosi řekl: 

„Vezměme kvetoucí větev za oknem, všechny květy jsou stejné, nikdy se 

nelišily co do dobra a zla? Každou chvíli se zvedne prudký vítr a zafouká 

květy tak, že ‚opadají a poletují, poletují po celém nebi.‘ Některé z těch 

mnoha květů zavane na okenní závěs, až spadnou na brokátovou podušku, 

některé za zídku, až spadnou na hnůj. Copak jsou rozdíly v osudu opadaných 

květů, odplata za jejich dobro a zlo?“ To je správně řečeno, ale já mám na 

mysli víc. Zřejmě existuje příčina a následek. Je-li příčina, musí být i následek. 

Například jíme-li, samozřejmě se nasytíme, a pijeme-li, opijeme se. Tyto dvě 

příčiny hodování a pití samozřejmě vedou k následkům v podobě opilosti a 

nasycení. Avšak jíme-li, nasycenost vzniká z působení jídla – zasadíš meloun 

a nové melouny vyrostou jeho působením. Nikdo to neřídí. Kdyby byl někdo, 

kdo to ovládá, jakýsi bůh, bóddhisatva, co by mohl trestat člověka poté, co 

spáchá zlo, proč by [tomu] nemohl předem zamezit? [...] Mají-li 

„Nebesa“ opravdu takové ohromné schopnosti, proč neudělat ze všech lidí 

v podnebesí dobré lidi? [...]  Když „Nebesa“ zrodí ničemu, nechají ho na světě 

                                                             
7
 Tathata (zhenru 真如) je buddhistický pojem, jedná se, zjednodušeně řečeno, o podstatu věcí, jaké jsou. 

V Hu Shiově podání ovšem nabývá negativních konotací – neměnící se skutečnosti, podstaty. 
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páchat zlo a poté mu uloží tresty, copak si to neodporuje?
8
 [...] Abych to 

shrnul, pokud „Nebesa“ nemohou způsobit, aby lidé nepáchali zlo, nemohou 

ani trestat ničemy (tamtéž: 81-2).
iii

 

Hu Shi ve své úvaze rozebíral otázku, kterou si křesťanský svět kladl již po celá staletí – 

proč by vyšší moc dopustila spáchání činu, který posléze potrestá, bez toho, aby se mu 

předem pokusila zabránit. Zatímco křesťanství na tento paradox odpovědělo koncepcí 

svobodné vůle (člověk sám se rozhoduje, bude-li páchat zlo či nikoli, Bůh jej záměrně 

neovlivňuje), pro patnáctiletého Hu Shia znamenala tato úvaha jednoznačné potvrzení 

neexistence jakékoli vyšší moci a její prozřetelnosti. Proti pověrám a náboženství Hu Shi 

brojil i ve svých dalších příspěvcích, užíval při tom i citací ze Sima Guanga atp.  

 Ve své kritice náboženství a lidových pověr Hu Shi přirozeně nebyl sám, ačkoli 

k takové myšlence může jeho autobiografie svým způsobem navádět – naopak, Hu Shi 

byl součástí nemalé nově vznikající inteligence, která se již necítila být připoutána 

k tradici tak, jako generace předchozí. Mladí studenti moderních škol volali po odstranění 

barbarských zvyků, jako bylo podvazování nohou či pověrčivost vzešlá z náboženství. 

Během studií v Šanghaji nebyly Hu Shiovy názory, úvahy a články, jakkoli zajímavé, 

žádnou raritou a zapadaly do jednoho ze soudobých proudů – „náboženství,“ především 

v jeho lidových projevech, bylo trnem v oku nejednoho čínského vzdělance již 

v předchozích generacích.  

 V souvislosti se svým „ateismem“ Hu Shi přirozeně kritizoval i způsob čínského 

myšlení. Není bez zajímavosti, že ve svých článcích z doby šanghajských studií kritizoval 

i fakt, že i přes čínský koncept „racionálního zkoumání věcí“ (gewu zhizhi 格物致知) se 

v Číně nerozvinul vědecký duch, pomocí něhož by bylo možno náboženství a pověry 

efektivně kritizovat (Jiang 2011: 99-100) – více viz třetí kapitola.  

V Šanghaji se prohloubil také Hu Shiův vřelý vztah k literatuře. Zajímavé je, že si 

velmi oblíbil i tradiční žánry poezie a dokonce ji i sám skládal. I když se snažil, podle 

vlastních slov, zaměřit na přírodní vědy, které byly považovány za možnou spásu národa, 

přirozeně tíhnul k literatuře a filozofii a tento jeho rys také posléze výrazně ovlivnil jeho 

studia ve Spojených státech (Sishi zishu, 86). Hu Shiův zájem o soudobé vědecké 

disciplíny tak tedy s největší pravděpodobností neodrážel jeho vnitřní přesvědčení, ale 

spíše dobový zájem Číny o moderní vědy a technologický pokrok západu. Věda nebyla 

obdivována pouze pro její praktické výdobytky, které západní svět vynesly až na vrchol 

                                                             
8 Doslova: „Copak to není přesně to, co se říká v knihách: „vzít své slovo zpět“?“ 
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moci, ale začala být v Číně vnímána i jako určitý systém hodnot. Hu Shi sám vědecké 

poznatky ostatně užíval například pro kritiku konfucianismu (Chou 1984: 8-9).  

 Hu Shi naposledy opustil svou třetí školu v roce 1908 či 1909 – zde se Hu Shiova 

autobiografie s dalšími prameny poněkud rozchází (Jiang 2011: 22). Zhongguo gongxue 

v září toho roku kvůli vyšším státním dotacím zásadně změnila způsob svého vedení – 

studenti již do něho nesměli zasahovat, což vedlo k protestům a odchodům ze školy. 

Někteří studenti pak založili vlastní školu tzv. Zhongguo xin gongxue 中国新公學 (Nová 

čínská střední škola). Hu Shiovi zde bylo nabídnuto místo učitele angličtiny, které Hu Shi 

z finančních důvodů přijal. Na škole pracoval až do jejího uzavření kvůli dluhům o téměř 

celý rok později, nikdy ovšem nebyl jejím studentem. Mezidobí mezi lety 1908–1910 Hu 

Shi označoval za nejtemnější období svého života: v domácnosti chyběly peníze na Hu 

Shiovo studium a tak se musel živit sám, nezískal žádný diplom a zdálo se, že jej v životě 

čeká jen nepříliš motivující práce učitele angličtiny. Zároveň se spřátelil s kumpány, 

s nimiž hrál hazardní hry, pil a zřejmě navštěvoval i nevěstince. Dostal se až tak hluboko, 

že jednou v opilosti napadl strážníka a probudil se na záchytné stanici – tento incident jej 

ale podle vlastních slov zcela probudil. Dal výpověď ve škole, a protože rodina neměla 

prostředky na další studium, rozhodl se zkusit své štěstí u zkoušek na studium ve 

Spojených státech sponzorované skrze boxerská stipendia (Sishi zishu, 90-101).  

Pro studia ve Spojených státech se tak Hu Shi zřejmě rozhodl z touhy získat 

skutečné vzdělání na moderní západní škole a zároveň se tak dostat z nezáviděníhodné a 

bezvýchodné situace, v níž se ocitl v Šanghaji. Studovat na jedné ze zahraničních škol byl 

zřejmě Hu Shiův dávný sen, ačkoli se Hu Shi ve své autobiografii zmiňoval o celé situaci 

spíše jako o „náhodě.“ Pravdou zůstává, jak dokládá Jiang Yongzhen, že o studiu 

v zahraničí uvažoval již dříve. V dopise datovaném do 30. prosince 1908 Hu Shi hovořil o 

své bezvýchodné situaci a o tom, že se „již vzdal snu o studiu v zahraničí.“ Touhu 

vzdělávat se v jedné ze západních zemí musel tedy chovat již dlouho před tímto dopisem. 

Vzhledem k situaci středních škol v někdejší Šanghaji je rovněž velmi pravděpodobné, že 

si Hu Shi sám uvědomoval, že důkladné vzdělání získá pouze zahraničí (2011: 22; 68-9).  

Studium v západním světě ovšem znamenalo značný vnitřní rozpor – studium na 

amerických školách budilo obdiv i u prostých Číňanů, ale Amerika byla také jednou 

z imperialistických mocností utlačujících Čínu. Také Hu Shiho názor na americká 

stipendia z vrácených reparací byl značně rozkolísaný – Hu Shi na ně původně hleděl 

velmi negativně (tamtéž: 23). Postupně se ovšem z Hu Shia, který jako šanghajský 

student volal po patriotismu, stal ve Státech propagátor kosmopolitního přístupu ke světu 
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a zastánce hodnot, které přesahovaly jak jeden stát, tak i jednu kulturu (Chou 1984: 29; 

83-4). Filozofie sociální nesmrtelnosti se ostatně také opírá o univerzálnější hodnoty a 

neváže se pouze na jeden národ, stát či skupinu lidí.  

V roce 1910 se Hu Shi v Pekingu úspěšně zúčastnil druhého ročníku boxerských 

stipendií pro studium na vysokých školách ve Spojených státech. Při těchto zkouškách 

zřejmě poprvé oficiálně užil svého jména Hu Shi a nikoli, jak by bylo správně, svého 

pravého jména Hu Hongxing. Údajně proto, že byl ze zkoušek příliš nervózní (Sishi zishu, 

102). Jména Hu Shi začal nicméně systematicky používat až ve Spojených státech – 

možná také proto, že se domníval, že mu toto jméno, s nímž uspěl u zkoušek, přinese 

štěstí i v budoucnosti.  

1.2. Studia ve Státech a křesťanství 1910–1917 

 Ve Spojených státech strávil Hu Shi celkem sedm let (1910–1917). Významný 

zlom v čínských dějinách, tedy konec císařství v roce 1911 a další historické události při 

tvorbě republiky, sledoval pouze zpovzdálí. Získal tím odstup, který ho na jednu stranu 

výrazně vzdaloval od nálad čínské společnosti, zároveň mu ovšem poskytl prostor pro 

méně emotivní úvahy a pro globálnější pohled na čínskou společnost a historické události.  

Pobyt v Americe mu také umožnil pozorovat zblízka západní svět a být okouzlen 

neznámou společností, která byla tolik rozdílná od té čínské. Podobně jako Šanghaj, 

znamenala pro Hu Shia Amerika naprosto nový a fascinující svět. Spojené státy byly vše, 

co bylo možné představit si pod slovy moderní a západní. Příjezd do Ameriky znamenal 

nicméně i vzdát se čehosi čínského – držitelé boxerského stipendia dostali peníze na 

západní oblečení a museli si ustřihnout copy. Na první pohled nijak radikální počin 

znamenal pro většinu studentů velmi obtížnou změnu. Znamenalo to totiž zásadní 

odtržení od většiny čínské společnosti – západně oblečený a učesaný student již nebyl její 

běžnou součástí. To dokládá i uznání, kterého se držitelům boxerského stipendia dostalo, 

ale i opatrná odtažitost, která jej doprovázela. Jak obtížné mohlo být pro studenty vzdát se 

něčeho tak důležitého pro čínskou identitu, jako byl tradiční mandžuský cop, dokládá i 

skutečnost, že Hu Shi svůj odstřižený cop poslal své matce domů do úschovy (Jiang 2011: 

195).  

Nová země umožňovala pochopit, že čínská kultura a společnost je pouze jednou 

z mnoha. Zároveň přinesla i nepříjemnou zkušenost nerovného postavení – USA v roce 

1882 vydaly zákaz imigrace čínských dělníků do Států, tzv. Chinese Exclusion Act. Tento 

zákon se sice nevztahoval na studenty, učitele ani obchodníky, ovšem dával najevo, že 
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Číňané nebyli ve Státech vnímáni jako rovnocenní. Ačkoli se čínským studentům 

v akademickém prostředí tento obraz mnohdy dařilo bourat, mimo akademické kruhy to 

již mohlo být obtížnější. Na nedostatečné pochopení čínské kultury si stěžoval i sám Hu 

Shi a ve svých denících uváděl, že se často s ostatními čínskými studenty snažil uvádět na 

pravou míru některé představy, které o Číně panovaly (tamtéž: 193, 252, 579, 581). 

 Po příjezdu do Spojených států se Hu Shi, podobně jako většina dalších čínských 

studentů, věnoval studiu zemědělství. Praktická odvětví (hornictví, politika atd.) se těšila 

největšímu zájmu nových čínských studentů – hlavní motivací doby bylo studovat 

praktické západní vědy a obory a po návratu se zasloužit o stát a o národ. Studium 

zemědělství na sebe však poutalo pozornost i proto, že nevyžadovalo žádné školné a tedy 

znamenalo i značnou finanční úsporu. 

 V roce 1910 zahájil Hu Shi svá studia na Cornellově univerzitě v Ithace ve státě 

New York. Již od počátku jeho zájmy ovšem směřovaly jinam a studia zemědělství, 

jakkoli prakticky zaměřená, jej příliš nestimulovala. Podobně jako i další známé osobnosti 

tak pomalu, ovšem o to odhodlaněji, směřoval ke změně oboru na „méně praktický“ obor, 

který více odpovídal jeho talentu i zájmu. Zpočátku uvažoval o politologii – s touto 

inklinaci zřejmě souvisela i Xinhaijská revoluce, která propukla koncem roku 1911 

v Číně a ukončila život císařství. Nakonec se nicméně rozhodl pro studium filozofie a 

literatury, docházel také na hodiny historie, politiky a ekonomie (Jiang 2011: 200, 209, 

212, 277).  

 Po dokončení studia Cornellově univerzitě přestoupil Hu Shi na doktorandské 

studium na Kolumbijské univerzitě, kde se již věnoval téměř výhradně filozofii.
9
 

K přestupu ho podle vlastních slov motivovalo zaměření Cornellu na idealistickou 

filozofii, která mu nebyla příliš blízká, a zájem o Deweyho pragmatismus, kterým byla 

známá Kolumbijská univerzita. Jedním z neméně důležitých důvodů, který ovšem Hu Shi 

zcela opomněl (zřejmě záměrně) zmínit, nicméně mohla být i silná náklonnost k slečně 

Edith Clifford Williamsové (1885–1971), s níž se seznámil během studií na Cornellově 

univerzitě. Přestup na Kolumbii znamenal bližší kontakt s touto celoživotní Hu Shiovou 

přítelkyní a zřejmě i láskou (tamtéž: 302, 327-8). 

 V roce 1917 Hu Shi úspěšně složil doktorskou zkoušku na Kolumbijské univerzitě 

a vrátil se do Číny. Doktorský titul získal nicméně zřejmě až o deset let později (tamtéž: 

                                                             
9 Hu Shi sám jen málokdy užíval pojmu „filozofie“ či „dějiny filozofie,“ mnohem raději hovořil o „dějinách 
myšlení,“ na což měl velký vliv jeden z jeho Cornellských učitelů James Edwin Creighton (1861–1924), který 
zdůrazňoval zájem o vývoj (tedy dějiny) myšlení a také fakt, že tento vývoj směřuje k objevení pravdy 
(tamtéž: 287, 305).  
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371). Na svých studiích v Americe Hu Shi rozšířil svůj náhled na svět především o tři 

okruhy: o Deweyho filozofii pragmatismu a s ní spojenou propagaci racionality a 

logického (vědeckého) myšlení, o pacifismus, kosmopolitanismus a optimismus a 

v neposlední řadě na něho mělo výrazný vliv i náboženství, konkrétně křesťanství. Právě 

na něj především upřeme pozornost této podkapitoly, protože souvisí s filozofií sociální 

nesmrtelnosti o něco více než pragmatismus. 

 Jakkoli Hu Shi sám sebe po celý život považoval za pragmatika, stoupence 

Deweyho pragmatismu a experimentalismu, nelze přehlížet vliv, který na něj měla jeho 

první americká univerzita, která prosazovala filozofii idealismu. V tomto ohledu 

přehodnocuje Hu Shiovo myšlení především Jiang Yongzhen, který nejenže poukazuje na 

fakt, že většina Hu Shiových koncepcí má základ společný spíše s idealismem než 

s pragmatismem, ale zároveň považuje Hu Shiova studia na Cornellu za zcela zásadní pro 

utvoření jeho celoživotního myšlení – na rozdíl od Griedera, který vidí utvoření základů 

životních postojů především v předchozích studiích v Šanghaji (tamtéž: 292, 295, 310). 

Idealismus na Cornellu vycházel z absolutního idealismu německého filozofa Georga 

Wilhelma Friedricha Hegela (1770–1831). Hegelovým přínosem, který ovlivnil i 

Deweyho, byl koncept dějinnosti, který zjednodušeně můžeme shrnout jako koncept světa, 

který se neustále vyvíjí a mění (a to k dokonalosti), přičemž roste lidské uvědomění a 

schopnost jej ovlivňovat a přetvářet. Tato koncepce měla na Hu Shia nezanedbatelný vliv 

i poté, co „oficiálně“ filozofii idealismu opustil. Filozofie sociální nesmrtelnosti rovněž 

stojí na jejích základech – svět není statický a společnost, tedy člověk, jej výrazně 

ovlivňuje. Také Hu Shiův optimismus, k němuž se vrátíme později, stojí na představě 

vývoje společnosti k pravdě. Hu Shi ostatně po celý svůj život usilovně věřil v konečné 

vítězství racionality člověka a dobra.  

 Hu Shi byl oddaným zastáncem pragmatismu, k němuž jej dovedl především jeho 

učitel John Dewey (1859–1952) přednášející na Kolumbijské univerzitě. Jakkoli je Hu 

Shiův přístup spíše směsí vlivů různých koncepcí, filozofií a teorií, pragmatismus je jeho 

stěžejním prvkem (Grieder 1970: 51).
10

 Ačkoli se Hu Shiovo pojetí pragmatismu a jeho 

metod mnohdy lišilo od Deweyho pojetí (více viz Jiang Yongzhen, kapitola 5), byl mu 

velmi blízký důraz pragmatismu na racionalitu, praktičnost a řešení konkrétních problémů, 

stejně jako na kritické a nezávislé myšlení. Základem Deweyho filozofie byla životní 

                                                             
10 Hu Shi přijal Deweyho pojetí vědy jako metodologie, ale epistemologické otázky, které Dewey vznesl, 
mu „unikly“ – bez problémů tak kombinoval Deweyho pragmatismus s dogmatickou mechanisticky-
naturalistickou metafyzikou. V tomto ohledu značně navazoval na tradici Yan Fua a Liang Qichaa (Schwartz 
1983: 425). 
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zkušenost a její užití při řešení současných problémů. Tato filozofie vnímala svět jako 

v neustálém pokroku k lepšímu.
11

 Z tohoto principu vyplýval odpor k zastaralým 

dogmatům (Grieder 1970: 115). Minulost měla být reinterpretována v souvislosti 

s potřebami dneška.
12

  

S tímto přístupem souvisela i Hu Shiova bezvýhradná podpora vědy a vědeckého 

myšlení, za níž byl někdy v Číně kritizován. Tato kritika se nejvíce promítla do Hu 

Shiova příspěvku do debaty o vědě a metafyzice z dvacátých let, o níž pojednává část 

kapitoly 4. Neméně důležitý je i pragmatický a racionální přístup k náboženství, který 

Dewey zastával a k němuž se přikláněl i Hu Shi (Hu Shi koushu zizhuan, 264). Právě od 

Johna Deweyho si Hu Shi půjčil myšlenku společenské etiky, tolik důležitou pro filozofii 

sociální nesmrtelnosti, která byla postavena proti jakékoli transcendentní morálce 

(Grieder 1970: 115). Vliv Deweyho a pragmatismu se samozřejmě odrazil i na teorii 

sociální nesmrtelnosti, která je z velké části, jak uvidíme později, postavena na vědeckých 

racionálních faktech (zejména v tom smyslu, že nestaví na žádných abstraktních 

představách, tím spíše pak na metafyzických koncepcích). Důležitá je pro ni ovšem také 

užitečnost, protože se pomocí této filozofie Hu Shi snaží působit i na lidské jednání a 

pozitivně jej ovlivňovat a motivovat k dobru, vyšším výkonům a k lepší společnosti.  

 Americká zkušenost s sebou přinesla také další podněty a hodnoty, které se 

výrazně projevily na Hu Shiho osobnosti. Byl to americký optimismus, který zřejmě 

nejviditelněji změnil jeho přístup ke světu, dále pacifismus, který umírnil radikální názory, 

s nimiž se setkával a často i ztotožňoval v Šanghaji, a kosmopolitanismus, který z muže, 

jenž se zajímal primárně o Čínu a spásu národa, udělal osobnost, která neustále 

zdůrazňovala světovou společnost a rovnocennost všech států a národů a přitom si 

zachovávala také vlasteneckého ducha. Na první pohled nejmarkantnější rozdíl spočívá 

v Hu Shiho podlehnutí americkému optimismu. Z pesimistického upjatého mladíka se 

pod vlivem mladé a pozitivně naladěné společnosti stal „nevyléčitelný optimista“ (Essay 

in Living Philosophies, 94). Optimistický způsob myšlení, podle něhož se vše dalo 

zvládnout vědomostmi a úsilím, tak zásadně naboural jeho předchozí pesimistické období, 

                                                             
11

 Koncepci světa vyvíjejícího se stále k lepšímu, tzv. meliorismus, převzal Hu Shi i od dalšího pragmatika 
Williama Jamese (1842–1910). Ten na rozdíl od Hu Shia a Deweyho používal meliorismus k dotvrzení 
domněnky, že spása světa je možná, a k ospravedlnění náboženské víry, s níž Dewey ani Hu Shi hluboce 
nesouhlasili (Grieder 1970: 126-7). 
12 S tou pochopitelně souvisí Hu Shiovo hledání kořenů racionality v dějinách čínského myšlení, pomocí 
nichž by bylo možné snáze překlenout most mezi moderním a tradičním. Konfucianismus, jinak pro Hu Shia 
směr tak lákavý, v tomto ohledu nakonec zklamal, neboť se příliš orientoval na člověka a společnost a to 
na úkor vědy a logiky (Chou 1984: 170-2). 
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v němž se pesimismus mísil s poměrně radikálním patriotismem (Jiang 2011: 264-5). 

Zatímco v Šanghaji sdílel nálady dobové mládeže, zmítající se mezi strachem o 

budoucnost Číny a radikálním reformním nasazením, v Americe se ke slovu přihlásila 

umírněnost a „zdravý rozum.“ Ačkoli Hu Shi zřejmě nikdy nebyl zcela nakloněn 

radikálním řešením, teprve během svých amerických studií získal pro svůj umírněný 

přístup pevnou oporu v racionalitě a optimismu.
13

 Pobyt mimo Čínu, který mu umožnil 

hodnotit její situaci s odstupem a vzdálil jej od bouřlivé čínské mládeže, kterou po 

návratu do Číny často kritizoval za její ukvapenost – trnem v oku mu byly především 

sebevraždy ze zoufalství ze zániku Číny či požadavky radikálních řešení současné situace. 

 Hu Shi často optimisticky upozorňoval na to, že „kde je život, je i naděje“ (Jiang 

2011: 267). V roce 1914 dokonce získal cenu za esej „Na obranu Browningova 

optimismu,“ v níž obhajoval Browningovu životní filozofii. Anglický básník Robert 

Browning (1812–1889)
14

 proslul svou optimisticky laděnou poezií, která byla silně 

ovlivněná křesťanstvím: cosi dobrého je obsaženo i ve zlu, všechna neštěstí jsou 

krátkodobá, ale štěstí je věčné. Na otázku, jak může vyšší moc dovolit existenci zla a 

utrpení, Browning odpovídal tak, že by byl lidský život bez zla monotónní a zároveň by 

nebylo, jak zjistit pevnost charakteru člověka. Hu Shi odmítl, že by Browningova životní 

filozofie byla založená na příliš „primitivní“ myšlence, a zdůrazňoval, že je důležité 

nikdy se nevzdávat. Imponovala mu rovněž Browningova idea nesobecké lásky ovlivněná 

křesťanstvím (tamtéž: 269-72). V době, kdy sepsal svou esej hájící Browningův 

optimismus, stále ještě projevoval živý zájem o křesťanství, ačkoli většinu jeho 

náboženských aspektů již odmítal. Také Hu Shiova koncepce sociální nesmrtelnosti byla 

hluboce ovlivněná Hu Shiovým optimismem – každý jedinec má své místo a svůj vliv, 

všichni mohou všechno ovlivnit, člověk není bezmocný vůči přírodě, a pokud se lidstvo 

bude snažit, dosáhne tak celá společnost lepší budoucnosti. Optimismus pak dýchá 

především z víry v racionalitu a touhu každého člověka pracovat pro dobro společnosti. 

 Velký vliv měly také myšlenky pacifismu a kosmopolitanismu. Hu Shi byl 

aktivním členem Kosmopolitního klubu na Cornellově univerzitě a po určitou dobu byl 

dokonce i jeho prezidentem. Vlastenectví a kosmopolitní náhled na svět nevnímal jako 

protikladné – naopak, jeho vlastenectví bylo zmírňováno jeho kosmopolitanismem, a jeho 

                                                             
13 Chou Min-chih u Hu Shia hovoří o „podmínečném patriotismu“ – Hu Shi podle něho nikdy nebyl zcela 
oddán nacionalistickému hnutí v Číně, ale rozhodně stál proti imperialismu a otázka svobodné a silné Číny 
pro něho byla stejně důležitá jako pro ostatní (1984: vii). 
14

 Je zajímavé, že Robert Browning je někdy považován za odpůrce vědeckého materialismu, tedy 
materialismu založeném na vědeckém základě, který je později jednou z Hu Shiových zásadních hodnot. 
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kosmopolitanismus byl na druhou stranu umenšován jeho vlastenectvím (tamtéž: 430). 

Ačkoli byla Čína po celý život středem jeho zájmu, díky multikulturnímu prostředí ve 

Spojených státech získal Hu Shi nadhled a začal se zajímat o světovou společnost, nikoli 

pouze o spásu čínského národa. Kosmopolitní náhled mu zároveň umožňoval rozlišovat 

mezi patriotismem a nacionalismem, který byl radikálním vlastenectvím, které v zájmu 

národa bezmála slepě ospravedlňovalo jakýkoli směr, kterým se daná země ubírala 

(Grieder 1970: 57-8). V tomto ohledu lze chápat i Hu Shiovu filozofii sociální 

nesmrtelnosti, která sice může podávat odpovědi na otázky tolik palčivé pro dobovou 

čínskou společnost, ale je univerzální (snad i proto, že nereaguje viditelně na problémy 

Číny, byla ostatně poměrně často přehlížena bez větších emocí, k Hu Shiho velkému 

zklamání). Hu Shi se stal „umírněným vlastencem,“ který se zároveň cítil být součástí 

světové společnosti, v níž si byly všechny národy a země naprosto rovny.  

S kosmopolitanismem šel ruku v ruce také pacifismus. Ten zastával rovnost všech 

států a diplomatické řešení sporů. V době sporů s Japonskem Hu Shi prosazoval mírové 

řešení této problematiky a to nikoli pouze díky pacifismu, ale také na základě 

pragmatické úvahy, jejímž základem byl fakt, že se Čína nevyrovná silnějšímu Japonsku 

– z tohoto pohledu užíval příkladu Belgie, jejíž neutralitu porušilo Německo během 1. 

světové války. V momentě, kdy se Belgie začala agresi Německa bránit, její nepřítel jí 

vojensky zcela rozdrtil. Pro Hu Shia to byla zkouška pacifismu – Hu Shi se zpočátku 

domníval, že kdyby Belgie ve své neutralitě vytrvala, „spor“ by vyhrála (Hu Shi koushu 

zizhuan, 233-5; Essay in Living Philosophies str. 96; Chou 1984: 90-1). Pacifismus byl 

zároveň jednou ze základních hodnot křesťanství, které Hu Shia během jeho pobytu 

v Americe výrazně zasáhlo. Byl také v souladu s některými tradičními koncepcemi 

čínského myšlení, především pak s Mo Diho 墨翟  (cca 470–391 př. n. l.) koncepcí 

univerzální lásky a odmítáním násilí, o níž se ve Státech Hu Shi hluboce zajímal a 

připisoval mu dokonce i zárodky experimentálního myšlení (Jiang 2011: 339, 368-9).  

 S křesťanstvím se Hu Shi setkal velmi zblízka takřka okamžitě po připlutí do Států. 

Místní křesťanský spolek umožňoval studentům z ciziny snáze překlenout kulturní 

propast tím, že je aktivně seznamoval s běžným americkým životem křesťanských rodin, 

které tyto studenty zvaly na večeře a bavily se s nimi na společných akcích (tamtéž: 202; 

Chou 1984: 40-1). Takováto vřelost a pohostinnost ze strany amerických křesťanů 

samozřejmě budila ve „ztracených“ studentech jednoznačně pozitivní pocity. V červnu 

roku 1911 se Hu Shi zúčastnil setkání Severoamerické křesťanské asociace čínských 

studentů v Pocono Pines, kam jej pozval jeho učitel latiny. Po tomto setkání následovalo 
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všeobecné setkání křesťanské mládeže, na němž byl Hu Shi rovněž přítomen. Vlídnost, 

které se mu zde dostalo (a která byla zřejmě o to patrnější, oč byl viditelnější povýšený, 

někdy až rasistický přístup, s nímž se někdy zajisté museli setkat od některých běžných 

Američanů), silné emoce způsobené odtržením od rodné země a kulturní šok, to vše 

napomohlo kladnému přijetí křesťanství ze strany nejednoho čínského studenta. Sám Hu 

Shi se na tomto setkání, nepochybně pod vlivem emocí, podle vlastních slov „málem sám 

stal křesťanem,“ když v opojení emocí během jednoho setkání vstal a společně s několika 

dalšími čínskými studenty nahlas prohlásil, že hodlá přestoupit na křesťanskou víru 

(Essay in Living Philosophies, 94; Chou 1984: 39, 41).  

Lákavou stránkou křesťanství pro Hu Shia nicméně nebyla víra v Boha, idea Nebe, 

ani další náboženské koncepce a dokonce ani sama pohostinnost křesťanských rodin, 

jakkoli vítaná, jako spíše schopnost křesťanství modelovat lidský charakter. Úsilí o to být 

lepším křesťanem, tedy člověkem, totiž rezonovalo s čínskou (především pak 

konfuciánskou) ideou kultivace vlastního charakteru a zdokonalování sebe sama (Jiang 

2011: 519-21; Chou 1984: 42). V Kristovu nastavování druhé tváře tak Hu Shi bezpečně 

poznal Laozia a jeho koncept neprotivení se – v tomto ohledu mu dozajista navíc 

imponoval fakt, že čínský koncept, tedy „pacifismus“ Laozia existoval ještě pět set let 

před křesťanskou ideou neodporování zlu (Hu Shi koushu zizhuan, 203, 232; The Natural 

Law in the Chinese Tradition, 221).  

Otázka zdokonalení sebe sama byla pro Hu Shia velmi důležitá. Nepochybně o to 

více, oč kontrastoval vzorný studentský život v Americe s životem, který vedl v Šanghaji 

těsně před odjezdem – alkohol, hazard, morální úpadek. Hu Shi ve Státech dokonce 

podporoval hnutí proti alkoholismu. Otázka lidského charakteru byla zkrátka stěžejní a 

křesťanství mohlo člověka v tomto ohledu výrazně pozitivně ovlivnit. Tento socio-

morální význam křesťanství, vliv na člověka i společnost a její morálku, musel být pro Hu 

Shia nebývale přitažlivým prvkem – kultivace charakteru, která nesnižovala lidský 

intelekt, byla čínskému myšlení ostatně velmi blízká (tamtéž: 508-9, 521; Chou 1984: 40).  

 Po setkání v Pocono Pines se Hu Shi začal o křesťanství aktivně zajímat. 

Navštěvoval hodiny čtení Bible, četl Starý i Nový zákon, přátelil se s křesťany. Ačkoli se 

postupně začal od křesťanství odklánět, nadále se o něj zajímal, a setkání se zúčastnil i 

následujícího roku. I po roce 1912 navštěvoval hodiny náboženství a chodil do kostela. 

Křesťanství jej zřejmě lákalo natolik, že se za to později styděl a považoval za nutné příliš 

se o něm ve svých vzpomínkách nezmiňovat. Toto tvrzení podporuje i fakt, že většina 
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jeho záznamů z doby, kdy se zajímal o křesťanství, chybí – s výjimkou záznamů 

pozdějších, v nichž začíná křesťanství kritizovat.  

 O tom, že mu křesťanství bylo blízké skrze konfuciánské hodnoty, svědčí i Hu 

Shiovo studium knihy O následování Krista Tomáše z Kempenu (1380–1471). Výroky 

z tohoto středověkého spisu a z Bible Hu Shi porovnával s výroky Konfucia. Křesťanství 

a konfuciánství zastávaly podobné hodnoty, což Hu Shiovi imponovalo (kladení nároků 

na sebe sama, nikoli na ostatní, důraz na to, co člověk říká a nikoli, kdo to říká, morální 

kultivace člověka atd.). Křesťanství nicméně nebylo zajímavé pouze tím, že by se 

pozitivně zasazovalo o lidský charakter, ale také svou koncepcí záchrany, spásy – a to 

nikoli pouze ve smyslu spásy jednotlivců, ale i spásy celého národa. Jak podotýká Jiang 

Yongzhen, mohlo tak Hu Shia lákat i z hlediska otázky spasení Číny (2011: 532-3).  

 Křesťanství tak bylo pro Hu Shia systémem morálních hodnot a ctností a z tohoto 

hlediska jej zajímalo po celý život. Již po druhém setkání křesťanů v roce 1912 však začal 

křesťanství jako náboženství zpochybňovat – kritizoval právě onen náboženský aspekt, 

pověrčivost a ignoranci, nikoli jeho etické a společenské hodnoty (tamtéž: 537-8). Dospěl 

k závěru, že i když se v něm skrývají důležité a podnětné hodnoty (dobro, morální 

kultivace, pacifismus), jakožto systém se křesťanství neliší od čínských náboženských 

směrů, jako byl buddhismus či taoismus, které se Hu Shiovi příčily již dříve:  

Řekli mi, že dnes v noci je mše v katolickém kostele, tak jsem se šel podívat. 

[...]  Na obou stranách místnosti byly podobizny, napravo Ježíšova matka. [...]  

Vzdělanci se k nim sice nemodlí jako idolům, ale prostí lidé jim skutečně 

prokazují úctu jako konkrétním božstvům. [...]  Jak se tohle liší od 

buddhistických spisů a zaříkání? [...]  Když jsem v šeru, zatímco venku zuřila 

bouře, seděl na této posvátné půdě a poslouchal slavnostní hudbu, hluboce to 

na mě působilo, právě v tomto je magie náboženství, právě v tomto (Hu Shi 

riji quanji, podle Jiang Yongzhena, op. cit., 536-7).
iv
  

Jak je jasně patrné z tohoto výroku, který pochází z deníkového záznamu z roku 1912, 

náboženský aspekt křesťanství Hu Shi neuznával a kritizoval způsob, jakým se na člověka 

snaží působit skrze emoce. Ačkoli se Hu Shi i nadále účastnil mnoha křesťanských akcí a 

oceňoval některé jeho aspekty, přiklonil se nakonec, definitivně kolem roku 1914, na 

stranu jeho kritiků:  
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Je velmi podivné, že tahle sekta je ze všech křesťanských sekt 

nejpověrčivější.
15

 Jak se liší jejich léčení nemocí za pomoci víry od 

taoistického léčení pomocí talismanů? A jejich filozofie se blíží extrémnímu 

idealismu, její zásady jsou tajemné a nepochopitelné pro prosté smrtelníky. U 

nás je taoismus nejpověrčivější, pokládá Laozia za svého učitele a zakladatele 

a Daodejing za svůj kánon, jeho zásady jsou tajemné a ještě nepochopitelnější 

pro prosté smrtelníky. Z těchto dvou případů shledávám, že mezi pověrčivým 

náboženstvím a tajemnou filozofií je neviditelné pouto. V jakém jsou vztahu? 

V nepřímém poměru. Čím hlubší je pověrčivost náboženství, tím tajemnější je 

jeho filozofie. Průzračné křesťanství a konfuciánství nemají základy 

v tajemné a těžko pochopitelné filozofii (Hu Shi riji quanji, podle Jiang 

Yongzhena, op. cit., 538).
v
  

S přibývající kritikou náboženského aspektu křesťanství, začal Hu Shi 

pragmaticky kritizovat i misionářskou činnost v Číně – vyzýval, aby se misionáři 

soustředili výhradně na lidem prospěšnou činnost, jakou bylo šíření gramotnosti a 

vzdělávání obecně, stavby nemocnic atd. – misionáři zkrátka nemělo jít o šíření 

křesťanské víry, ale o posouvání lidí k lepšímu já, pozdvihnutí národa a službě 

společnosti (tamtéž: 540-1, 547).
16

 Co se týče křesťanství, vybral si zkrátka ideje, které 

mu byly názorově blízké a považoval je za užitečné, ale křesťanství jakožto systém víry 

(tím spíše pak jeho instituci) odmítl. Zřejmě i z tohoto důvodu zdůrazňoval, že západní 

kultura nestojí na křesťanství, ani na jeho ideách lásky a pravdy, i když si to sami 

zápaďané myslí, ale na pevných základech zákonů a pravidel (Jiang 2011: 546). Jak 

podotýká například Chou Min-chih, na počátku 20. let existovaly v Číně požadavky na 

zavedení konfucianismu jako státního náboženství (1984: 47-8) – mělo se jednat o jakousi 

alternativu západního křesťanství a zároveň o zavedení jasného morálního a 

společenského systému, který by napomohl snazšímu spravování společnosti. V době, 

kdy byl Hu Shi na studiích ve Spojených státech se o podobné do značné míry i 

institucionalizované zavedení konfucianismu jako státního náboženství pokoušel první 

prezident Čínské republiky autokraticky smýšlející Yuan Shikai 袁世凱 (1859–1916). Již 

před ním se o konfucianismus jakožto o systém hodnot, jež by bylo vhodné uplatnit 

                                                             
15 Řeč je o Scientistech první Kristovy církve (The First Church of Christ, Scientist). 
16

 Setkáváme se zde s dvěma různými přístupy – západnímu publiku Hu Shi nabízel kritiku misionářské 
povýšenosti a nesmyslnosti náboženství, čínskému (zejména pak koncem 20. let) naopak chválu osvětové 
činnosti misionářů, kteří v Číně šířili vzdělání a moderní myšlenky (Chou 1984: 45, 53).  
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jakožto státní náboženství, zajímal například reformista Kang Youwei 康有為 (1858–

1927). V následujícím období o konfucianismus jako náboženství, směr, jímž by bylo 

možno ovládat společnost, projevoval zájem i Guomindang, který se od roku 1934 

oficiálně snažil obnovit konfuciánské hodnoty v rámci Hnutí za nový život (viz Grieder 

1970: 229).  

 Odmítnutí křesťanství jako víry Hu Shia vedlo k nalezení univerzálních hodnot, 

které jsou zásadní i pro jeho filozofii nesmrtelnosti – člověka je třeba poměřovat skrze 

jeho službu či prospěšnost společnosti a nelze ho klást výše jen proto, že je například 

příslušníkem určitého náboženského učení. Vyniká to v jeho srovnání Kristovy a 

Sokratovy smrti z roku 1914: 

Předpokládám, že člověk musí nahlížet skrze křesťanskou perspektivu, a pak 

teprve může říci o Ježíšově smrti na kříži, že je větší a ušlechtilejší než je smrt 

Sokratova  [...]  Myslím, že mohu říci, možná si to ani neuvědomuješ, ale 

nespravedlivě snižuješ Sokratovu smrt? [...]  Z určitého úhlu pohledu jsem 

věřící, ačkoli jsem nikdy nebyl pokřtěn. Kdyby byl Ježíš jen prostý člověk a 

ne boží syn, byly by má úcta a obdiv k němu větší. Je-li božím synem, nejsou 

jeho činy a jednání zvlášť veliké. Pokud byl však obyčejným člověkem, pak 

byl a bude navěky člověkem výjimečným (Hu Shi riji quanji, podle Jiang 

Yongzhena, op. cit., 548-9).
vi
 

Tato argumentace byla prakticky převzata ze západní kritiky křesťanství, konkrétně byla 

inspirovaná knihou Velké obrazy jako morální učitelé Henry E. Jacksona, původně 

reverenda, s nímž se Hu Shi přátelil, z roku 1910.
17

 Z hlediska náboženství se tak možná 

Kristova smrt může zdát významnější než smrt Sokratova, ovšem z hlediska 

„filozofie“ jsou na stejné úrovni – zatímco ta první vytvořila náboženství, druhá ovlivnila 

Řecko i celý svět a jejich filozofii. Hu Shi dále zdůrazňoval, že Sokrates nezemřel pouze 

za sebe, ale za pravdu, jeho smrt tedy nebyla sobecká – ačkoli nemínil snižovat Kristovu 

odvahu, Sokratova oběť byla hodná přinejmenším stejného ne-li většího obdivu.
 

Považovat smrt Krista za významnější, bylo z Hu Shiova úhlu pohledu zkrátka 

neobjektivní (tamtéž: 550-1; Chou 1984: 45).  

 Křesťanství u Hu Shia mohlo uspět pouze jako systém morálních a etických zásad 

(jejichž protějšky však Hu Shi nacházel v tradičním čínském myšlení), jakožto víra u 

                                                             
17

 Henry R. Jackson s Hu Shiem zřejmě vedl dlouhé debaty o smyslu křesťanství. Pochybnosti, které Jackson 
již dlouho choval, a především pak odpor k instituci křesťanství a k jeho systému, společně s Hu Shiovou 
kritikou nakonec způsobily jeho odchod z církve v roce 1915 (tamtéž: 551). 
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něho slavit úspěch nemohlo. Jakožto Číňan neměl Hu Shi tendenci vnímat některé 

zásadní paradoxní aspekty západní společnosti, které rozdmýchávala právě víra, jako byla 

dichotomie duše a těla
18

 či opozice křesťanství vůči vědě a materiálnímu světu. Přesto i 

do Číny pronikl ostrý kontrast mezi světem duchovním a materiálním a to v podobě 

debaty o životních názorech, v nichž proti sobě pevně stála metafyzika a věda. V této 

debatě, která se odehrála ve 20. letech, se Hu Shi jednoznačně přiklonil na stranu vědy a 

vědeckého životního názoru. Z jeho úhlu pohledu však nešlo o rozdíl mezi materiálním 

světem a světem spirituálním – Hu Shi trval na tom, že v materiálnu je i cosi duchovního 

a že čistě vědecký pohled na svět v sobě obsahuje pravdu, kterou nemohou abstraktní 

filozofie nikdy postihnout. Jinými slovy, hodnoty, které jej zaujaly na křesťanství, v jeho 

očích nebyly nikdy v rozporu s pragmatismem, racionalitou či vědou.  

 Ze Spojených států se Hu Shi 10. července 1917 vrátil do rodné Šanghaje jako 

nová osobnost, která se záhy stala významnou pro dějiny Číny 20. století. Co se týče 

kontinuity Hu Shiova myšlení, zdá se, že jej americká zkušenost stejnou měrou změnila, 

jako jej také utvrdila v názorech, které mu byly blízké již dříve. Je tedy lepší hovořit spíše 

o rozšíření obzorů než o kontinuitě či diskontinuitě v Hu Shiově myšlení.  

1.3. Návrat do Číny a zájem o společnost 1917–1962 

 Návrat do Číny v roce 1917 s sebou přinesl mnoho rozporuplných pocitů. Štěstí 

z návratu do rodné země se záhy smísilo s překvapením, jak dynamicky se Čína vyvíjí, 

jak aktivní jsou místní vzdělané vrstvy společnosti a naopak jak sterilně se v některých 

ohledech chová vláda. Byl to také návrat do společnosti, která v mnoha ohledech stále 

ještě smýšlela velmi konzervativně. Hu Shi, ovlivněný americkou zkušeností, se dostal do 

sporu s převažující vlnou místních nálad. Jeho kosmopolitanismus byl v přímém rozporu 

s veřejným míněným, které vyčítalo západu „versaillskou zradu“
19

 a bylo pod zvyšujícím 

se tlakem ze strany Japonska. Většina společnosti rovněž požadovala rázné akce a silný 

stát, který byl schopen vzdorovat zahraničnímu nátlaku – Hu Shiův pacifismus a 

patriotická umírněnost se zejména ve 30. letech setkávaly s odporem. Obhajoba 

západního světa, primárně Spojených států amerických, a západních hodnot, hlavně 

vědeckého a racionálního přístupu, občas také vyvolávaly nesouhlasné reakce. Nejen 

                                                             
18 Dichotomii duše a těla v západní kultuře ovšem nepředstavuje pouze křesťanství. I sokratovská filozofie 
postupně vedla v chápání těla jakožto překážce svobodu duše. 
19

 Smlouva uzavřená po První světové válce totiž území, které doposud drželo v Číně Německo, nevrátila 
Číně, jak se očekávalo, ale slíbila je Japonsku.  
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nově nabité poznatky, ale také západní způsob života a jeho svoboda, byly v rozporu 

s čínskou společností, která se měnila pomaleji než vrstva zahraničně vzdělané generace.  

Zejména v rovině osobního života se tak bolestivě protnuly nové myšlenky s těmi 

starými. U Hu Shia zvítězila v rovině osobního života tradice – na přání matky záhy po 

svém příjezdu do Číny uzavřel předem dojednané manželství s Jiang Dongxiu 江冬秀 

(1890–1975), dívkou z prominentní literátské rodiny, s níž byl zasnouben již před svým 

odjezdem na studia do Šanghaje v roce 1904 (Jiang 2011: 62-4). Jiang Dongxiu byla 

ztotožněním paradoxu, který potkal mnoho zahraničně vzdělaných Číňanů – byla 

nevzdělaná a svému protějšku tak intelektuálně ani smýšlením nemohla dostačovat. Hu 

Shi si před svatbou často stěžoval na nedostatečné vzdělání své snoubenky, nicméně 

jednalo se spíše o výmluvu, kterou používal, když se z manželství snažil vyvázat – a to 

především kvůli své lásce k Edith. Nedostát dojednanému manželství ovšem znamenalo 

také vyjádření vlastní vůle a individuality. Bylo to vyjádření vlastní svobody a souviselo 

s ideou svobodné lásky, myšlenkou v mladých kruzích v Číně velmi obdivovanou, avšak 

přesto pod vlivem tradiční společenské morálky vnímané současně jako cosi neslušného a 

nevhodného (Chou 1984: 58-9, 62). Mnohdy proto docházelo k rychlým (a skandálním) 

rozvodům či k odloučenému životu obou manželů – ani jedno nicméně nebyl Hu Shiův 

případ. Po sňatku Hu Shi Jiang Dongxiu všemožně podporoval ve vzdělávání a také v 

„modernizaci“ jejího životního postoje, trval například na tom, aby si již nesvazovala 

nohy. Kritizoval studenty, kteří se vydali do ciziny a po návratu do Číny se bleskově 

rozvedli se svými nevzdělanými ženami – uvědomoval si, jak nespravedlivé bylo toto 

jednání, a upozorňoval na to, že by nevzdělané Číňanky také myslely moderně, kdyby 

měly stejnou možnost studia v zahraničí (tamtéž: 70, 79; Grieder 1970: 354).  

Vlastní manželství tak bylo pro Hu Shia úzce spjaté s otázkou vztahu jedince a 

společnosti a především s problematikou toho, jak dalece je zapotřebí jedincovu 

individualitu podrobovat společenským konvencím a naopak, jak moc může jedinec 

stavět vlastní svobodu nad požadavky společnosti. V této souvislosti v Číně vzbudil velký 

zájem Henrik Johan Ibsen (1828–1906) a jeho individualismus. Hu Shi Ibsena překládal a 

zprostředkovával čínskému publiku jeho základní myšlenky. Snažil se najít společnou 

cestu mezi ibsenovskými myšlenkami s tradičními morálními hodnotami čínské 

společnosti. Odmítal však ibsenovské zavržení společnosti a úplné rozvrácení 

společenského řádu. Hu Shi neupínal primární zájem na jedince jako takového, ale na 

společnost, v jejímž rámci se jedinci pohybují.  
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Henrik Ibsen Hu Shia inspiroval nejen v otázce lidské svobody, ale také v pojetí 

náboženství a morálky jako společenských přežitků.
20

 Hu Shi chápal náboženství jako 

zažitou konvenci bez opravdových hodnot a společenskou morálku (například dojednaná 

manželství) pouze jako zažitý zvyk (Eide 1987: 17).  

Svoboda jedince byla pro Hu Shia navázaná na společnost a obnášela mnoho 

etických a morálních zásad a povinností – odpovědný byl vždy jedinec, který měl 

nezávisle promýšlet své jednání (viz Grieder 1970: 127). Svoboda, jejímž hlavním cílem 

v západním světě bylo oprostit se od povinností, představovala v pojetí Hu Shia naopak 

navázání osobní svobody jedince na povinnosti – určení míry, nakolik si může dovolit být 

„sobecký.“ V rámci Hu Shiova myšlení byla svoboda zcela racionální součástí lidského 

života a její hranice pro něho tak byly poměrně snadno definovatelné – svoboda byla 

aplikací racionální metody, nejenže si tedy lidé měli navzájem nechávat prostor, ale také 

se respektovat jako racionální bytosti (tamtéž: 328). Člověk se neměl osvobodit a pěstovat 

svou individualitu sám pro sebe, ale pro vybudování nové a svobodnější společnosti. 

Filozofie sociální nesmrtelnosti je vlastně odpovědí na otázku postavení jedince ve 

společnosti. Člověk má žít primárně pro sebe, nejde o velká gesta, sebeobětování a 

podřízení vlastního života společnosti, na druhou stranu nelze hovořit ani o bytostně 

individuálním životě, egoistickém a odtrženém od společnosti. Filozofie sociální 

nesmrtelnosti chápala jednotlivce jako individuální osobu, která má právo žít podle 

vlastního uvážení, ovšem má také morální povinnost žít v rámci společnosti tak, aby 

společně s ní tvořila společnost lepší.  

Obecně se dá říci, že se veškeré Hu Shiovy teorie, včetně filozofie sociální 

nesmrtelnosti, zakládaly na kombinaci pevné víry ve vědeckého ducha, v přírodní zákony 

a v etické univerzální hodnoty, mezi něž patřil kosmopolitanismus, pacifismus, zájem o 

budoucnost a blaho společnosti. Proto byl někdy považován za tzv. „etického 

naturalistu.“ Prakticky po celý život mu vydržela optimistická víra v konečné vítězství 

rozumu a v racionální uvažování člověka. Etický naturalismus se rovněž promítl do 

filozofie sociální nesmrtelnosti, jejíž nedílnou součástí je již zmíněný požadavek 

morálního chování vůči společnosti. Tento požadavek sice není formulován nijak detailně, 

ale je na něho kladen velký důraz. Hu Shi necítil potřebu přesně definovat, co je správné, 

tedy morální a etické chování, ale ponechal tuto otázku na odpovědnosti každého člověka 

– vnímal morálku jako cosi objektivně poznatelného, co není zapotřebí určovat zvenku.  

                                                             
20

 Filozofii sociální nesmrtelnosti zkoumá z pohledu ibsenových myšlenek a svobody jedince například 
Chen Kehua (2001: 62-5). 
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Hu Shi jakožto intelektuál cítil velkou morální odpovědnost vůči Číně a čínské 

společnosti. Ačkoli se primárně zajímal o společnost, o modernizaci, vzdělávání a 

formování moderního člověka, jeho zájmu neunikla pochopitelně ani politika. Hu Shiův 

vztah k politice osciloval mezi odtažitostí způsobenou zklamáním z čínské politiky a 

vědomím toho, že pokud se společnost nebude o politiku zajímat, nic se nezmění. Ve 20. 

a 30. letech se tak od politiky spíše distancoval a usiloval o vytvoření uvědomělého 

občana, který se o politiku své země aktivně zajímá a zapojuje se do ní, později se ujal 

také některých politických postů – jak podotýká Chou Min-chih, většina Hu Shiových 

politických postů spočívala nicméně spíše v prestižním postavení než ve skutečné 

politické moci (1984: 126). Bezpochyby nejvýraznější v Hu Shiově politickém životě 

byla léta, která strávil jako čínský ambasador ve Spojených státech (1938–1942), a fakt, 

že se nakonec ve sporu Guomindangu s komunisty přiklonil cele na stranu Guomindangu 

v čele s Čankajškem 蔣介石 (1887–1975). 

Hu Shi byl po celý svůj život v politice umírněný, ale kritický vůči soudobé moci. 

Byl úporným zastáncem demokracie, kritikem komunistů, ale i Guomindangu. 

Guomindang pro něj rozhodně nebyl ideální stranou a vládou, ovšem na rozdíl od 

komunistů představoval alespoň určitý stabilní základ a proto Hu Shi raději podpořil tento 

režim, který přinejmenším udržoval dosavadní institucionální strukturu (Grieder 1970: 

300). Cílem byla nicméně vždy skutečná demokracie.  

Podobně jako Hu Shiovi vadila diktatura Guomindangu, vadil mu také 

komunismus a jeho nekritické přijetí zobecněného principu, který je aplikován na takřka 

jakékoli prostředí. Hu Shi se vždy stavěl proti uplatňování jakýchkoli „-ismů.“ Je 

pozoruhodné, že Deweyho pragmatismus a experimentalismus chápal Hu Shi spíše jako 

vědecké metody, nikoli jako univerzální „-ismy“ (tamtéž: 118). Důležité pro něho bylo 

odvozovat řešení ze skutečné situace a řešit reálné problémy, tedy užívat kritického a 

nezávislého myšlení k posuzování konkrétní situace (Grieder 1970: 125, 303). 

Komunistická vláda však tvrdošíjně aplikovala svá univerzální řešení bez ohledu na 

výsledky.  

Po konečném vítězství komunistické strany v roce 1949 se nový režim několikrát 

pokusil přilákat Hu Shia zpět do země, a to především kvůli jeho velké zahraniční i 

domácí reputaci, ovšem neúspěšně. Hu Shi se pohyboval pouze ve Státech nebo na 

Taiwanu, kam uprchnula poražená vláda Guomindangu a kde Hu Shi nakonec 24. února 

také zemřel. Není tak příliš překvapující, že byl na pevnině během 50. let kritizován. 

Kritika, která byla zároveň i seberealizací nového režimu, cílila nejprve na vzdělance 
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vystudované ve Spojených státech, které bylo zapotřebí náležitě zdiskreditovat, protože 

představovali režim starý. Posléze se ovšem již cíleně zaměřila na Hu Shia a jeho žáka Yu 

Pingboa 俞平伯 (1900–1990) a jejich studie významného čínského literárního díla Sen 

v červeném domě – jejich výklad Snu jakožto autobiografie totiž odporoval pojetí románu 

jako sociálně kritické „studie,“ kterou prosazoval Mao Zedong (tamtéž: 361, 363).  

Hu Shiův odtažitý přístupu k raně republikánské politice se shodoval s Májovým 

hnutím, které obracelo svou pozornost k otázkám společenským a kulturním a odvracelo 

se od republikánské vlády. Toto hnutí roku 1919, označované také jako Hnutí 4. května, 

bylo určitým vyvrcholením Hnutí za novou kulturu, které se začalo projevovat po roce 

1915, a zároveň reakcí na zahraniční situaci po První světové válce (Lomová 2014: 

198).
21

 Hu Shi byl jedním z význačných představitelů tohoto hnutí. Májové hnutí, jehož 

spouštěčem bylo zklamání z Versaillské dohody roku 1919, v níž čínská vláda souhlasila 

s tím, aby si Japonsko ponechalo původně německé državy v provincii Shandong, 

znamenalo přehodnocení všech dosavadních myšlenek přejatých či ovlivněných 

západním světem, stejně jako i přehodnocení vlastní čínské tradice. V rámci tohoto 

patrioticky vyhroceného hnutí vykrystalizovaly především dva hlavní přístupy 

k problematice Číny a západu – první ani nadále neztratil víru v západní hodnoty a 

v jednotu osvícenství a moci a vinu za současnou situaci svaloval na slabost Číny, druhý 

pohled naopak zastával spíše kritický postoj vůči západu, konkrétně vůči jeho 

imperialismu (Furth 1983: 402-3). Májové hnutí znamenalo přehodnocení čínské tradice, 

hodnot a morálky – přinášelo s sebou protest, pocit odcizení a vyhrocený rozpor mezi 

životem, jaký chtěli aktivisté žít, a životem, který jim předurčovala společnost. Osobní 

problémy mladých vzdělanců byly nahlíženy v měřítku celého státu a nebyly chápány 

jako individuální problémy – tento jev můžeme ostatně vysledovat i u Hu Shia, který 

opakovaně naznačoval a uváděl, že ve Spojených státech nestudoval pro sebe, ale proto, 

aby pomohl Číně (Chou 1984: 215-6).  

Jakkoli bylo toto hnutí myšlenkově rozrůzněné, ve středu zájmu stála otázka, do 

jaké míry je zapotřebí Čínu „pozápadnit,“ aby přežila, a do jaké míry si zachovat vlastní 

kulturu. Do popředí se tak dostala debata, na jejíž jedné straně stál kulturní radikalismus 

(radikální antitradicionalismus), koncept modernizace úzce spojené s pozápadněním Číny, 

a kulturní konzervatizmus, který se naopak tradičního čínského myšlení a hodnot zastával 

                                                             
21 Více viz kniha Very Schwarcz The Chinese Enlightment: Intellectuals and the Legacy of the May Fourth 
Movement of 1919, publikace Beyond the May Fourth Paradigm : In Search of Chinese Modernity, která 
přehodnocuje význam vlivu, jaký údajně mělo Májové hnutí na dobovou společnost, či Edmund S. K. Fung 
The Intellectual Foundations of Chinese Modernity: Cultural and Political Thought in the Republican Era. 
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a požadoval více či méně syntézu západního a čínského myšlení. Existovalo mnoho 

proudů, které se pohybovaly mezi oběma protipóly. Jak podotýká Chou Min-chih, některé 

skupiny nebyly ovlivněny ani poměrně vyhroceným nacionalismem, ani obdivem 

k západu a šlo jim spíše o představy kosmopolitní – umírněnější názor zastával například 

i Chen Duxiu, který nacionalismus podporoval, nicméně kladl důraz na důkladné 

pochopení toho, co je to národ a za čím má národ stát – jinými slovy, šlo mu také o 

světovou společnost (tamtéž: 211).  

Již od 20. let se v Číně pod vlivem zničující války v Evropě a obecné deziluze ze 

západního světa a jeho „materiálního zaměření“ šířily myšlenky na obranu vlastních 

tradic a hodnot čínské kultury. Debata o západním materialismu a čínském spiritismu 

probíhala časopisecky především na počátku 20. let (viz kapitola 4). V těchto debatách 

Hu Shi hájil západní myšlení a hodnoty, ale nevzdával se ani tradičních čínských 

myšlenek – je ovšem do očí bijícím faktem, že se mezi oběma snažil, místy až nelogicky, 

vytvořit spojitost a dokázat, že si nejsou nepodobné. Neustálé přirovnávání a 

zdůrazňování společných rysů západního a čínského myšlení Hu Shi záměrně používal 

pro to, aby dokázal, že moderní západní myšlenky nejsou Číně cizí – nemělo by proto být 

takovým problémem je přijmout. Rovněž se tímto způsobem snažil pozvednout čínské 

sebevědomí, když dokazoval, že koncepce úspěšného západu existovaly i v Číně, někdy 

dokonce i mnohem dříve. Přirovnávání nicméně také dokládá, že Hu Shi vnímal některé 

západní myšlenky, konkrétně racionalismus, logiku či vědecké myšlení, jako jednoznačně 

nadřazené. Právě proto, že pro něho byly tolik důležité, se snažil hledat jejich protějšky 

v Číně. 

Vůči čínské tradici zastával Hu Shi postoj spíše kritický (přinejmenším ve svých 

čínsky psaných článcích určených čínskému publiku) a zcela zásadně se stavěl proti 

kulturnímu konzervatismu, především pak konzervatismu, který byl propagován státem. 

Ve své podstatě byl Hu Shi antitradicionalistou (v tomto ohledu jej nepochybně ovlivnil i 

přístup západu k Číně, který jí vnímal jako slabou a nedokonalou), nicméně nebyl 

antitradicionalistou, který by zcela odhazoval minulost – na což měl bezesporu velký vliv 

jeho učitel John Dewey (tamtéž: vii).  

Vztah k tradici se u Hu Shia může jevit velmi nekonzistentně – na jednu stranu 

Čínu kritizoval, ovšem na stranu druhou ji také hájil (a to především před západní 

společností). Je důležité si uvědomit, že svoje názory záměrně formuloval polemicky a 

proto se tedy může zdát, že si místy odporuje. Pravdou nicméně zůstává, že vůči Číně 

zastával stanovisko spíše kritické. Pokud ji chválil, bylo to vždy v rámci západních 
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hodnot – racionality, vědeckého ducha apod. V roce 1926 publikoval článek „Náš postoj 

vůči moderní západní civilizaci,“ v němž útočil na orientální kulturu a myšlení a 

kritizoval chápání západního světa jako světa materiálního a světa východního jako 

spirituálního. Není bez zajímavosti, že v tomto roce také hodně cestoval po Evropě a 

navštívil také Japonsko (tamtéž: 176). Ať už Hu Shi kritizoval nebo chválil, jeho 

primárním cílem byla vždy lepší společnost a posílení Číny jako takové. Vzhledem 

k tomu, že reformovat Čínu nebylo možné seshora, politicky, ale zespodu, tedy od 

společnosti, od člověka, jeho zájem o společnost, tradici a západní hodnoty byl zcela 

pochopitelný. Hu Shi usiloval o vytvoření „vědecky“ podložené teorie, která by pomohla 

vytvořit tuto novou reformovanou moderní společnost. Jednalo se o filozofii sociální 

nesmrtelnosti, o níž pojednává následující kapitola. 
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2. Hu Shi a jeho teorie sociální nesmrtelnosti 

 

 Stěžejní stať, v níž se Hu Shi zabývá svou teorií sociální nesmrtelnosti, vyšla 

v roce 1919 v časopise Nové mládí pod názvem „Nesmrtelnost – Má víra (Buxiu – Wo de 

zongjiao 不朽 – 我的宗教).“ Sám Hu Shi vztahoval určité zárodky své filozofie sociální 

nesmrtelnosti již ke svému dětství (neradostná situace příbuzných a krize rodinného 

systému),
22

 stěžejní myšlenky se pak podle něho zformovaly během studií v Šanghaji a 

během studií ve Spojených státech svou filozofii prostě „dotvořil,“ a to pod západními 

vlivy, např. Francise Bacona (1561–1626) a jeho důrazu na induktivní metodu myšlení, 

empiricky zachytitelná data, experiment a pozorování atd. Stěžejní fází ve vývoji filozofie 

sociální nesmrtelnost byla také již zmíněná kritika přehnané touhy Číňanů po mužských 

potomcích. Tato myšlenka u Hu Shia nabrala rozměru celistvého myšlenkového směru 

nazývaného wuhouzhuyi 無侯主義, „-ismus“ zdůrazňující, že není nezbytné mít nutně 

potomky, především pak syny. Po smrti matky, jak uvedl Hu Shi, pak filozofie sociální 

nesmrtelnosti vykrystalizovala již v celé své úplnosti. Toto shrnutí, které Hu Shi sám o 

vývoji své filozofie podal, je ovšem značně zjednodušující, jak uvádí např. Jiang 

Yongzhen. Ten poukazuje také na vliv, který na filozofii měli především Hu Shiovi 

američtí přátele, např. Edith Clifford Williamsová (2011: 100).  

Dříve, než se ovšem podíváme blíže na samotný text, je zapotřebí ustanovit si 

některé základní pojmy, které Hu Shi ve svém článku používá – jedná se především o 

problematický pojem „duše“ či „duch,“ pro který Hu Shi užívá hned několik výrazů. Zdá 

se také, že mnoho pojmů používá jako synonyma, i když tak tyto termíny tradičně nejsou 

chápány. Ačkoli v originále není toto míšení pojmů a nejasné definice nijak na škodu 

pochopení článku, při překladu do západních jazyků narážíme na značné problémy. 

Problematické je i Hu Shiovo míšení termínů z různých dob a v podání různých autorů. 

Shrneme zde nicméně základní pojmy Hu Shiova článku a uvedeme překlady, které pro 

ně používáme.  

2.1. Problematika pojmů 

V článku „Nesmrtelnost – Má víra“ se vyskytuje hned několik termínů, které by 

všechny bylo možné přeložit jako „duše.“ Jedná se o pojem shen 神, který je překládán 

                                                             
22

 V této souvislosti Hu Shi kritizoval především tradiční čínský zvyk adoptování dětí příbuzných pro 
zachování rodu a především pak pro „sobecké finanční zabezpečení rodičů ve stáří“ – do této situace se 
ostatně dostalo i několik Hu Shiových sourozenců (viz Jiang 2011: 101). 
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pojmem „duch,“ dále pojem linghun 靈魂, překládaný jako „duše,“ a pojem shenling 神

靈. Termín shen je tradičně termín užívaný pro oduševnělost člověka (ve smyslu jeho 

duševních funkcí, nikoli inteligence) a pro jakoukoli entitu či předmět, který má určité 

nadpřirozené schopnosti, božský potenciál atp. Tímto termínem byly běžně označovány 

nadpřirozené síly, ovšem v citacích, které Hu Shi ve svém článku uvádí, je tento pojem 

chápán ve smyslu lidské „duše.“ Sám Hu Shi tohoto pojmu nepoužívá (vyskytuje se jen 

v citacích). Abychom odlišili tento pojem od synonymních termínů v článku a zároveň 

naznačili odlišnou definici čínského pojmu a českého termínu, užíváme tedy slova 

„duch.“ Nejedná se nutně ani tak o ducha ve smyslu ducha zemřelého či strašidla, ale o 

ducha jakožto součásti člověka, jeho duševních pochodů atd. Jinými slovy tento pojem, 

velmi zjednodušeně řečeno, znamená všechno to, co dělá člověka člověkem a odlišuje jej 

od zvířat.  

Pro moderní pojetí „duše“ používá Hu Shi pojmu linghun. Tento termín užívá jak 

pro náboženskou víru v přetrvání duše po smrti, tak i pro „vědecký“ pohled na duši jako 

na přirozenou součást fyzického těla, která není jeho nezanikající částí jako spíše funkcí. 

Pojem linghun se tak poměrně dobře překrývá se západní definicí duše a překládáme jej 

proto klasicky jako „duše.“ 

Termín shenling je trochu problematičtější. Obecně je tento pojem v moderní 

čínštině užíván pro ducha, nadpřirozenou bytost či pro nějaké božstvo. Hu Shi jej užívá 

především v souvislosti s náboženstvím a spojuje jej s výjimečnou (někdy přímo 

„božskou“ či přesněji řečenou „zbožštělou“) duší významné osobnosti. Takto hovoří o 

duši Ježíše Krista či Konfucia. Tento pojem je většinou překládán jako „božská duše“ či 

je použito jiného adjektiva, aby byla naznačena její výjimečnost.  

Posledním pojmem, který je komplikovanější na překlad, je termín xing 形 „hmota, 

tvar, forma.“ Tento pojem nese na mnoha místech článku poněkud odlišné konotace, pro 

které neexistuje jeden český ekvivalent. Obvykle tento pojem označuje přímo fyzické tělo 

a je tak i překládán. Na jiných místech, především pak v citacích, je ovšem třeba 

překládat jej jako „forma,“ ačkoli je tím, zjednodušeně řečeno, míněno fyzické tělo.  

2.2. „Nesmrtelnost – Má víra“  

 Hu Shi shrnul veškeré koncepty o nesmrtelnosti lidské duše do dvou hlavních typů: 

podle první duše přetrvává i po smrti (linghun bumie 靈魂不滅) a v druhém typu je 

nesmrtelnost získána skrze paměť ostatních, jde o tradiční koncepci trojí nesmrtelnosti, 
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doslova „trojího nezetlení (san buxiu 三不朽 )“ pocházející z Komentáře pana Zuo 

(Zuozhuan 左傳) řazeného tradičně jako komentář k Letopisům (Chunqiu 春秋).  

 Do prvního typu zahrnul Hu Shi všechna náboženství uznávající nesmrtelnost 

duše po smrti. Prototypem tohoto typu pro něho bylo především křesťanství. Ve svém 

článku „Nesmrtelnost – Má víra“ výslovně hovořil o křesťanském ráji, pekle a posledním 

soudu. Víru v nesmrtelnost duše, v nebe, peklo atd., hned zpočátku označil za naprosto 

pomýlenou a v rozporu s moderními poznatky. Zároveň upozornil na fakt, že i v minulosti 

existovali vzdělanci, kteří víru v jakoukoli posmrtnost duše zpochybňovali, ačkoli se 

nikdy nejednalo o většinový proud:  

Nicméně v minulosti existovalo a také v současnosti existuje mnoho 

vzdělanců, kteří nutně měli a mají pochybnosti o tom, zda duše může či 

nemůže opustit fyzické tělo
23

 a přetrvat. Nejvýznamnější je literát Fan Zhen 

z období Severo-jižního rozdělení a jeho Pojednání o zániku ducha,
24

 v němž 

uvádí: „Forma je hmotnou částí ducha a duch je funkcí formy  [...]  duch se 

má k hmotě jako se má ostrost k noži a forma se má k funkci jako nůž 

k ostrosti. [...]  Zbavíme-li se ostrosti, nezbude [žádný] nůž, zbavíme-li se 

nože, nezůstane [žádná] ostrost. Ještě jsem neslyšel, že by nebyl nůž a ostrost 

[přece] přetrvala, jakpak by tedy mohla zmizet forma a duch [přece] 

zůstat?
25

“ (Buxiu – Wo de zongjiao, 96).
vii

 

Jako dalšího významného literáta, který rovněž zpochybňoval duši jako 

přetrvávající entitu, uvádí Hu Shi Sima Guanga z dynastie Song, který tvrdil: „Zanikne-li 

forma, duch se také vypaří; i když jsou [v pekle] krutá mučení jako je sekání, pálení, 

tlučení a mletí, na kom by byly uplatněny? (tamtéž: 96).“
viii

 Rozlišovat tělo, tedy formu, a 

duši bylo ale podle Hu Shia bezpředmětné a Fan Zhenovo pojetí těla a duše jako 

                                                             
23 Doslova se zde hovoří o „formě a těle.“ 
24 Toto dílo sepsal Fan Zhen v reakci na buddhistický koncept reinkarnace a dualismu těla a duše, který 
v jeho době převládal. 
25 Hu Shiův překlad citátu pracuje s pojmem „nůž (dao 刀).“ Mnoho sinologů se ovšem přiklání k názoru, že 

pojem „nůž“ se zde objevil pouze na základě chybného opisu namísto pojmu „ostří (ren 刃).“ Vzhledem 
k tomu, že se Hu Shiova citace drží pojmu „nůž,“ který nijak nenarušuje pochopení Fan Zhenovy 
argumentace, překládá jej práce rovněž důsledně pojmem „nůž.“ Užití pojmu „ostří“ v opozici s pojmem 
„ostrost“ je nicméně pro českého čtenáře možná o něco snáze pochopitelné. Proto zde uvádíme i překlad 
Olgy Lomové (2010: 100). Níže citovaný úryvek se týká především pasáže o ostrosti, pro snazší pochopení 
Fan Zhenova argumentu z něj nevypouštíme úseky, které Hu Shi vynechal ve svém článku. 

Vztah duše k hmotě je stejný jako vztah ostrosti k ostří nože [...] Pojmenování „ostrost“ [jako 
vlastnost] není „ostří“ [jako předmět] a naopak „ostří“ není „ostrost“, avšak bez ostrosti není 
ostří a bez ostří není ostrost. Nikdo nikdy neslyšel, že by zmizelo ostří, avšak ostrost by 
zůstala. Jak by tedy bylo možné, aby zaniklo tělo a duše zde zůstala? 

http://en.wiktionary.org/wiki/%E6%98%A5
http://en.wiktionary.org/wiki/%E6%98%A5
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neoddělitelných entit podle něho bylo daleko výstižnější. Teprve existuje-li hmotné tělo, 

existuje i duše linghun, která je jeho funkcí. S jediným plodným argumentem v diskuzi, 

kterou záměrně vyvolal císař po vydání Pojednání o zániku ducha v roce 507 n. l., přišel 

podle Hu Shia význačný literát Shen Yue 沈約 (441513). Ten kritizoval Fan Zhenovu 

koncepci na základě špatných přirovnání a vyvratitelné argumentace: 

Když se ostrost uplatní všude, pak její podstata
26

 není [vlastně] nikde; ostrost 

jako funkce je právě [jen] v onom jednom malinkém místě zvíci chloupku. 

[Ale] duch a forma, ty jsou spojeny v celém těle, tak jak by to mohlo být to 

samé? Pokud je toto přirovnání chápáno jako dostatečné, pak to nestačí; a 

pokud [samotná] jeho podstata nestačí, nelze vytvořit [správné] přirovnání. 

(tamtéž: 97).
ix
 

Ačkoli Shen Yueho argument Hu Shi uznal jako racionální, považoval jej za nedostatečný 

v rámci toho, aby byla ukončena diskuze o duši jakožto funkci těla. Hu Shi ve všech 

svých koncepcích a ideách vždy stál pevně na půdě vědeckého základu a proto podpořil 

svůj argument o duši jako funkci těla moderním vědeckým tvrzením – duše není 

nefyzická, ani není žádnou samostatnou entitou, naopak je pouze označením funkce 

nervového systému člověka. Od těla ji nelze oddělit, protože je jeho projevem a 

v průběhu života se vyvíjí a slábne (u dětí není plně rozvinutá a u starých lidí upadá). Při 

poškození mozku navíc mohou některé funkce načas „zmizet.“ Hu Shi tedy lidskou 

„duši“ definoval jako projev nervového systému, který je zodpovědný za veškeré 

psychické a mentální projevy člověka (tamtéž: 97). 

 Chápeme-li duši jako nějakou „mysteriózní a nepopsatelnou“ entitu, která 

přesahuje fyzické tělo, nevyhnutelně musíme otázku její existence spojovat s problémem 

lidské morálky a etiky. Je-li duše nesmrtelná, podle mnoha teorií ji po smrti těla stihne 

určitý soud, který zváží skutky člověka za jeho života. Z hlediska náboženství, zejména 

pak křesťanství a jemu podobných, tento koncept samozřejmě zcela záměrně vedl 

k nabádání lidstva, aby se chovalo ideálně podle stanoveného morálního modelu své doby. 

Tento fakt rozhodně nebyl zcela náhodný. Hu Shi tento záměrný tah z morálního hlediska 

zcela odsoudil. Kritizoval především, že lidé věřící v nesmrtelnost duše, popřípadě nebe a 

poslední soud, konají záslužné skutky a chovají se morálně ne pro morálnost samotnou, 

ale pro odměnu, které se jim za ní dostane po smrti. Nejsou to tedy skutečně ctnostní lidé, 

ale pouze pokrytci, kteří ctnost hrají a předstírají. Zároveň by pak, jak Hu Shi podotkl, v 

                                                             
26 Doslova „ostré tělo.“ 



37 
 

rámci tohoto konceptu mohli být všichni jeho oponenti označeni za nemorální, bez ohledu 

na jejich skutečné chování a jednání. Z tohoto úhlu se Hu Shiovi jevila problematika 

nesmrtelnosti duše jako bezpředmětná, neboť neměla žádný vliv na „skutečné“ lidské 

jednání (tamtéž: 97). Jinými slovy, jak by mohla takováto víra skutečně ovlivňovat 

člověka, když ho utvářela jen navenek? Hu Shi byl samozřejmě ryzí optimista spoléhající 

v lidskou uvědomělost a dobrotu.   

 Druhý ze základních dvou typů, tradiční čínský koncept tří nesmrtelností san 

buxiu, pracoval se zcela jiným druhem lidské nesmrtelnosti. Tento koncept neuvažoval 

o lidské duši, tím spíše pak o jakékoli její existenci po smrti fyzického těla. Stěžejní byla, 

zjednodušeně řečeno, reputace, které člověk dosáhl pomocí síly a význačnosti vlastní 

osobnosti (nesmrtelnost skrze morální jednání a ctnost li de 立德), pomocí záslužného 

činu, který vykonal (li gong 立功), a pomocí význačného literárního díla či myšlenky (li 

yan 立言). Vzhledem k tomu, že se v případě konceptu tří nesmrtelností nejednalo o 

žádné „pověry,“ víru či náboženství, přistupoval Hu Shi k této teorii mnohem pozitivněji. 

Tři nesmrtelnosti totiž nestály na víře v jakousi mystickou a neviditelnou entitu duše, 

která je, jak již bylo výše zmíněno, jednou z funkcí biologického těla. Teorie tří 

nesmrtelností by se s určitou mírou nadsázky tedy dala považovat za určitou životní 

filozofii, podle které je důležité zachovat své jméno pro budoucí generace pomocí 

jednoho ze tří způsobů uvedených výše. Tento koncept byl stěžejní pro literátskou a 

vzdělaneckou vrstvu, obyčejní lidé pochopitelně tíhnuli spíše k oněm „pověrám,“ které 

Hu Shi a většina jeho generace kritizovali jako zastaralé a společnosti škodlivé. Tato 

teorie, jak už bylo výše zmíněno, se poprvé objevila v Komentáři pana Zuo, konkrétně 

v pasáži datované do roku 548 př. n. l., v níž tři nesmrtelnosti formuluje Shusun Bao 叔孫

豹. Hu Shi jí někdy v angličtině označoval jako „tři w“ (worth, work, words) (Essay in 

Living Philosophies, 96).  

 Ve svém článku „Nesmrtelnost – Má víra“ zapojil Hu Shi do čínské tradice také 

západní myšlení. Důvod byl jednoduchý – šlo mu o vytvoření celosvětové životní teorie. 

Šlo především o celosvětovou společnost a globální propojení lidstva jako celku. Z tohoto 

důvodu do čínské teorie tří nesmrtelností san buxiu začlenil také západní osobnosti – 

nesmrtelnost skrze ctnost de tak vedle Mo Diho přisoudil také Ježíši Kristu. Toto srovnání 

je o to zajímavější, že Mo Di, filozof období Válčících států, je v mnoha výkladech na 

základě své teorie univerzální lásky a víry v nejvyšší božstvo částečně přirovnáván 

k podobnému diskursu, který se vytvořil v křesťanství. Zajímavý je i fakt, že Mo Di a 
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myšlenkový směr, který jím byl vytvořen, nebyli v dějinách čínské tradice (mimo dobu 

svého vzniku) příliš populární a pozdější zejména konfuciánský kánon je vytlačil na 

naprostý okraj, a to až do konce 19. století. K záslužnému činu, nepochybně ovlivněn 

několikaletým vzděláváním a životem ve Spojených státech, uvedl Hu Shi Kolumbovo 

objevení Ameriky a Washingtonovo založení Spojených států.
27

 Mezi osoby, které se 

proslavily literárním dílem, Hu Shi řadil oblíbené čínské básníky (Tao Qian, Du Fu a 

anonymní básnící Knihy písní), západní spisovatele (Shakespeara či v Číně velmi 

populárního Ibsena) a západní vědce jako byl například Newton a Darwin a filozofy jako 

byl Platon, Rousseau či Milton. Rámec nesmrtelnosti li yan, doslova se jedná o 

„nesmrtelnost skrze slovo či myšlenku,“ ve svém výkladu Hu Shi vztahoval na jakoukoli 

myšlenku, teorii či dílo, které sloužily jako inspirace a autor se tak proslavil a získal 

„nesmrtelnost.“ Jak Hu Shi uvedl, nešlo o to, jestli může duše existovat po smrti, ale ve 

středu pozornosti má být „zdali mají činy člověka trvalou hodnotu“ (Buxiu – Wo de 

zongjiao, 98). Právě toto je podle Hu Shia mnohem plodnější než nějaká marná víra či 

vyznání – Ježíš proslul svým charakterem a jednáním, tedy veškeré zmínky o 

nesmrtelnosti jeho duše jsou bezpředmětné. Hu Shi zde de facto odejmul náboženství jeho 

náboženskost a z poloboha vytvořil člověka, který pouze něčím proslul.  

Na podobném principu Hu Shi kritizoval i obřady k uctění Konfuciových 

narozenin. Ty byly v první polovině 20. století k nelibosti mnoha vzdělanců podporovány 

až prosazovány státem. Podobně jako u Ježíše Krista spatřoval Hu Shi Konfuciovu 

nesmrtelnost v odkazu, který za sebou zanechal, a nikoli v nějaké „duši na nebesích či 

v hrobě.“ Hu Shi zde položil zásadní otázku, zdali oběti u Konfuciova hrobu při 

slavnostech a různé pouti k uctění jeho duše mohou způsobit, aby byl nějak „mimořádně 

nesmrtelný“ (Buxiu – Wo de zongjiao, 98). Hu Shi zde opět kritizoval vnější stránku věci, 

která byla povrchní a nestarala se o důležité morální aspekty či skutečnou hodnotu. 

Ačkoli je mnoho osobností, které se takto zachovávají v obecném podvědomí (jedná se 

zejména o uměle vytvářené kulty osobností), Hu Shiovi jde o nesmrtelnost jinou, která 

nemusí být nutně viditelná, ale je jaksi „ryzí“ a na základě skutečnosti, nikoli umělé 

propagace či dokonce mystifikace.  

 Nesmrtelnost, jak jí uvádí Hu Shi, znamenala skutečnou hodnotu, skutečný 

příspěvek lidstvu a světu, bez ohledu na to, jestli je jasně patrný či je jeho autor znám:  

                                                             
27 U nesmrtelnosti skrze záslužný čin Hu Shi neuvádí žádná čínská jména. 
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Protože nesmrtelnost stojí na skutečné hodnotě člověka, ne na šíření jeho 

jména a skutečností o jeho životě či na tom, jestli existuje duše. Podívejme se, 

kolik je od starověku po současnost velkých vynálezců – vynálezce ohně, 

objevitel chovu bourců, spřádání hedvábí, tkaní látek, vynálezce vodního kola, 

vodního mlatu, kružidla a úhelníku, vah..... I když se jejich jména netradují a 

ve skutečnosti upadla v zapomnění, navždy tu budou jejich záslužné činy, 

takže i oni zůstanou nesmrtelní. Jak by tato nesmrtelnost nebyla cennější než 

přetrvání maličké duše tamtoho člověka? Jak by nebyla více hodna obdivu? 

Mimoto je existence duše nezjistitelná, ale tři nesmrtelnosti – ctnost, čin a dílo 

– jsou skutečné (tamtéž:  99).
x
 

Zde se již Hu Shi přibližuje k vlastnímu pojetí lidské nesmrtelnosti. Příspěvek jedince 

lidské společnosti, jakkoli nepatrný, byl důležitý pro přežití společnosti jako celku a pro 

její vývoj a pokrok. Teorie tří nesmrtelností byla tedy pro Hu Shia základním 

východiskem, kterým se inspiroval při vytváření své sociální nesmrtelnosti. Více než ze 

západních popudů a myšlenek stavěl na domácí tradici tří nesmrtelností, kterou podrobil 

vlastnímu zkoumání a kritice a pomohl si přitom moderními západními postupy, poznatky 

i myšlenkovými směry. Vytvořila se tak „nová“ teorie z tradičních čínských koncepcí 

spojených s moderními západními poznatky.  

Důležitým netradičním termínem a konceptem filozofie sociální nesmrtelnosti byla 

společnost. V jednom ze svých starších článků z období studií v Šanghaji Hu Shi 

kritizoval „čínskou posedlost“ mít mužské potomky. Zajímavé na této kritice je důraz, 

který již Hu Shi přikládal společnosti jako celku – důraz na společnost a národ jako celek 

byly stěžejní i u dalších vzdělanců, ovšem u Hu Shia předznamenává právě jeho filozofii 

sociální nesmrtelnosti – společnost je odkazem člověka. Již během svých studií 

v Šanghaji požadoval, aby lidé začali svět vnímat ve větším měřítku, než jak tomu byli 

zvyklí, stěžejní byla totiž společnost a ne početnost potomků, tedy úzká rodina – o 

společnost se totiž mohou opřít naprosto všichni, společnost se totiž postará o všechny:  

„Proč nutně musí mít mužské potomky?“ [...] Dnes chci všem našim 

krajanům doporučit jednoho nesmírně oddaného a poslušného, navěky 

oddaného a poslušného potomka. Kdo to je? Je to právě „společnost.“ [...] Jen 

se podívej na věhlas vynikajících hrdinů a ctnostných mužů, který se navždy 

šíří a nikdy neupadne v zapomnění. Celá společnost je zbožňuje a vzpomíná 

na ně. Bez ohledu na to, jestli měli potomky či nikoli, na ně vzpomínáme a 
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nikdy v tom nepolevíme. Protože se zasloužili o společnost, proto je jim 

společnost navždy vděčná a připomíná si je. (Sishi zishu, 84).
xi
 

V souvislosti s touto myšlenkou Hu Shi použil i příkladu Konfucia – i jeho si Číňané 

pamatují díky jeho zásluhám o společnost a nikoli kvůli jeho potomkům (Jiang 2011: 

101-2). Smyslem článku bylo přimět Číňany, aby upustili od přehnané posedlosti 

mužskými potomky, nikoli vnuknout jim myšlenku, že se mají primárně zajímat o 

společnost. Idea spásy národa, která je dosažitelná právě zájmem o společnost a o národ, 

nicméně není daleko. Na tomto příkladu se tak opravdu zdá, že Hu Shi obecně udržoval 

velkou kontinuitu vlastních myšlenek – jak zdůrazňuje Jerome Grieder: 

A přece zkoumání jeho myšlenek během oněch let tak, jak je vyjadřoval ve 

svém deníku a příležitostně i během veřejných fór, neodhaluje žádný radikální 

rozchod se základní tendencí názorů, ke které Hu Shi dospěl během dní 

[strávených] v Šanghaji. Je zde, samozřejmě, určitá modifikace, tak jako 

v jeho narůstajícím liberálním pohledu na roli žen, kterou by měly zastávat ve 

společnosti, a značné vyšperkování, tak jako v jeho vyspělejším zájmu o 

problémy „intelektuální metody.“ (1970: 43-4). 

Idea, že nejdůležitějším potomkem člověka je společnost zřejmě navazuje také na 

Liang Qichaa a především na jeho esej „Můj náhled na život a na smrt,“ viz následující 

podkapitola. Představa světa, který je založen na hodnotách překračujících pouze jednu 

kulturu, stát či společnost, v představách dřívějších generací (tedy i generace Liang 

Qichaa) také figurovala. Utopickou vizi společnosti založenou na hodnotách 

překračujících státní hranice a zájmy zastával například Kang Youwei (Chou 1984: 210). 

Důraz, který Hu Shi kladl na společnost, byla jeho odpovědí na otázku, zda má být Číňan 

loajální především ke svojí rodině či naopak ke svému národu – tento spor byl jednou 

z nejdůležitějších otázek 20. století a takřka každá osobnost konce 19. a počátku 20. 

století pro něj měla jiné řešení.
28

 Souvisel pochopitelně s otázkou národního přežití. Podle 

Chou Min-chiha se Hu Shi přiklonil k pojmu společnost a nikoli národ právě proto, že byl 

v této době pojem národ spíše vágní a nejasný (tamtéž: 15-6). Termín společnost posléze 

souvisel nepochybně i s myšlenkou na světovou (kosmopolitní) společnost, s níž se Hu 

                                                             
28

 Zatímco Kang Youwei usiloval o, dalo by se říci, univerzální společnost a chtěl Čínu začlenit do nového 
světa, Liang Qichao již ve svém životě dospěl k čínskému nacionalismu (zejména poté, co viděl neblahé 
výsledky západní „materiální“ civilizace po světové válce). Pro významného překladatele Yan Fua, patřícího 
ke starší generaci než byl Liang Qichao, bylo jako pro mnohé ostatní naopak stěžejním kritériem posílení a 
zachování čínského národního státu (Chou 1984: 209). Ačkoli na každý z těchto názorů měla vliv jiná doba 
a u starší generace převládal přece jen selektivnější přístup k výběru západních myšlenek, přesto dobře 
dokládají myšlenkovou rozrůzněnost inteligence v poměrně krátkém časovém úseku.   
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Shi setkal ve Spojených státech. Je nicméně velmi pravděpodobné, že pojmu společnost 

Hu Shi užil spíše z jiného důvodu a to z důvodu návaznosti, jaký má termín společnost na 

jedince – jsou zde totiž proti sobě a zároveň ruku v ruce postaveny dva pojmy a těmi jsou 

jedinec a společnost. Pokud byla středem zájmu společnost, tedy lepší společnost, k níž 

Hu Shiova filozofii směřovala, vnucuje se problematická otázka individuality jedince. Je 

lépe nesobecky upřednostnit společnost nebo vlastní individuální zájmy?  

Myšlenka individualismu zavítala do Číny především s překlady Henrika Ibsena a 

vzbudila v ní nemalý zájem. Hu Shi zastával k otázkám individualismu umírněné 

„racionální“ stanovisko. Souhlasil s Ibsenem, že největší zlo je zničení jedincovy 

individuality a obhajoval individuální zájmy jednotlivých lidí. Na filozofii sociální 

nesmrtelnosti se to ostatně odráží ve faktu, že není důležité vykonat záslužné a velké činy 

a ani není nutné se pro společnost cele obětovat, což bylo Hu Shiovi přímo protivné. 

Individualismus a svobodná volba byla nicméně naprosto zásadní pro svobodnou 

společnost. Rozvoj individuální osobnosti tak pro Hu Shia nebyl a nesměl být důležitý 

sám o sobě a pro sebe, ale pro nový a volnější společenský řád – jinými slovy 

individualita měla sloužit k rozvoji a zlepšení společnosti, jak už bylo zmíněno výše 

(Grieder 1970: 95). Jedinec ovšem nikdy podle Hu Shia nesměl být nahlížen mimo 

společnost, což znamenalo, že byl odpovědný za své činy a to přímo společnosti jako 

celku – k tomuto poznání dospěl Hu Shi podle Jeroma Griedera již v roce 1914, kdy 

v Zuozhuanu narazil na větu „zemřít, ale nezetlít“ (teorie tří nesmrtelností). Byl to odkaz, 

který po sobě člověk zanechal, individuální dobro vykonané v zájmu společnosti, byl to 

„potomek těch, kteří neměli potomky,“ tedy vlastní odpovědnost společnosti a snaha se o 

ni zasadit, nikoli spoléhat na fakt, že budou na zesnulého vzpomínat jen jeho fyzičtí 

potomci. Z této původní úvahy se tak pomalu začala rodit filozofie sociální nesmrtelnosti 

(tamtéž: 103). Podle Hu Shia tak musely obě složky, jedinec a společnost, pracovat jedna 

pro druhou a jedině tak obě dojdou oné obrazné nesmrtelnosti.  

 Vrátíme-li se ovšem zpět k vlivům tradice na filozofii sociální nesmrtelnosti, 

základní stavební plochu, kterou poskytnula teorie tří nesmrtelností, nepřijal Hu Shi zcela 

nekriticky. Naopak, zmínil tři její zásadní nedostatky, kterým se posléze ve vlastní teorii 

sociální nesmrtelnosti vyhnul. Jako první kritizoval omezený rozsah teorie tří 

nesmrtelností. Kritizováno bylo především to, že většina lidí vůbec není schopna třemi již 

zmíněnými způsoby dosáhnout nesmrtelnosti – takováto nesmrtelnost tedy byla určena 

jen několika výjimečným jedincům. V souvislosti s tím, že tato teorie ovšem byla v Číně 

určena primárně vzdělaneckým vrstvám, není toto zjištění příliš překvapující.  
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Druhým nedostatkem byla problematika „negativní stimulace,“ která v teorii tří 

nesmrtelností zcela chyběla. Zatímco například v křesťanství je lidské jednání teoreticky 

motivováno pozitivně i negativně – tedy pozitivně, protože se mu za dobré jednání 

dostane odměny v nebi, a negativně, neboť za špatné zase skončí ve věčném utrpení 

v pekle – tyto aspekty, tedy „motivace,“ v teorii tří nesmrtelností chyběly. Hu Shi 

podotknul, že také není jisté, co se stane s těmi, kteří se ničím neproslaví, nebo s těmi, 

kteří spáchají zločin místo záslužného činu (Buxiu – Wo de zongjiao, 99). Tuto otázku si 

samozřejmě teorie nesmrtelnosti neklade. Na druhou stranu lze ovšem velmi jednoduše 

předpokládat, že teorie nesmrtelnosti počítá s faktem, že lidé, kteří se neproslaví a 

nezískají tak věčnou nesmrtelnost, zkrátka upadnou v zapomnění a zmizí a to je tedy 

jejich „trest,“ ona „negativní motivace.“ Takováto negativní stimulace, strach z upadnutí 

v zapomenutí, je v teorii tří nesmrtelností bezpochyby obsažena, ačkoli není explicitně 

vyslovena a pozornost na ní není upnuta takovým způsobem jako například na koncept 

pekla v křesťanství. Hu Shi tento fakt nicméně neuvedl. Žádnou negativní motivaci 

v teorii tří nesmrtelností zkrátka neviděl.  

Problém zločinu, který podle Hu Shia v této tradiční čínské koncepci rovněž nebyl 

vyřešen, není z pohledu teorie tří nesmrtelností příliš podstatný. Teorie jej neřešila, 

protože pro ni neměl význam – stěžejní bylo proslavit se záslužným činem, zločin, třebas 

i slavný, neměl stejnou hodnotu. Proto se k němu koncepce nevyjadřovala. Otázky, které 

si Hu Shi kladl a které teorii tří nesmrtelností vytýkal, byly tedy z hlediska literátů, 

kterým byla tato teorie primárně určena, poněkud bezpředmětné. Není zcela pravda, že by 

je teorie neřešila, spíše nebyly v popředí jejího zájmu a nebylo zapotřebí je rozebírat. Kdo 

by z vzdělaných literátů toužil po mravně pochybné slávě zločince? Anachronický výklad 

teorie tří nesmrtelností, který Hu Shi záměrně uvedl, tedy sice podpořil jeho vlastní 

pragmatické smýšlení a způsob argumentace (především jako paralely ke křesťanství), 

ovšem pokud se čtenář nepodřídil chápání tří nesmrtelností mimo jejich literátský kontext, 

narazil v Hu Shiově argumentaci na zjevné trhlinky.  

 Méně rozporuplným bodem Hu Shiovy kritiky byla vágnost rozsahu teorie tří 

nesmrtelností, nejasně definovaná ctnost de, složitost určení, jaký čin či dílo jsou 

výjimečné a hodné pozornosti. Otázka, u koho začínají zásluhy, má mnohem lepší 

opodstatnění než výše zmíněná kritika negativních a pozitivních motivací: 

Kolumbovo objevení Ameriky lze nepochybně považovat za záslužný čin, 

který vede k nesmrtelnosti, ale co námořníci na jeho lodích? Co dělníci, kteří 
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je vyrobili? Co řemeslníci, kteří zhotovili kompas, co používal na lodi? Co 

autoři knih, které četl? (tamtéž:  99-100).
xii

 

 Vylepšením nedostatků, které Hu Shi vytknul teorii tří nesmrtelností, vedlo k jeho 

nové koncepci zvané „teorie sociální nesmrtelnosti.“ Ta byla poprvé definována právě 

v článku „Nesmrtelnost – má víra.“ Teorie sociální nesmrtelnosti, jak už sám její název 

napovídá, stojí především na společnosti jako takové. Tu lze podle Hu Shia definovat jako 

organickou strukturu (youji de zuzhi 有機的組織) sestávající z mnoha částí, z nichž každá 

má svou vlastní pro celek důležitou funkci. Přestane-li jedna část existovat či se nějak 

osamostatní, utrpí tím nejen ona sama, ale i společnost, kterou doposud pomáhala utvářet. 

Vše je tedy vzájemně ovlivňováno a tvoří jeden celek – dějiny mají organickou strukturu, 

neboť „předchozí generace ovlivňují ty pozdější a pozdější generace zase ovlivňují 

generace, co přijdou po nich (tamtéž: 100).“ Takto vlastně „každý člověk tvoří dějiny a 

dějiny tvoří každého člověka (tamtéž: 100).“ Bez dřívějších jedinců by neexistovali lidé 

ani společnost ve své dnešní podobě, ani historie by nebyla taková, jakou ji známe, a tedy 

by i budoucí generace a svět vypadaly odlišně. Podobně je tomu i s vlivem jednotlivce na 

společnost a s vlivem společnosti na jedince. V tomto ohledu vstoupil do Hu Shiho teorie 

vliv německého filozofa Gottfrieda Wilhelma von Leibnize (1646–1716). Hu Shi 

konkrétně citoval z jeho díla Monadologie, z kapitoly 61. Stěžejní v citovaném úryvku 

byla právě propojenost světa a změny ovlivňující blízké i vzdálené – nejenže je člověk 

pod přímým vlivem lidí ze svého blízkého okolí, ale i pod nepřímým vlivem lidí 

vzdálenějším, je ovlivňován, ale zároveň i ovlivňuje. Vše, ač neviděno, má nekonečný 

vliv na ostatní, existuje, i když není viditelné (Essay in Living Philosophies, 97). Zatímco 

v teorii tří nesmrtelností stál jedinec sám za sebe, Hu Shi díky moderní globalizaci a vlivu 

Leibnize, mohl teorii vnímat z pohledu širší společnosti, která není nehybná, ale vzájemně 

se ovlivňuje a utváří.  

 Základním aspektem teorie sociální nesmrtelnosti tedy není nesmrtelnost jedince 

samotného, ale jedince v širším kontextu či přesněji řečeno, nesmrtelnost jedince skrze 

společnost: 

Toto „malé já,“ tedy já, nepřetrvává samotné, [ale] je přímo i nepřímo 

propojeno s bezpočtem dalších malých já [...] „Malá já“ z minulosti, „malá 

já“ ze současnosti a nevyčerpatelný [sled] budoucích „malých já,“ [tak se] 

předává z generace na generaci, troška se přidává ke kapičce, paprsek se šíří 

donekonečna a z kapky se stává nevysychající pramen – a toto je právě „velké 

já.“ „Malé já“ může zaniknout, [ale] „velké já“ nezanikne nikdy. [...] avšak 
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každý počin „malého já,“ všechny záslužné skutky a ctnosti, zlo a zločiny, 

všechna slova a jednání, bez ohledu na velikost, správnost, ušlechtilost či 

zlotřilost, všechny navěky přetrvají ve „velkém já.“ Toto „velké já“ je 

záznamovou deskou [všech] „malých já“ od minulosti až po současnost [...] a 

protože je toto „velké já“ navěky nesmrtelné, jsou navždy nesmrtelné také 

všechny činy „malých já,“ jejich charakter, každý počin, každý výrok i úsměv, 

každá myšlenka, přínos i prohřešek. (Buxiu – Wo de zongjiao, 101-2).
xiii

 

Jak tato pasáž dokládá, nesmrtelnost tedy není žádnou existencí duše po smrti, ovšem ani 

proslulostí člověka, která je zaznamenána pamětí společnosti. Nesmrtelnost v tomto pojetí 

znamená, zjednodušeně řečeno, vliv, který má jedinec na společnost, tedy „velké já,“ a to 

bez ohledu na jeho význačnost. Takto, jak Hu Shi poeticky uvádí, neznámý hráč na 

třístrunnou citeru, schovaný za zdmi, inspiruje svou hrou kolemjdoucího básníka, aniž by 

se ti dva kdy spatřili tváří v tvář, a básník svou básní osloví bezpočet dalších lidí – to je 

přímý i nepřímý důsledek hry na citeru. Takto souchotinář, který si odplivl na cestě, 

rozšířil nákazu. Takto Fan Zhen svým výrokem o duchu a noži ovlivnil Hu Shia. Takto 

mrtvola nemocného chudáka vnukla myšlenku princi jménem Siddhártha Gautama, který 

se poté začal zajímat o to, jak utéci před utrpením lidské existence a dojít osvícení. 

Uvedením těchto příkladů Hu Shi doložil funkčnost své teorie sociální nesmrtelnosti, 

která byla nesmrtelností každého člověka skrze společnost, protože se na ní odrazily jeho 

činy a život jako takový (tamtéž: 103-4). Jedinec je de facto „produktem nahromaděného 

působení společenského já“ (Essay in Living Philosophies, 97-8). 

 Teorie sociální nesmrtelnosti tedy zredukovala nedostatky tří nesmrtelností 

uvedené výše v textu. Omezenost počtu jedinců, kteří mohou dosáhnout jedné ze tří 

nesmrtelností, již neexistovala, protože v sociální nesmrtelnosti se všichni podílí na 

tvorbě „velkého já“ neboli společnosti, a protože společnost je nesmrtelná, jsou 

nesmrtelní i všichni lidé. Druhé omezení, tedy neexistence negativní motivace, Hu Shi 

shodil ze stolu snad až příliš optimisticky (jako ostatně mnozí tvůrci filozofií a životních 

teorií). Tvrdil, že může-li nesmrtelnosti dosáhnout člověk skrze dobré skutky, může jí 

dosáhnout i v negativním smyslu skrze zločiny a nepravosti. A to je to, čemu se podle Hu 

Shia chtějí lidé vyhnout (zde přichází ke slovu optimismus). Skutečnost samozřejmě není 

takto jednoduchá a takovéto vysvětlení v reálném světě poněkud vázne, ovšem v teorii se 

Hu Shiovi zdárně podařilo napravit nedostatek, který nalezl v konceptu tří nesmrtelností. 

Náboženství, ať už se jedná o křesťanství nebo o soubor morálního jednání, jak jej 

stanovuje konfucianismus, je podle Hu Shia dnes nepotřebné. Jedná se jen o přežitek. 
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Svědomí vůči minulosti i budoucímu světu má člověku napovědět, jak se správně zasadit 

o „velké já.“ Jedinec se tak má sám sebe neustále ptát, jak jednat, aby byl hoden minulosti 

i budoucnosti (Buxiu – Wo de zongjiao, 105). Jde o to zvolit, zda se bude člověk chovat 

zodpovědně, nebo se bude držet destruktivního hesla „po nás potopa“ (Essay in Living 

Philosophies, 98). 

 Ačkoli zde záměrně překládáme název článku jako „Nesmrtelnost – má víra,“ Hu 

Shi použil výrazu „náboženství, vyznání, víra (zongjiao 宗教)“ neboť chtěl svou teorii 

ustanovit jako základní životní názor, „vyznání“ každého člověka. Ve svých anglických 

článcích hovořil přímo o „religion of Social Immortality,“ teorii, k níž dospěl 

přehodnocením tří nesmrtelností (A View of Immortality, 168). Hu Shi si byl dobře vědom 

konotací pojmu „religion,“ který má pro západní čtenáře podstatně jiné souvislosti než 

termín zongjiao pro Číňany. Proto velmi často hovoří spíše o teorii, koncepci, sledu 

myšlenek. Přesto je ale třeba zdůraznit, že pojmu „religion“ rozhodně nepoužil náhodně 

ani z toho důvodu, že by snad nenašel vhodnější anglický ekvivalent pro čínské zongjiao. 

Je třeba zdůraznit, že skutečně chtěl svou teorii aplikovat jako jakési vyznání, náboženství. 

A postavit ji na místo jakékoli entity, bytosti či myšlenky, která figuruje v jakékoli 

jiné víře. Nešlo mu pochopitelně o to založit nové vyznání, jako spíše probudit lidi, aby si 

uvědomili, že každý jedinec je důležitý, každý je součástí společnosti a protože se podílí 

na jejím chodu, stává se skrze ni nesmrtelným. Teorie sociální nesmrtelnosti tak měla 

nahradit všechna „zbytečná náboženství.“ Ve své předmluvě ke sborníku Věda a životní 

názory (Kexue yu rensheng guan 科學與人生觀) vydaném v roce 1925, Hu Shi svou 

teorii sociální nesmrtelnosti zahrnul do nového životního názoru, který se v mnohém 

opíral o vědecká fakta a který nazval „vědecký životní názor.“ Vytyčil deset základních 

bodů, kterými tento pojem definoval (více viz kapitola 4.). Z hlediska teorie sociální 

nesmrtelnosti je zajímavý především bod desátý, který lépe objasňuje Hu Shiho motivaci, 

proč pro svou teorii používá právě pojmu „náboženství“:  

Na základě znalostí z biologie a sociologie víme, že každý člověk – malé já – 

zahyne, nicméně že lidstvo – velké já – nezemře a že je nesmrtelné. Víme, že 

„bude žít po všechny generace“ a to je právě vyznání/náboženství a to 

[dokonce] vyznání nejvyšší. A všechna ta náboženství, která pro člověka 
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plánují posmrtné „Nebe“ či „Čistou zemi,“ jsou sobecká a sebestředná.
29

 

(Kexue yu renshengguan xu, 27).
xiv

 

Podobně jako dalších devět bodů tohoto Hu Shiova vědeckého životního názoru, je i bod 

desátý shrnující teorii sociální nesmrtelnosti založen na moderní racionalitě a vědeckých 

poznatcích.  

Jak Hu Shi sám uvedl, životní filozofii sociální nesmrtelnosti formuloval krátce po 

smrti své matky v roce 1918 (Essay in Living Philosophies, 96). Právě smrt matky byla 

pro Hu Shia hlavním popudem, jak sám uvádí, aby přehodnotil teorii tří nesmrtelností. 

Křesťanství, s nímž se blízce setkal během svého pobytu ve Spojených státech, mu 

vnuklo myšlenku „negativní motivace,“ která v tradiční koncepci tří nesmrtelností nebyla 

příliš zjevná ani důležitá. A zkušenost ze smrti blízké osoby jej zase přivedla na myšlenku, 

že každý jedinec má vliv na ostatní členy společnosti, která je nesmrtelná a věčná. Pole 

působnosti Hu Shiovy zesnulé matky „nikdy nepřekročilo triviální detaily domácnosti, ale 

její vliv byl jasně patrný na tvářích mužů a žen, kteří přišli oplakat její smrt.“ Podobně 

tomu bylo i s otcem Hu Shia, vzdělaným mužem, který měl na svou ženu, Hu Shiovu 

matku, hluboký vliv. Přesvědčil jí o důležitosti vzdělání, takže posléze trvala na 

důkladném vzdělání svého syna (tamtéž: 97). Právě takto podle Hu Shia překračuje 

člověk hranice vlastní smrtelnosti – vlivem, který má na ostatní a který tu zůstane i po 

jeho smrti. Když někdo někoho ovlivní, je to, jako kdyby znovu obživl, napsal Hu Shi – 

dál žije v tomto jedinci, skrze ostatní, protože člověk je definován nejen svou prací, ale i 

tím, kdo jej ovlivnil (tamtéž: 97). Podobné poselství jako příběh Hu Shiových rodičů má i 

historka o učiteli, který vyslovoval písmeno „o“ natolik zvláštně, že jej Hu Shi posměšně 

napodoboval, až začal ono zvláštně vyslovené „o“ sám používat a posléze to přenesl i na 

své žáky. Tento příběh dokonale dokazuje, o jak nevznešený vliv se může jednat – vliv 

naprosto obyčejný, každodenní a týkající se naprosto všech lidí (tamtéž: 97). Tento vliv 

není vyhrazen pouze někomu a něčemu výjimečnému, co je tak nutně omezeno pouze na 

velmi malou skupinu obyvatelstva. Naopak působení, na které především upozorňuje 

teorie sociální nesmrtelnosti, je nepatrné až triviální a v mnoha případech, podobně jako 

v případě přednášejícího s podivným „o,“ si jej člověk ovlivňující druhé často ani 

neuvědomuje.  

                                                             
29

 Čistá země je pojem, kterým se označuje buddhistický ráj ležící kdesi na západě (západem je zde 
samozřejmě míněna blíže neurčená oblast, která ovšem nemá nic společného se Západním světem 
zahrnujícím moderní civilizace Evropy a Ameriky).  
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2.3. Předobraz filozofie sociální nesmrtelnosti u Liang Qichaa 

 Při formování filozofie sociální nesmrtelnosti byl Hu Shi zřejmě ovlivněn Liang 

Qichaovým pohledem na posmrtnou existenci člověka. Ačkoli se o tom Hu Shi nikde 

výslovně nezmínil, je velmi nepravděpodobné, že by se s Liang Qichaovým článkem a s 

jeho názory nikdy nesetkal, přinejmenším zprostředkovaně.
30

  

V roce 1904 vydal v časopise Xinmin congbao 新民從報  Liang Qichao svůj 

článek „Mé pojetí života a smrti (Yu zhi sisheng guan 余之死生觀 ).“ Následující 

podkapitola je primárně naší interpretací tohoto textu. Základní myšlenkou, od níž se celý 

článek odvíjel, byla idea, že lidská existence nekončí smrtí. Ačkoli se Liang Qichao 

nezmiňoval o nesmrtelnosti (hovořil spíše o tom, že člověk či duše přetrvá, nezanikne), 

jeho základní koncepce byla de facto stejná, jakou později nalézáme u Hu Shia.  

Liangova koncepce byla daleko více vetknuta do čínské tradice než Hu Shiova a to 

i přes to, že se na první pohled může Hu Shiova teorie jevit jako mnohem úžeji spojená 

s čínskými koncepcemi, protože se na ně odkazuje (tři nesmrtelnosti) – Hu Shi vycházel 

z tradičních idejí, které dále upravoval a přidával k nim moderní prvky a rozšiřoval je o 

nové morální aspekty. Liang Qichao ve svém pojetí „nekonečné“ existence člověka skrze 

lidstvo navazoval na tradici více v tom smyslu, že jeho myšlenkové pochody byly 

mnohem hlouběji vetkány do tradičních struktur čínského uvažování, jakkoli již 

ovlivněného novou dobou. Hu Shi, již vcelku oproštěn od tradice, přebral určité tradiční 

čínské prvky, v nichž nalezl potvrzení moderního (západního) přístupu, zatímco Liang 

Qichao postupoval přesně naopak – moderní západní koncepce mu pouze potvrzovaly již 

známé čínské koncepce. Hu Shi si jako badatel s odstupem objektivně zvolil určité čínské 

myšlenky, protože v nich spatřoval slibný potenciál. Liang Qichao k nim měl ovšem 

blízko kvůli svému vzdělání a výchově.  

Liang Qichao se o poznání méně nechal ovlivňovat obsahem západních 

argumentací na téma lidské smrtelnosti – nepovažoval například za nutné doplňovat 

čínskou tradici o západní pojetí morálky či čínské koncepce srovnávat s křesťanskými 

hodnotami. Článek dokládá, jak velmi si Liang Qichao vážil mnoha buddhistických a 

konfuciánských hodnot a to ne ve smyslu, že by v nich „nezaujatě“ spatřoval pozitivní 

hodnoty hodné obdivu. I přes určitou zkostnatělost, kterou si uvědomoval a kritizoval, pro 

něho stále nesly nezpochybnitelnou pravdu o světě. I přes víceméně stejné východisko tak 

                                                             
30 Tímto tématem se zabírá také článek Chen Youlianga (2012: 10-5). 
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můžeme bez problémů vypozorovat nepopiratelný generační odstup
31

 mezi oběma 

vzdělanci. 

V „Mém pojetí života a smrti“ se Liang Qichao zaměřil především na tři 

myšlenkové okruhy: buddhistický, konfuciánský a moderní filozofický postoj, ovlivněný 

především evoluční teorií. Z hlediska buddhismu to byl karmický zákon, představa, že po 

sobě každý jedinec po své smrti (velmi hrubě řečeno) zanechá svou karmu, která přetrvá 

na věky. Tento zákon byl podle Liang Qichaa zcela nezpochybnitelný, neméně i proto, že 

se v jeho očích de facto jednalo o vědecký zákon o příčině a následku. Karmický zákon 

v Liangově argumentaci doložil, že všichni lidé vytvářejí příčiny a tedy i následky, takže 

nynější já nemohou existovat bez dřívějších my a to samé platí také o budoucích 

generacích (Liang Qichao 1904: 3). Moderní vědecké poznatky jen dotvrdily skutečnost, 

že fyzické tělo zemře a „biologické věci“ zaniknou, lidské jednání a povaha zaniknout 

nemohou.  

Liang Qichao ve svých úvahách bohatě čerpal z teorie evoluce a jejího principu 

dědičnosti. Předávání části osobnosti jedince vedlo k dalšímu vývoji a změně, která je 

nesmrtelná. Všichni, kdo se účastní vývoje, změny, se stávají nesmrtelnými skrze vyšší 

celky, rody, společnosti, skrze lidstvo jako takové. Pro Liang Qichaa znamenala teorie 

karmy a dědičnosti v podstatě tu samou myšlenku – předávání čehosi, co je v člověku a 

v lidstvu dál a dál. I přes neustálou změnu se tedy nedá hovořit o zániku něčeho 

dřívějšího, protože bez minulosti by nebyla přítomnost taková, jaká je dnes, a bez 

přítomnosti by nebyla budoucnost taková, jakou jí vytvoří dnešní přítomnost (současná 

věda je ostatně, jak podotkl Liang Qichao, také zásluhou předchozích generací).  

Předávání určitých rysů budoucím generacím pro Liang Qichaa neznamenalo 

pouze individuální záležitost mezi nejbližšími příbuznými – svou nezanedbatelnou roli 

v tomto ohledu hrály také celky vyšší, rody, kmeny, národy apod., které měly vlastní 

charakter, vlastní specifika předávané do budoucna. Všechno, jedinec i celek, má ve světě, 

v historii lidstva svůj patrný vliv, který se odráží jak na jednotlivých lidech, potomcích, 

tak i na společnosti, tedy na vyšších celcích. Není tedy příliš překvapující, že důležitou 

součástí Liang Qichaovy teorie byla právě společnost (tamtéž: 4). Potomek jednoho 

jedince je tak ovlivněný hned třemi faktory: za prvé „klasickou“ dědičností od přímých 

                                                             
31 Je zapotřebí si uvědomit, že ačkoli od sebe byli oba autoři z hlediska let odděleni pouze jednou generací, 
generační rozdíl mezi nimi byl ve skutečnosti daleko výraznější. V souvislosti s rychle se měnící Čínou a 
významnými předělovými událostmi se v Číně v tomto období generace chápají v mnohem kratších usecích, 
především pak po desetiletích. Myšlenkově se tedy jednotlivé generace, jak bychom je chápali v rámci 
tradičního evropského počítání, liší mnohem výrazněji. 
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předků, za druhé vlivem, který má na něho společnost a za třetí je člověk ovlivňován 

vlastní povahou. Liang Qichao tak došel k myšlence, která byla posléze rovněž základním 

jádrem Hu Shiovy teorie sociální nesmrtelnosti – jedinec je součástí většího celku, 

můžeme říci společnosti. Liang Qichao užívá přímo pojmu „velké já (dá wo 大我)“ či 

termínu „skupina, společnost (ta duo ti 拓都體 ).“ Tento vyšší celek má neustálé 

pokračování a proto nezanikne ani člověk, který byl jeho součástí (tamtéž: 6). Stejně jako 

má karmu, svého jedinečného ducha, člověk, má vlastního ducha také společnost – lidé 

v sobě tedy nesou jak vlastní osobnost, tak i „osobnost“ prostředí, v němž žijí. 

Další důležitou inspirací byl pro Liang Qichaa konfucianismus – ačkoli se tento 

myšlenkový směr primárně nezabýval posmrtnou existencí člověka, lze v něm nalézt ideu, 

že po smrti něco z člověka nezanikne. Jde jednak o koncepci předků a dále pak o 

představu nesmrtelnosti člověka skrze velikost vlastní osobnosti (tři nesmrtelnosti), Liang 

hovoří o „reputaci (mingyu 名譽).“ Koncepce „reputace mingyu“ spočívala v myšlence, 

že výjimeční lidé měli vždy významný vliv na stát i na společnost a tedy i na historii a 

budoucnost – takto se jejich vliv nekonečně šířil a šíří i nadále. Liang Qichao záměrně 

neužíval pojmu nesmrtelnost – neměla pro něho totiž význam. Cílem jeho úvahy nebylo 

přežití jednotlivce, ale celku – což byl pochopitelně odraz obav o přežití čínské 

společnosti. 

Úvahy o vlivu člověka na historii s sebou přinesly také otázku morálního jednání a 

problematiku dobra a zla. Liang Qichao si daleko více než Hu Shi uvědomoval, že 

tradiční čínské koncepce v sobě nevysloveně mají zabudované morální aspekty – tedy že 

je na člověka vyvíjen určitý nátlak, aby se snažil chovat v souladu s morálkou. To, že 

Liang Qichao na rozdíl od Hu Shia nijak nezdůrazňoval, že by morální aspekt (Hu Shiova 

pozitivní a negativní motivace) v tradiční konfuciánské koncepci nesmrtelnosti chyběla, 

značí, že v čínské tradici viděl dostatečný potenciál pro morální usměrnění člověka. Liang 

Qichao hovořil o odpovědnosti (zeren 责任), kterou má mít každý jednotlivec vůči celku. 

Tato odpovědnost neznamenala sebeobětování jako spíše přirozenou cestu, jak se 

pozitivně zasadit o celek a o budoucnost. Sebeobětování mělo jistě v určitých případech 

svou cenu, ovšem vážit si vlastního života bylo pro Lianga důležitější. Jedinec nikdy 

neměl být omezován na úkor celku a to samé platilo i naopak – radosti jednoho člověka 

neměly být kladeny výše než potřeby společnosti (tamtéž: 11). 

Otázka svobody jedince a zájmů společnosti v Liang Qichaových úvahách sváděly 

zajímavý souboj – Liang na jednu stranu hájil vlastní zájmy jedince, na stranu druhou 
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ovšem i přes zdůrazňování toho, že člověk nemusí nutně obětovat sebe sama společnosti, 

vždy nakonec skončil u představy, že vyšší celek by měl být v očích každého přece jen 

důležitější.  

Ačkoli tak neuznával bezvýhradnou a zbytečnou obětavost jedince vůči celku, 

individuální život měl být do značné míry celku a budoucnosti podřízen. V tomto ohledu 

měl na Lianga velký vliv britský sociolog Benjamin Kidd (1858–1916). Základním 

stavebním kamenem Kiddovy „filozofie“ bylo chápání náboženství jako pozitivní síly, 

která usměrňuje lidskou společnost a potlačuje sobecké zájmy jedinců. Jak uvádí 

například Olga Lomová, není bez zajímavosti, že Kiddova idea podrobit zájmy jedince 

celku vedla u Liang Qichaa k pozitivnímu náhledu na smrt – smrt znamenala posun 

kupředu, byla je přirozeným procesem, který uvolňoval místo budoucím (a lepším) 

generacím (Lomová 2014: 220-1).  

To, co přetrvává (co je „nesmrtelné“), podle buddhismu karma, podle evoluce 

dědičnost, v náboženství duše, Liang Qichao označoval jako „ducha, esenci (jingshen 精

神 ).“
32

 Velmi zajímavé je kontrastovat Liangovy úvahy s americkým filozofem 

Williamem Jamesem (1842–1910), jedním ze zakladatelů pragmatismu, od něhož se Hu 

Shi spíše distancoval (a to kvůli jeho výrazně náboženskému pohledu). William James, 

v Číně dobře známý a populární myslitel, se odvracel od moderních vědeckých názorů na 

teorii hmoty a ducha a vyčítal jim, že až příliš pojímají tyto dvě entity jako jednu a že 

mimo hmotu nevidí nic dalšího. James zde samozřejmě narážel na spirituální hodnoty, 

lidskou duši a boží existenci, kterou považoval za zcela racionální. Pro Liang Qichaa tyto 

Jamesovy náboženské konotace neměly, co se tohoto článku týče, přílišný význam, a to i 

přes to, že pro něho, podobně jako pro jeho učitele Kang Youweije, neslo náboženství 

nezanedbatelný potenciál pro vybudování národní identity a silného státu – tedy také za 

účelem kulturní identity (Hao 1971: 115-6). Přesto je důležité povšimnout si trendu, který 

James i Liang Qichao na západě považovali za negativní – a to je určitá 

„despiritualizace,“ kterou s sebou přinášela věda a moderní myšlenkové směry. Liang 

Qichao se ostatně ve svém článku podivil nad tím, že „nesmrtelnost“ ducha do sebe ještě 

nezahrnula žádná moderní vědecká teorie (Liang Qichao 1904: 7). Již zde je tedy možno 

                                                             
32 Tento pojem a úvaha zřejmě souvisí i s debatami o národní esenci kokusoi, které se do Číny dostaly přes 
Japonsko v souvislosti s modernizací, tedy spíše westernizací, asijského světa koncem 19. století a 
počátkem století 20. Duch národa (společnosti) byl jedním z důležitých pojmů dobových debat. Duch 
společnosti, který se sice vyvíjí a mění, ale je nesmrtelný, byl odpovědí na otázku, jestli Čína může přežít. 
Nesmrtelnost ducha, jak podotýká například Chen Youliang, souvisela také s japonským konceptem bušidó, 
který Liang Qichaa během pobytu v Japonsku velmi inspiroval (2012: 11). 
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vidět náznaky problematiky, kvůli níž se o mnoho let později, po vzoru západu, rozhořela 

v Číně vášnivá diskuze o vědě a metafyzice (viz kapitola 4).  

Hu Shiova koncepce sociální nesmrtelnosti tedy nebyla v čínském prostředí 

žádnou novinkou. Dokonce ani Liang Qichao nebyl první, kdo by s touto teorií přišel. Ve 

svém článku sám cituje dalšího vzdělance konce císařství, svého přítele Yang Dua 楊度 

(1875–1931):  

[Fyzická] těla vynikajících mužů
33

 dávnověku, zemřela, ale jejich velký duch 

se již rozšířil na současnou a budoucí společnost. Proto [i když] Konfucius 

zemřel, je duch konfuciánů [celého] světa jeho duchem, Šákjamuni zemřel, 

ale duch buddhistů [celého] světa je jeho duchem [...] (tamtéž: 10).
xv

 

Představa „nesmrtelnosti“ jedince skrze pokračování lidstva (můžeme hovořit snad i o 

jakémsi kolektivním spirituálním dědictví) nebyla čínským vzdělancům cizí. Novinkou, 

kterou osobnosti novověku přidaly, byla teze, že takto může „přežít“ naprosto každý 

člověk, bez ohledu na význam, který měl, bez ohledu na morálku, jakou zastával (tedy 

bez ohledu na to, zdali svět ovlivnil pozitivně či negativně) či bez ohledu na svůj původ. 

Jinými slovy, lidstvo je nekonečné – buď musí zemřít všichni, nebo nezanikne nikdo 

(tamtéž: 10).  

Liang Qichao a jeho teorie je na rozdíl od té Hu Shiovy výrazně pod vlivem teorie 

evoluce (dědičnosti) a konfuciánských hodnot. Chou Min-chih ve své knize rovněž 

upozorňuje na velkou pravděpodobnost, že byl Hu Shi ovlivněn Liang Qichaovou 

koncepcí, tvrdí nicméně, že je mnohem radikálnější než Liang Qichao, který stále ještě 

oceňoval určité konfuciánské hodnoty a jejich prospěšnost (1984: 14). Hovořit o 

radikálnosti je možná poněkud přehnané, nicméně je nesporným faktem, že v přístupu 

k vlastní tradici se Liang a Hu nenápadně ale přesto výrazně rozcházeli. Podobně jako to 

říkají obě teorie nesmrtelnosti, nebylo by ovšem jednoho bez druhého. Kdyby Liang 

Qichao nesepsal svůj článek, Hu Shiova filozofie by možná nikdy nevznikla, 

přinejmenším ne v podobě, v jaké ji známe.  

Nemalý vliv měl Liang Qichao i na pojmový aparát, který Hu Shi užíval. Pojmy 

„malé já xiao wo“ a „velké já da wo“ byly v Číně hojně užívány. Do slovníku čínských 

intelektuálů se pravděpodobně dostaly skrze japonské texty, které byly ovlivněny 

buddhismem. Liang Qichao termíny „malé“ a „velké já“ užíval primárně ve spojitosti 

                                                             
33

 Doslova se zde hovoří o mužích proslulích svou humanitou (ren 仁).  
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s chápáním „veřejné morálky (gongde 功德)“ a „morálky osobní (side 功德)“
34

 – důležitý 

pro něho byl rozdíl mezi já a společností, přičemž společnost vždy obsahovala já, ale já 

nutně nemuselo obsahovat společnost (i když to bylo pochopitelně žádoucí). Termín 

„malé já“ vnímal Liang Qichao téměř až jako sobecké, individuální a často jej spojoval s 

fyzickou existencí těla, zatímco pojem „velké já“ pro něj byl společností a veřejností (viz 

Hao Chang 1971: 277). Hu Shi později tyto pojmy používal poněkud odlišně: „malé 

já“ pro něj nebylo nutně sobecké, ani nekladl důraz na jeho fyzickou stránku. 

Ačkoli Liang Qichao pojmy „malé“ a „velké já“ používal spíše okrajově a 

doplňkově, rozhodně se skrze tento jeho článek dostaly do širšího povědomí soudobých 

vzdělanců. V pojmovém aparátu je vidět výrazný rozdíl mezi článkem Liang Qichaovým 

a Hu Shiovým – větší konzistentnost a dodržování stejných termínů u Hu Shia značí vyšší 

propracovanost jeho teorie. Zatímco Liang Qichao spíše nastínil svůj pohled na věc, Hu 

Shi vytvořil vlastní filozofii. Neboť mu nejde o pevné ustanovení vlastní teorie, jak je 

tomu u Hu Shia, používá Liang Qichao volně synonyma.  

„Mé pojetí života a smrti“ tak s největší pravděpodobností Hu Shia a jeho teorii 

ovlivnilo, ať už přímo či zprostředkovaně – je velmi pravděpodobné, že článek četl 

osobně, protože ve své biografii uvedl, že v té době četli tento časopis všichni mladí 

studenti. Hu Shi pracoval s prakticky totožnými úvahami, pouze je promýšlel trochu 

jiným, z našeho pohledu racionálnějším, způsobem. V další kapitole se tak podíváme na 

Hu Shiovo pojetí čínské tradice a na vliv, který na něho tato tradice měla.  

                                                             
34

 Více například viz Hazama Naoki „On Liang Qichao´s Conceptions of Gong and Si: „Civic Virtue“ and 
„Personal Virtue“ in the Xinmin shuo.“ 



53 
 

3. Sociální nesmrtelnost a její vztah k čínské tradici 

 

 Hu Shiova teorie sociální nesmrtelnosti vychází v mnoha ohledech z čínské tradice. 

Bylo by ovšem mylné domnívat se, že na ní zcela navazuje. Podobně jako je tomu i u 

mnoha dalších Hu Shiových koncepcí, Hu Shi rozebíral tradiční čínské prvky zcela 

pragmaticky, většinou i anachronicky. Nesnažil se je překrucovat ve prospěch své 

argumentace, spíše jednotlivé koncepce nahlížel v novém světle, skrze „moderní 

perspektivu“ a skrze ideje, jež mu byly blízké. Takto mohl srovnávat naprosto odlišné 

teorie – například koncepci tří nesmrtelností s křesťanstvím. Ačkoli mu tzv. „západní 

vědění“ poskytlo důležitý podklad, obracel se Hu Shi i na čínskou historii a její osobnosti, 

u kterých hledal argumenty pro svou filozofii. Tato podkapitola se věnuje právě těmto 

čínských zdrojům a podnětům a je založená především na Hu Shiho článcích o dějinách 

čínského myšlení a o koncepcích, které formovaly čínskou společnost a to primárně z let 

20. a 30. (viz přílohy, strana 89). Výklad, který je zde podáván, je založen především na 

Hu Shiových vlastních myšlenkách, nikoli na západní i čínské literatuře.  

Je zapotřebí zdůraznit, jak uvádí například Chou Min-chih, že se Hu Shiovy 

články vzniklé přibližně ve stejné době mnohdy od sebe poměrně radikálně odchylovaly – 

rozdíl je často patrný mezi Hu Shiovými články odbornými a články polemickými či mezi 

články určenými západní společnosti a články určenými naopak čínským čtenářům (1984: 

179, 185). Důvody k těmto nesrovnalostem jsou dány jednak požadavky publika, jednak i 

Hu Shiovými motivacemi – zatímco ve svých čínských článcích Hu Shi spíše kritizoval, 

aby „probudil“ čínskou společnost, ve svých anglicky psaných článcích naopak hájil 

přínosné prvky čínské kultury. Cílem pochopitelně bylo posílit čínskou kulturu a stát 

v očích západního světa. V odborných článcích Hu Shi přirozeně méně zjednodušoval a 

udržoval si objektivnější a vědečtější přístup. Oba typy článků byly výrazně ovlivněny Hu 

Shiovou tendencí najít společné prvky mezi západním a čínským (Jiang 2011: 134-5).  

3.1. Starověké koncepce a teorie 

V rámci zkoumání čínské filozofie rozdělil Hu Shi dějiny čínského myšlení na tři 

stejně dlouhé etapy: starověk, středověk a období moderní.
35

 Starověkem označil období 

mezi lety 1300 př. n. l. až 200 n. l., středověkem pak následující tisícileté období 

charakteristické dominancí buddhismu a taoismu a poslední etapu nazval obdobím 

moderním. Moderní období počínaje přibližně desátým stoletím označil za dobu čínské 

                                                             
35 Hu Shi zde navázal na Liang Qichaův dějinný náhled na čínskou filozofii (Sishi zishu, 73).  



54 
 

intelektuální a filozofické renesance (The Concept of Immortality in Chinese Thought, 

193). Stěžejním mezníkem byl pro Hu Shia příchod buddhismu. Právě proto, že celý 

středověk stejně jako následující období podle Hu Shia formoval právě buddhismus, 

považoval Hu Shi starověk za nebývale zajímavé období. Z mnoha důvodů pro něho bylo 

nesmírně důležité rekonstruovat „ryze domácí“ myšlenky, které se v Číně zformovaly 

právě před příchodem buddhismu. Jedním z nich bylo najít kořeny racionalismu a 

„vědeckého zkoumání“ v čínské kultuře.  

Období starověku Hu Shi nazýval tzv. siniticismem. Sinitické náboženství chápal 

jako směs shangských a zhouských praktik, především pak shangského kultu předků 

s zhouským teistickým pojetím Nebes a dalších božstev. Definoval jej jako náboženství 

starověké Číny, jehož charakteristickým rysem byla víra v nejvyšší božstvo, uctívání duší 

mrtvých (předků) a přírodních sil, víra v potrestání zla a odměnění dobra a ve věštebné 

praktiky všeho druhu (Religion and Philosophy in Chinese History, 84). Pohřební 

praktiky tohoto období, hrobová výbava i oběti předkům, dokládají víru v posmrtnou 

existenci člověka. Především pak kult předků naznačuje potřeby duší zemřelých, o něž 

bylo nutné neustále pečovat. Posmrtná existence, dobře doložená z artefaktů i dobových 

pramenů, ovšem neznamenala nutně nesmrtelnost, jak podotýkal i Hu Shi. Duše 

nepřetrvala sama o sobě, naopak bylo zapotřebí se o ni náležitě starat, aby nebyla 

zapomenuta a nezanikla (The Concept of Immortality in Chinese Thought, 201). 

Nesmrtelnost tedy do značné míry závisela na paměti žijících, přesně řečeno paměti 

potomků. Tento rys je do určité míry shodný s Hu Shiovou filozofií sociální nesmrtelnosti 

– ovšem bylo by značně přehnané tvrdit, že Hu Shi odvozoval svou teorii od kultu předků.  

Kult předků, původně privilegium nejvyšších vrstev, posléze pronikl i mezi řadové 

obyvatelstvo a zároveň ztratil své dominantní postavení. Přesto se stal jednou 

z nejvýznamnějších idejí, které nadále formovaly čínské myšlení. Myšlenka posmrtné 

existence (a s ní spojené uctívání předků) měla výrazný vliv především na 

konfucianismus a samozřejmě na představu existence duše, která může překonat smrt 

fyzického těla.  

První období siniticismu s sebou tedy přineslo představu duše (popřípadě duší), 

které nezanikly smrtí fyzického těla, ovšem ani neslibovaly nesmrtelnost samy o sobě. 

Koncem tohoto období se začaly objevovat velmi jasné představy o posmrtném životě 

(viz bakalářská práce Klára Netíková Proměny představ o posmrtném životě v době 

Válčících států). Je zajímavé, že otázky lidské smrtelnosti či nesmrtelnosti a posmrtného 

života však nebyly v popředí zájmu vzdělané části obyvatelstva doby Východní Zhou, 
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především pak období Sta škol. V této době se vytvářel čínský „humanismus“ a 

„racionalismus“ a stěžejní (zejména pak pro konfucianismus) bylo vzdělání a lidský život. 

Literáti, jak zdůraznil Hu Shi, se otázkami náboženství, lidské smrtelnosti či 

nesmrtelnosti a osudu duše po smrti nezabývali (Chinese Thought, 209-210).
36

  Hu Shi 

zdůraznil, že intelektuální přínos tohoto období spočíval právě v příklonu k pozemskému 

životu a k člověku jako takovému. Toto zaměření bylo Hu Shiovi velmi blízké – jeho 

filozofie lidskou nesmrtelnost také nehledala mimo pozemský svět, ale obracela se rovněž 

přímo na člověka, jeho život a společnost.  

Hu Shi oceňoval Konfuciův negativní přístup k nadpřirozenu a k přehnané 

fascinaci posmrtnou existencí člověka. Konfuciův okázalý nezájem o problematiku duchů, 

božstev a posmrtného života, který v dalších obdobích u mnoha konfuciánů vedl přímo 

k popření jakékoli existence duchů a božstev, byl pro Hu Shia důležitým střízlivým a 

„racionálním“ postojem, k němuž se buddhismem stržená Čína měla navrátit – a za 

pomoci moderního myšlení a vědeckého racionálního přístupu jej dovést k dokonalosti. 

Jinými slovy, období siniticismu znamenalo pro Hu Shia (i přes určitou idealizaci) přístup 

myšlenkově mnohem plodnější a především správnější, než jaký nacházel v obdobích 

následujících.  

Velmi kladně, především ve svých mladších letech, hodnotil Hu Shi také 

mohismus a především jeho hlavního představitele a zakladatele Mo Diho. Mohismus pro 

něho byl směrem, který vyzvedával životní zkušenost a systematicky rozvíjel teorii 

logické metody v čínském myšlení (tamtéž: 172-3). Mohismus se také stavěl proti 

konfuciánskému ritualismu a formalismu – všechny tyto prvky, ačkoli reinterpretované 

tak, aby podporovaly jeho názory, Hu Shi opakovaně zdůrazňoval a zmiňoval. 

S přibývajícím věkem si uvědomoval, jak moc mohismus a další čínské myšlenkové 

směry reinterpretoval a jeho náklonnost k mohismu a dalším značně ochabla. Nebylo to 

nicméně nedostatkem znalostí či mylnou interpretací, Hu Shi spíše záměrně 

zjednodušoval a reinterpretoval čínské myšlení tak, aby odpovídalo jeho představám.  

Hu Shi velmi často a cíleně hledal u osobností čínské filozofie moderní (a je třeba 

dodat, že i západní) prvky myšlení. Tímto způsobem mohl samozřejmě v nezasvěceném 

člověku vyvolat naprosto mylný dojem o filozofii staré Číny. Na druhou stranu mu tento 

přístup umožňoval snadněji navazovat na tradiční čínské koncepce a formovat je podle 

svých představ a úvah. Tímto způsobem představil Hu Shi Konfucia jako agnostika a 

                                                             
36

 Důraz, který byl kladen na člověka a jeho život ve společnosti, se v pozdějších obdobích ocitl v ostrém 
kontrastu s buddhismem a jeho odmítáním života a pozemského světa. 
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Laozia za nihilistu a skeptika – na základě jeho prosazování teorie nezasahování (wuwei 

無為), požadavku podrobit se přírodě a odmítání existence nejvyššího božstva, na jehož 

místo Laozi podle Hu Shia  „dosadil“ koncept dao 道 (Confucianism, 75; Religion and 

Philosophy in Chinese History, 85). Taoismus, především pak taoismus středověku, 

jakožto odpověď na základní otázky lidské existence, Hu Shi nikdy výrazněji nerozebíral. 

Fakt, že se taoismus tak otevřeně podroboval zákonitostem přírody, vnímal Hu Shi velmi 

negativně. Jako významný propagátor vědy viděl úspěch moderní společnosti v lidské 

snaze přírodu poznat a přetvořit jí, nikoli ji pouze pasivně přijímat (The Establishment of 

Confucianism as a State Religion During the Han Dynasty, 60). Proto se i ve své filozofii 

sociální nesmrtelnosti snažil vytvořit prostor pro aktivní působení člověka – vliv, který 

má jedinec na své okolí, sice může být pasivní, ale stěžejní je působení aktivní (byť 

nevědomé). I přes omezenost danou především přírodními zákony zdůrazňoval svobodu: 

Ve vesmíru ovládaném přírodními zákony, nekonečně velkém prostoru a 

nekonečně dlouhém čase je tento dvouruký tvor, průměrně vysoký sto 

sedmdesát centimetrů, který nežije déle než sto let – člověk – skutečně 

maličký jako nějaký mikroorganismus. Pochody světa mají ve vesmíru 

ovládaném přírodními zákony svůj řád a proměnlivost hmoty je přírodní 

zákonitostí. Elementární zákon kauzality formuje celý lidský život a tragédie 

boje o přežití pohání veškeré jednání člověka, [takže] je svoboda tohohle 

dvourukého tvora skutečně velmi omezená. Přesto má ten nepatrný dvouruký 

tvor ve vesmíru ovládaném přírodními zákony své místo a hodnotu. Použije-li 

své dvě ruce a hlavu, může překvapivě vytvořit mnoho nástrojů, vymyslet 

bezpočtu řešení a stvořit trochu té civilizace. [...] Vzestup jeho inteligence 

zvyšuje jeho schopnosti a nečekaně [také] rozšiřuje jeho ambice a sílu 

představivosti. Dříve snad uctíval věci a zvířata, možná, že se dříve obával 

božstev a démonů, ale nyní se postupně odpoutává od těchto nedospělých 

časů a postupně [začíná] chápat: velikost prostoru jen zvyšuje jeho estetický 

dojem o vesmíru, délka času mu jen umožňuje o to více pochopit těžkosti 

průkopnické práce předků a to, že mají pochody světa svůj řád, že pouze 

zvyšuje jeho schopnosti zkrotit přírodu. Dokonce i to, že vše podléhá zákonu 

kauzality, vůbec neznamená svázání jeho svobody, protože působení zákonu 

kauzality mu na jednu stranu umožňuje odvodit následek z příčiny a skrze 

následek proniknout k příčině, zanalyzovat minulost a předpovídat 
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budoucnost. Na druhou stranu mu také umožňuje uplatnit vlastní inteligenci a 

vytvořit novou příčinu pro nový následek. Dokonce i koncepce boje o přežití 

neznamená nutně, že se změní v necitelné zvíře, [a naopak] může možná o to 

více zvýšit jeho solidárnost k vlastnímu druhu [...] Stručně řečeno, tento 

naturalistický životní názor není nutně bez krásy, bez poetiky, bez morální 

odpovědnosti a bez příležitosti plně uplatnit svou „tvořivou 

inteligenci.“ (Kexue yu renshengguan xu, 27-29).
xvi

 

Hu Shi odmítal, aby se lidstvo podřizovalo přírodním zákonitostem, a zároveň popíral, že 

by moderní přístup znamenal odhození standardních hodnot, které jsou pro člověka tak 

důležité. Z tohoto hlediska byl pro něj taoismus naprosto nepřípustný. 

 Konfucianismus znamenal pro Hu Shia myšlenkový směr mnohem zajímavější. 

V pozdějších obdobích se Konfuciovo myšlení zásadně přeformulovalo, v období 

dynastie Han se spojilo s mnoha představami, které byly Konfuciovi původně zcela cizí, a 

stalo se státním náboženstvím. Toto náboženství bylo náboženstvím „bez božstev a 

víry,“ v němž nejvyšší hodnotou byla podle Hu Shia synovská oddanost (xiao 孝).
37

 

Památka na rodiče podle Hu Shia nahradila nejvyšší uctívané božstvo a synovská 

oddanost se stala novou morálkou, která nebyla odvislá od žádných božstev ani jiných 

nadpřirozených entit (Confucianism, 75-6, 87). Ačkoli tuto etapu Hu Shi vnímal jako 

úpadek racionality a humanismu předchozího období, přesto se v této době vytvořil 

výrazný charakterový rys, jímž byla morální odpovědnost člověka vůči předkům, vládci a 

budoucím generacím. Morální odpovědnost vůči vlastní rodové linii, péče o rodiče, která 

neustala ani po jejich skonu, se vztahovala jak k minulosti, tak i k budoucnosti – podobný 

přesah v sobě měla i Hu Shiho filozofie sociální nesmrtelnosti. V ní je ovšem člověk 

odpovědný společnosti jako celku, nikoli pouze jejím částem. Morální odpovědnost 

jedince stojí na jeho vlastním svědomí.  

 Hu Shi ve své filozofii apeloval na svědomí každého jednotlivce, ve svých 

úvahách byl až přehnaně optimistický. Zdá se, jakoby sdílel Menciovu ideu dobra, které 

je vrozené lidské povaze. Hu Shiova úvaha stála nicméně na zcela jiných základech než 

Menciova poněkud vágní koncepce vrozené dobré povahy člověka – Hu Shi 

argumentoval následovně: poté, co člověk prohlédne, náležitě se vzdělá a pozná chod věcí 

(pomocí moderních vědeckých poznatků), přirozeně a sám od sebe „prozře“ a bude se 

                                                             
37

 Ve skutečnosti byl směsicí vybraných Konfuciových myšlenek, státem uctívaných entit i lokálně 
významných božstev a duchů (The Establishment of Confucianism as a State Religion During the Han 
Dynasty, 69).  
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chovat morálně – pochopí, že jeho činy mají následky a převezme za ně odpovědnost. 

Takto pak bude pozitivně ovlivňovat další a další členy společnosti. Člověk, nesmrtelný 

skrze společnost, tak bude formovat jak přítomnost, tak i budoucnost – a dobrá 

budoucnost bude cílem každého jedince.   

  Během dynastie Han se nesmrtelnost stala dosažitelnou již během pozemského 

života – oblíbené byly především praktiky souvisejících s prodlužováním života a lidskou 

nesmrtelností, kterým se dostávalo poměrně bohaté pozornosti císařského dvora (tamtéž: 

65). Výrazný zájem o nesmrtelnost přetrval i do dalších období a stal se důležitou součástí 

alchymistického taoismu. Hu Shiova sociální nesmrtelnost stála na přesném protipólu 

myšlenky nesmrtelnosti fyzického těla. Víra v posmrtnou existenci člověka či v 

nesmrtelnost jedince, která odporovala zákonitostem přírody, byla jednou z Hu Shiových 

hlavních motivací k vytvoření filozofie sociální nesmrtelnosti.  

 Střízlivý a racionální postoj v otázce posmrtné existence člověka a nesmrtelnosti 

zastával i Hu Shiův oblíbený vzdělanec Wang Chong 王充 žijící v prvním století n. l.. 

Wang Chong ve svých esejích zastával neexistenci duchů a dokazoval jí pomocí 

důvtipných argumentací, mezi nimiž je nepochybně nejslavnější argument „nahého 

ducha.“ Wang Chong tvrdil, že kdyby duch přežil smrt fyzického těla a nezanikl, měl by 

být jakožto duše zemřelého spatřován nahý, bez oblečení. Pokud by byli duchové naopak 

viděni v oblečení, neexistovalo by pro to žádné logické vysvětlení, protože oblečení nemá 

duši, která by přežila tlení. Pokud by tedy duchové existovali, měli by se objevovat nazí. 

Wang Chong pro své úvahy nepoužíval pouze racionální argumentaci, ale například i 

astronomické znalosti a pozorováni přírodních jevů. Pomocí nich vystupoval proti hanské 

víře v přírodní katastrofy a úkazy, které byly považovány za znamení hněvu Nebes či 

naopak za jejich požehnání. Hu Shi choval velký obdiv k racionalitě Wang Chongova 

myšlení a považoval jej za jednoho ze svých nejoblíbenějších filozofů (The Scientific 

Spirit and Method in Chinese Philosophy, 281-2; The Concept of Immortality in Chinese 

Thought, 203-4). 

3.2. Příchod buddhismu 

 Druhé období dějin čínského myšlení Hu Shi chápal především jako dějiny 

buddhismu a jako dějiny reakcí na jeho stěžejní koncepce a vliv. Hu Shi buddhistickou 

„indianizaci Číny“ vnímal jako největší kulturní přejímání v dějinách lidstva a přirovnal 

jej jedině k pokřesťanšťování Evropy, které se indianizaci Číny mohlo rovnat, co se týče 

rozsahu a časové délky (The Indianization of China: A Case Study in Cultural Borrowing, 
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147). Důvod, proč se buddhismus stal v Číně tak populárním, Hu Shi viděl především 

v jeho rozdílu oproti původnímu čínskému lidovému náboženství, které bylo proti 

buddhismu „příliš jednoduché, aby uspokojovalo potřeby mnoha – žádné nebe, žádné 

peklo, žádný budoucí život (Chinese Thought, 213).“ Historickou a politickou situací, 

která rovněž napomohla šíření buddhismu, se Hu Shi nicméně nezabýval.  

Atraktivitu buddhismu (z hlediska ranně středověké Číny) Hu Shi spatřoval 

především v jeho pestrosti a propracovanosti oproti původním čínským lidovým 

koncepcím (The Indianization of China: A Case Study in Cultural Borrowing, 150). 

Úspěšným rysem buddhismu, který v Číně napomohl jeho masovému rozšíření, byl podle 

Hu Shia jeho přístup k určitým existencionálním otázkám, neboť nabízel cosi, co bylo 

Číně původně zcela cizí: spásu a vykoupení. Zatímco konfuciáni a taoisté byli podle Hu 

Shia víceméně fatalisty, kteří věřili v předurčení (ming 命 ) vedoucímu k určitému 

pesimistickému pohledu na svět, buddhismus nabízel nové možnosti. Buddhistická 

koncepce karmy poskytovala možnost vytvořit nové příčiny skrze lidské snažení, nové 

možnosti a tím pádem umožňovala člověku „uniknout před osudem a dojít spasení“ – 

přinesla tak podle Hu Shia optimismus do „pesimistické Číny.“ Myšlenka osobní spásy, 

jak podotkl Hu Shi, byla Číně do té doby naprosto cizí, podobně jako koncepce karmy či 

převtělování (Buddhist Influence on Chinese Religious Life, 10-11).  

Zde se ovšem setkáváme s jedním z největších paradoxů v dějinách Číny – 

zatímco původní buddhismus popírá existenci individuální duše (nauka o neexistenci 

trvalého Já an-átman, které by existovalo samo o sobě a nezávisle), v Číně se 

neočekávaně rozšířil díky představě nesmrtelné duše.
38

 Do Číny tak buddhismus de facto 

přinesl myšlenku nezničitelnosti či nesmrtelnosti života po smrti jakožto významného 

náboženského konceptu, který se zde do té doby nevyskytoval. Ačkoli zde převládalo 

povědomí o existenci duchů, proti němuž někteří intelektuálové trvale bojovali, samotná 

myšlenka takovéhoto typu nesmrtelnosti duše jakéhokoli člověka nebyla před příchodem 

                                                             
38

 Koncepce, která vedla k takovémuto omylu „nesmrtelné duše“ v buddhismu, je problematika 
karmického převtělování. Ačkoli základní tezí buddhismu je myšlenka, že duše či já (átman) je iluzorní a je 
počátek všem dalších iluzí a představ, karmický zákon naopak pracuje s  představou určité kontinuity, 
neboť příčina v minulosti má svůj následek v budoucnosti. Převtělená bytost není ani výrazně odlišná ani 
stejná vůči své předchozí existenci – není stejná, protože se nejedná o převtělení stálého trvalého jsoucna 
Já átman, jehož existenci buddhismus popírá. A není zcela odlišná, protože je spojena s předchozí existencí 
na základě karmanu (Holba 2007: 295, 301, 324). Zatímco indický buddhismus tuto problematiku obchází 
pomocí teorie karmické energie, která spojuje minulost, přítomnost i budoucnost, namísto určité entity 
duše, v Číně bylo řešení této problematiky o něco složitější – neméně i proto, že se buddhistické představy 
navázaly a propojovaly s představami čínskými (Mather 1988: 142).  
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buddhismu nikdy v čínském myšlení stěžejní (tamtéž: 11-2).
39

 Nové a mnohem 

propracovanější uvažování o duši, jak uvedl Hu Shi, tedy bylo přímým důsledkem 

příchodu buddhismu a jeho koncepcí. V Číně se ke slovu dostaly především populární 

představy buddhismu – existence několika nebí a pekel, převtělování duší a představa 

dobra a zla, které bude vždy odměněno či potrestáno (karmický zákon). Stará koncepce 

duše byla přehodnocena a původní siniticismus poindičtěn (The Concept of Immortality in 

Chinese Thought, 204).  

 Hu Shi poukazoval na fakt, že buddhismus byl učením, které do Číny přineslo 

naprosto odlišné koncepce, které byly v rozporu se základními konfuciánskými 

hodnotami: buddhismus nazíral na svět a lidský život jako na svět iluzorní a plný utrpení. 

Pro konfucianismus a další čínské myšlenkové směry byl ale život nejvyšší hodnotou. 

Tělo a život jedince byly z hlediska konfucianismu posvátné – tělo bylo zděděné po 

předcích a bylo tak v podstatě nedotknutelné a život byl nejvyšší hodnotou sám o sobě, 

protože zaručoval pokračování rodové linie. Buddhistická koncepce těla jako čehosi 

nedůležitého, která vedla i k poměrně početnému sebeobětování mnichů, byla pro mnoho 

čínských vzdělanců naprosto skandální.  

Dalším pro konfuciány naprosto nepřijatelným prvkem byla buddhistická 

koncepce celibátu a praxe přerušení styků s rodinou. Udržení rodové linie bylo největší 

povinností každého člověka – celibát a opuštění vlastní rodiny bylo zavrženíhodné. 

Buddhismus si proto vyžádal ostrou kritiku mnoha konfuciánů, tím spíše, že měl i 

negativní dopad na státní ekonomiku – buddhistické kláštery byly osvobozeny od daňové 

povinnosti a ubíraly státu nejen potřebné finance, ale i pracovní sílu (The Indianization of 

China: A Case Study in Cultural Borrowing, 152-3; Religion and Philosophy in Chinese 

History, 95-6). 

 Středověk s sebou přinesl velký rozkvět buddhismu a také jeho kritiku. Pomineme 

zde všechny císařské zásahy proti buddhismu a zaměříme se na literátský pohled na 

problematiku buddhismu. Stěžejním představitelem čínského intelektuálního nesouhlasu 

s buddhismem byl, jak uvedl Hu Shi, Han Yu 韓愈  (768–824). Jeho ostrá kritika 

buddhismu a císařského dvora, který buddhismus podporoval, mu dokonce v roce 819 

přivodila exil. Pouhých několik let později ovšem sám dvůr přikročil k radikálním 

                                                             
39 Bylo to zřejmě propojení buddhistického konceptu vymanění se z nepřetržitého cyklu převtělování 
s tradiční (byť trochu vágní) čínskou koncepcí duše, která po smrti opouští tělo. Odtud se vyvinula 
představa buddhismu jakožto učení, které zastává koncept duše zemřelého člověka, která se do 
nekonečna vtěluje do dalších tělesných schránek. Představa, že buddhismus hlásá nesmrtelnost duše je 
tedy spíše představou lidové víry, původní buddhismus takovouto představu odmítá (Lomová 2010: 93). 
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persekucím buddhistických klášterů a to z ekonomických důvodů (Chinese Thought, 214). 

Právě čínští literáti jako byl Han Yu byli pro Hu Shiho stěžejní – filozofie sociální 

nesmrtelnosti kořenila právě v jejich kritikách, které odmítaly posmrtný život, 

nesmrtelnost a další neprokazatelné představy.  

 Nejvýznamnějším literátem, který Hu Shiho inspiroval, byl již zmiňovaný Fan 

Zhen. Hu Shi jej v mnoha svých článcích označil za významného literáta, který se „vrátil 

k racionalitě předchozího období“ a odmítl buddhistické a další lidové koncepce. Fan 

Zhenův výrok o neexistenci duše Hu Shi citoval jako argument „čistého 

materialismu,“ který ve své době vyvolal nesouhlas buddhisticky založené části dvora 

(Buddhist Influence on Chinese Religious Life, 12). Fan Zhen byl zřejmě významným a 

poměrně vlivným a váženým literátem své doby. Pohyboval se na dvorech princů a 

vládců dynastií Qi 齊 a Liang 梁, které buddhismus podporovaly. Podobně jako další 

konfuciáni kritizoval buddhismus pro jeho „extravaganci,“ koncepce i vliv, kterému se 

těšil u dvora. Kritizoval myšlenku nesmrtelnosti duše i karmický zákon – když se jej princ 

z Jinglingu 竟陵王, budoucí císař, zeptal, co soudí o tom, že na světě jsou chudí a bohatí, 

když přitom nevěří v karmický zákon, přirovnal Fan Zhen různost v postavení lidí k 

náhodnému padání květů ze stromu. Zatímco některé dopadnou na podušky uvnitř domu, 

kam je zanese vítr, jiné zase na hnojiště za zdí – neexistuje žádná příčina a následek, 

žádná karma (Lomová 2010: 95-6). Tento dialog údajně vedl k sepsání Pojednání o 

zániku ducha. Samotný styl pojednání byl poměrně netradiční – Fan Zhen se takřka 

neodvolával na žádné starší autority, jak je tomu běžné v klasické čínské argumentaci, a 

mnoho prvků si půjčil z buddhistických rozprav (tamtéž: 97). Je třeba si ovšem uvědomit, 

že buddhismus, který Fan Zhen kritizoval, byl již čínskou interpretací původního 

indického buddhismu – Fan Zhenův odpor vůči myšlence nesmrtelné duše se de facto 

blížil původní buddhistické koncepci ne-Já mnohem více než čínský buddhismus 5. 

Století. I proto zřejmě vzbudil nesouhlasné kritiky pouze u laické části dvora, nikoli u 

buddhistických mnichů (tamtéž: 98-9). Samotné pojednání bylo poměrně pragmatické a 

jednotlivé myšlenky nebyly propracovány příliš do hloubky. Zdůrazňován byl především 

přirozený běh věcí a určitý racionální náhled na svět (tamtéž: 101, 106). Jasná 

argumentace i racionální postoj Hu Shiho nebývale oslovily.  

Fan Zhen byl konfuciánec a byl to právě konfucianismus, který mu dával půdu pro 

kritiku buddhismu. V rámci konfuciánského ducha vykládal Fan Zhen existenci chrámů 

předků a konfuciánských obřadů jako důležitý prvek, který měl působit na oddaného syna, 
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stejně jako jej i utěšovat. Poněkud více zvláštní Fan Zhenův postoj, kterým se Hu Shi 

nijak nezabýval, bylo nicméně připouštění existence duchů zemřelých. Zatímco Wang 

Chong existenci duchů zcela popřel, Fan Zhen paradoxně nikoli – a to i přes to, že 

zásadně stál proti myšlence existence duše, která přetrvá smrt (podobenství o ostrosti a 

noži). Existenci duchů v chrámech předků i mimo ně Fan Zhen v určitých výrocích 

přiznával: „Existují ptáci a existují duchové zemřelých – rozdíl mezi nimi je, že jedni jsou 

skrytí, a druzí jsou vidět / jedni jsou v temnotách, a druzí jsou na světle. Když zemře 

člověk, stane se duchem. O tom, zda se duše po své smrti stane člověkem, nevím nic 

(tamtéž: 105).“ Z tohoto výroku jasně vyplývá, že existenci duší zemřelých označovaných 

pojmem guishen 鬼神 (duchové, nadpřirozené bytosti) Fan Zhen uznával. Zjevný paradox 

mezi výrokem o zániku duše po smrti a existenci duchů zemřelých Fan Zhen ve 

svém Pojednání vůbec nerozebíral – jakoby snad ani o žádný paradox nešlo. Avšak 

pokud duše člověka po smrti zanikne a přesto u některých jedinců přetrvá duch zemřelého, 

co je to vlastně za entitu? Co je to duch (gui 鬼)? A proč je tak přirozené, že duše zanikne, 

a přitom existují duchové některých zemřelých (gui)? Hu Shi se k tomuto paradoxu 

rovněž nijak nevyjádřil. Pro argumentaci mu stačilo pouze poukázat na fakt, že se 

pragmatické a racionální myšlení vyskytovalo v Číně již v době raného středověku či 

dokonce ještě před ním. Přirozeně si tedy vybral pouze ty výroky, které dotvrzovaly jeho 

úvahy a které napomohly ukotvit jeho novou filozofii v čínském myšlení. Je dost 

pravděpodobné, že se zde projevila tradiční čínská literátská snaha odvolávat se na starší 

autority.  

 Nedokonalá argumentace a nedostatečné rozvinutí myšlenek Pojednání byly 

poměrně oprávněně cílem kritiky. Na nedostatečnou argumentaci upozornil nejlepší a 

zřejmě i nejznámější kritik Fan Zhenova Pojednání význačný literát, básník a historik 

Shen Yue. Ten byl významným propagátorem buddhismu, ovšem přikláněl se i k taoismu, 

pod jehož vlivem byl zřejmě vychován a kterému zůstal do značné míry věrný až do své 

smrti (Mather 1988: 85, 167). V době, kdy dvůr mezi učenci inicioval kritiku Fan 

Zhenova Pojednání, vyjádřil se k Fan Zhenově pojetí kriticky i Shen Yue. Hu Shi zmínil 

především jeden Shen Yueho argument, který přímo reagoval na Fan Zhenův výrok o 

noži a ostrosti:  

Nůž z včerejšího dne může být překut do dýky dneška; a ostrost dýky je stejná 

jako ostrost nože, ačkoli jeho tvar už není v dýce rozpoznatelný. Jakost 

ostrosti zůstává nedotčená, ačkoli tvar byl pozměněn. Stejné je to 
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s převtělováním ducha [jistého] A tak, aby se stal duchem [jistého] B. 

Existence se liší, ale duše minulé existence byla přenesena do přítomnosti. 

(Guang xian ming ji 廣弦明集, podle Hu Shia, Buddhist Influence on Chinese 

Religious Life, op. cit., 12). 

Stejný příměr k noži a ostrosti, který použil Fan Zhen jako argument neexistence 

nesmrtelné duše, byl takto přetvořen v argument hovořící pro naprostý opak Fan Zhenova 

původního výroku. Hu Shi uznal důvtipnost takovéto Shen Yueho kritiky, ovšem přesto ji 

chápal pouze jako inteligentní a racionální úvahu, která ovšem nebyla dostatečně 

podložená ani vypracovaná, aby mohla vyvrátit Fan Zhenovo „racionální“ Pojednání a 

zejména jeho stěžejní „materialistickou“ koncepci zanikající duše. Hu Shi podobně jako 

většina soudobých vzdělanců, zastával velmi negativní postoj k buddhismu a zejména pak 

jeho populárnějším a lidovějším projevům. Bližší mu byla „racionalita“ konfuciánů a 

neokonfuciánů, o níž se při vlastní kritice buddhismu také opíral – nejenže tím tak 

dokazoval nesmyslnost buddhistických koncepcí, ale především tak dokládal existenci 

„racionálního uvažování“ a skepticismu ve staré Číně. 

3.3. Chanový buddhismus a neokonfuciánství 

 Koncem 19. století a počátkem století 20. byly mezi vzdělanci velmi běžné 

protibuddhistické nálady. Hu Shi chápal buddhismus (či spíše tuto jeho lidovou podobu) 

jako jeden z faktorů, který Čínu v mnohém omezoval. Mezi dva výrazné čínské proudy, 

které byly do značné míry reakcí právě na středověký buddhismus, Hu Shi řadil 

neokonfuciánství a chanový buddhismus. Období jejich vzniku a rozvoje vnímal jako 

období čínské Renesance – jednalo se podle něho o návrat k čínské tradici, rozuměno 

návrat k předbuddhistické tradici Číny (Chinese Thought, 214). Společně 

s konfucianismem (tedy jeho humanistickou tradicí) a taoismem (především pak filozofií 

školy Laozi) tyto směry Hu Shi chápal dokonce jako jeden z prostředků čínských učenců 

v boji proti „cizímu“ buddhismu (The Civilizations of the East and the West, 32).  

Konfucianismus již od počátku vzhledem k neslučitelnosti vlastních idejí s 

buddhistickými koncepcemi proti buddhismu vystupoval negativně – existovalo 

pochopitelně i mnoho oddaných konfuciánů, kteří souběžně praktikovali i buddhismus, 

ovšem v zásadě se základní myšlenkové koncepty obou směrů vylučovaly. Vztah taoismu 

a buddhismu byl o poznání komplikovanější než vztah buddhismu a konfucianismu – 

byly to směry, které od sebe navzájem přejímaly termíny i určité koncepce a praxe, ale 

zároveň jeden druhému konkuroval. Konfucianismus a taoismus byly s buddhismem ve 
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vzájemném dialogu již od příchodu buddhismu do Číny. Chanový buddhismus a 

neokonfuciánství byly směry pozdější, které reagovaly na buddhismus formovaný v Číně 

v období středověku – tento „středověký buddhismus“ v Číně, jak zdůrazňoval Hu Shi, 

byl do značné míry odlišný od původní indické nauky.  

Během dynastie Song (960 – 1279) se v Číně objevilo neokonfuciánství, směr, 

který podle Hu Shia reinterpretoval klasické konfuciánství ve světle středověkého 

buddhismu a taoismu, proti nimž se na jednu stranu vymezoval a na druhou stranu od 

nich mnohé přejímal (Confucianism, 78). Ústřední ideou, díky které si tento směr získal 

Hu Shiovu přízeň, byla potřeba zkoumání věcí a tedy i snaha o hledání „podstaty (理 

li)“ všech věcí – neokonfuciáni se nicméně zaměřovali spíše na mezilidské vztahy a 

člověka, nikoli na zkoumání podstaty jevů v přírodě (The Scientific Spirit and Method in 

Chinese Philosophy, 283). Přesto tuto „novou logickou metodu zkoumání“ Hu Shi uváděl 

jako pozitivní – byla pro něho návratem k předbuddhistické „racionalitě“ Číny (Chinese 

Thought, 215). Základním rysem „racionálního myšlení“ bylo oprostit se od koncepcí 

ovlivněných středověkým buddhismem či je přímo nahradit. I když tak bylo 

neokonfuciánství částečným produktem středověkých náboženství v Číně, bylo také 

směrem, který se od nich snažil maximálně oprostit a nahradit přístup ke světu, který 

doposud určovala právě ona (Religion and Philosophy in Chinese History, 100).  

Hu Shi na neokonfucianismu oceňoval především to, že poskytoval půdu pro 

kritizování různých lidových pověr a představ, na druhou stranu jej ale později obviňoval 

z nedokonalosti, neboť se i přes jeho stěžejní koncept zkoumání věcí nedokázal 

propracovat k vědě jako takové. Otázkou zůstává, zdali Hu Shia na neokonfucianismu 

skutečně zaujala jeho „racionalita,“ či byl k neokonfucianismu spíše veden jako dítě 

v domácí škole a zpětně si tuto svou inklinaci potřeboval racionalizovat. 

Neokonfucianismus a jeho „racionalistické“ myšlení Hu Shiovi během jeho 

raných studií v Šanghaji poskytlo půdu pro kritizování buddhismu. Jak ovšem podotýká 

Chou Min-chih, neokonfuciáni sice měli velmi skeptický až ikonoklastický postoj vůči 

buddhismu a náboženství vůbec, ovšem na rozdíl od Hu Shia nebyli nutně 

protinábožensky smýšlející – buddhismus, stručně řečeno, odsuzovali ve prospěch 

konfuciánských idejí (1984: 12). Hu Shi kritizoval jak buddhismus, který pro něho byl 

součástí čínského myšlení, ovšem i neokonfuciánství. V rámci prosazení vlastních idejí 

vyzdvihoval i reinterpretoval určité jeho prvky, především kořeny moderního 

„logického“ myšlení v čínských dějinách. Ve 20. a 30. letech již ovšem kritizoval 

spekulativní a metafyzický pohled neokonfuciánství (tamtéž: 173). Jak se prohlubovala 
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jeho znalost tohoto myšlenkového směru, přehodnotil Hu Shi i svůj přístup a přestal 

zdůrazňovat pouze reinterpretované prvky, které mu byly blízké.  

 Hu Shi ve svém přístupu k třem nesmrtelnostem ve své podstatě kopíroval 

„tradici,“ kterou pro něho představovala předbuddhistická Čína a její koncepce. Podobně 

jako neokonfuciáni se také zaměřoval na člověka, společnost a její morálku. Filozofie 

sociální nesmrtelnosti stála proti jakékoli myšlence boží existence a posmrtného života. 

Ani další otázky, která jsou stěžejní právě a především pro náboženství (jako je například 

délka života či jeho konkrétní smysl), v rámci této filozofie nebyly řešeny ani považovány 

za podstatné. Stejně jako u neokonfucianismu a konfucianismu, byl v centru dění člověk a 

společnost. Dalším společným rysem, který Hu Shi při bližším pohledu s neokonfuciány 

sdílel, je i přehodnocování tradice ve světle nového kritického a racionálního myšlení – i 

když je míra racionality a kritiky u Hu Shia a neokonfuciánů samozřejmě odlišná a 

samotná „racionalita“ neokonfucianismu neodpovídá dnešní představě racionálního a 

kritického myšlení.  

 Druhou čínskou reakcí na indický buddhismus byl podle Hu Shia chanový 

buddhismus.
40

 Indický buddhismus procházel v Číně pod vlivem místních tradic a 

prostředí rozsáhlými změnami a koncem 4. století, jak zdůrazňoval Hu Shi, prodělal 

výrazné vnitřní změny (Religion and Philosophy in Chinese History, 98). Ústředním 

bodem buddhismu, který se ukotvil v Číně, bylo osvícení, které člověk musel hledat 

výhradně v sobě sama. Zcela novým přístupem, který se v Číně objevil v 5. století, tak 

byla myšlenka náhlého osvícení, která stála proti postupnému osvícení. Chanový 

buddhismus, který se vyhrazoval proti myšlence postupného osvícení skrze meditaci a 

předávání učení skrze slova, byl plodem postupného vývoje indického buddhismu 

v čínském prostředí a ve své podstatě vlastně „vůbec nebyl buddhismem,“ uvedl Hu Shi 

(tamtéž: 99). Hu Shi dále podotkl, že toto učení bylo ovlivněno „racionalistickou 

mentalitou Číňanů“ a bylo vysoce sofistikovanou metodou intelektuálního cvičení, která 

měla za úkol osvobodit mysl od „od marného hledání buddhovství, Nirvány či Čisté 

země“ (tamtéž: 99).  Takto chanový buddhismus chápal Hu Shi – jako intelektuální 

emancipaci od nepotřebných představ a myšlenek (Ch’an (Zen) Buddhism in China: Its 

History and Method, 250). Tento výklad je také v souladu s Hu Shiovým vlastním 

přesvědčením, že hledání blaženého světa mimo tento svět, ať už se jedná o blažené 

                                                             
40

 V západních zemí známý spíše pod pojmem zen. Zen buddhismus je nicméně pouze japonskou odnoží 
čínského chanového buddhismu a proto práce pracuje s pojmem chanový buddhismus (a to i přes to, že 
Hu Shi ve svých anglicky psaných prací užívá většinou pojmu zen buddhismus).  
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nevědomí nebo o posmrtný ráj, je zcela irelevantní a vědecky nepodložené. Ačkoli se 

nedá říci, že by svou filozofii sociální nesmrtelnosti stavěl na podobných principech, jaké 

přiřkl i čínskému chanovému buddhismu, rozhodně ve svém výkladu chanu používal 

tytéž myšlenky, které ho dovedly i k vlastní filozofii. Hu Shiův pozitivní vztah 

k chanovému buddhismu podporoval také fakt, který Hu Shi sám zdůraznil v jedné ze 

svých prací: více než o náboženství se podle něho jednalo o filozofii (The Indianization of 

China: A Case Study in Cultural Borrowing, 157).  

 Chanový buddhismus, revolta vůči dosavadní podobě buddhismu v Číně a zároveň 

také součást jejího zdomácnění, se svým ikonoklastickým přístupem zároveň v určitých 

ohledech přiblížil původní Buddhově nauce („primitivnímu buddhismu“) mnohem více 

než kterákoli hínajánová či mahájánová sekta, podotkl Hu Shi (tamtéž: 157). Hu Shi 

opakovaně zdůrazňoval, že chan nebyl součástí buddhismu jako spíše čínskou reformací, 

revoltou a revolucí uvnitř buddhismu (Ch’an (Zen) Buddhism in China: Its History and 

Method, 248; Development of Zen Buddhism in China, 109).  

 Chanový buddhismus nicméně stále pracoval s pojetím světa, které Hu Shi 

odmítal. Cílem byla spása a poznání pravé podstaty věcí, které mělo vrcholit spasením 

sebe sama. Ba co více, této spáse se v ideálním podřizoval život jedince, především 

mnicha, a spása sama nepocházela z tohoto světa a ve svém důsledku znamenala oprostit 

se od života i společnosti na něm. Byla tu nesmrtelnost, která nebyla dostupná všem 

lidem a pracovala s příliš starými a vědecky prakticky vyvrácenými koncepty. Chanový 

buddhismus byl zkrátka stále příliš „iracionální.“ Jakkoli pozitivním přínosem byl oproti 

středověkému buddhismu, nemohl být pro Hu Shiho dostatečnou odpovědí. Zároveň 

nepřinesl ani nic nového, z čeho by Hu Shi rád čerpal. Filozofie sociální nesmrtelnosti 

měla za cíl oprostit se i od tohoto směru. Byla zralou úvahou, založenou na zcela 

základních vědeckých pozorováních. Nepracovala s žádnými abstraktními pojmy a Hu 

Shi odmítal dokonce i pojem „duše“. Hovořil pouze o psychologických projevech mozku 

– existenci duše jakožto jiné entity odmítnul. Kladl důraz na to, aby se, pokud se 

neprokáže opak, byla „duše“ chápána pouze jako jeden z projevů, tedy z funkcí, 

fyzického těla (více viz Kexue yu renshengguan xu).  

3.4. Vliv tradic na Hu Shia a jeho filozofii 

 Jak jsme viděli v předchozích částech práce, Hu Shi svou filozofii odvíjel od 

mnoha tradičních i moderních myšlenek. Podle vlastního vyprávění, spatřoval její základy 

zejména ve dvou myšlenkách svého dětství a raného studentského života v Šanghaji. V 
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„ateismu,“ ke kterému údajně tíhnul již od chlapeckých let, a o wuhouzhuyi, tedy o 

preferenci raději se zasloužit o společnost než přehnaně lpět na plození mužských 

potomků.
41

 S přibývajícím vzděláním a širším společenským rozhledem se filozofie dále 

vyvíjela. Výchozí myšlenkou, na níž Hu Shi stavěl a přetvářel tak, aby vyhovovala jeho 

požadavkům, byla tradiční myšlenka zasloužit se nějakým způsobem o společnost. 

Koncepce spojená s vrstvou vzdělanců (především s konfuciány), jejímž základem bylo 

stát se nesmrtelným skrze paměť společnosti – koncept známý především jako tři 

nesmrtelnosti, spojovaný i s dalšími pojmy jako je mingyu 名譽 , v tomto kontextu 

můžeme překládat jako „reputace,“ či gongming 功名 , který můžeme překládat jako 

„touhu proslavit se, uspět.“ Oba pojmy se zaměřují spíše na slávu a úspěch během tohoto 

života, nicméně v nich přinejmenším v podtextu zaznívá touha po nesmrtelné slávě. 

Snahu o dosažení dobré kariéry a slávy gongming Hu Shi vnímal velmi rozporuplně. Na 

jednu stranu to byla negativní vlastnost, která způsobovala, že se lidé hnali za úspěchem 

bez ohledu na druhé, jejich hlavní motivací byl sobecký osobní prospěch – tedy nic 

obdivuhodného. Na druhou stranu to ovšem byla aspirace, která podporovala lidské 

snažení, vedla k pokroku a potlačovala letargii. Tuto vlastnost, jakkoli mohla být sobecká, 

podle Hu Shia současná společnost postrádala – byla líná a neochotná (Jiang 2011: 162).  

Výrazný vliv měla na filozofii západní teorie evoluce a její základní principy, 

především koncepce vývoje – jednotlivé generace ovlivňují generace následující a 

zlepšení či zhoršení, kterých se dosáhne v přítomnosti, ovlivní budoucnost. Tento 

racionální vědecký postoj byl základním předpokladem pro vytvoření filozofie sociální 

nesmrtelnosti a sloužil jako podklad pro přehodnocení tří nesmrtelností. Její podstatou se 

tak do značné míry stala teorie neosobních kauzativních vztahů, neovlivněných morálními 

úsudky. Tento přístup byl ovlivněn principy evoluce a byl zároveň i reakcí na buddhismus 

(Grieder 1970: 50). Na tento racionální základ Hu Shi položil druhou úroveň své filozofie 

a to odpovědnost každého člověka zasadit se o to, aby byl jeho přínos okolí pozitivní. 

Ačkoli Hu Shi hovořil o nesmrtelnosti, zaměřoval se na člověka a na život. Pod 

vlivem dobových nálad se obracel také k zásluhám o společnost, o národ a o Čínu. První 

polovina 20. století byla plná otázek národního přežití a základní motivací soudobé 

inteligence bylo zachránit Čínu a spasit národ. Hu Shi tuto myšlenku skrze svou filozofii 

aplikoval na celou společnost – všichni se měli snažit o lepší budoucnost Číny, tedy o 

lepší společnost, neboť ta slibovala nejen slibné zítřky, ale znamenala jak přežití národa, 

                                                             
41 Tuto tématiku rozebírá rovněž Huang Jingshen (2011: 37-40) či Hu Ming (1995: 108-13). 
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tak i jedince. Filozofie navíc reagovala na touhu po nesmrtelnosti, nikoli pouze na otázku 

vlastního přežití. Pokud se člověk pohyboval ve společnosti, navždy přetrval v její 

vědomé či nevědomé paměti a stal se nesmrtelným.  

Do své filozofie Hu Shi zařadil ještě úvahy o duši – jednak pod vlivem svého 

„ateistického“ dětství (úvahy o neexistenci duše, božstev atd.), ovšem hlavně kvůli 

západním vlivům. Byl zřejmě ovlivněn významem, který západní svět (a křesťanství) 

přikládal pojmu duše, a proto se cítil povinen jej do své filozofie začlenit. Myšlenku 

nesmrtelné duše, představy typicky křesťanské, a stejně tak jakoukoli posmrtnou existenci 

člověka odmítl – k tomu mu dopomohlo kritické myšlení, moderní vědecké poznatky i 

pragmatismus.  

Vliv křesťanství je patrný na druhém z aspektů filozofie sociální nesmrtelnosti. Ta 

je totiž složená ze dvou úrovní – na té první hovořil Hu Shi o nesmrtelnosti každého 

člověka skrze společnost téměř jakoby se jednalo o přírodní zákon: skrze vzájemný vliv 

nikdy nikdo zcela nezemře. Na druhé „morální“ úrovni Hu Shi, ovlivněn také 

křesťanstvím, apeloval na člověka jakožto na morální osobu – stát se nesmrtelným bez 

jakýchkoli zásluh a snažení by jedinci v žádném případě nemělo stačit. Člověk by se měl 

snažit stát se nesmrtelným skrze pozitivní vliv, skrze dobro a morální jednání – není bez 

zajímavosti, že také neokonfucianismus vnímal osobní ctnosti neoddělitelné od 

odpovědnosti vůči společnosti, jak podotýká Grieder (tamtéž: 49-50). 

Otázka, ke které se Hu Shi příliš nevyjadřoval, je problematika určení toho, co je 

to správné jednání a jak ho definovat pro širokou společnost. Z článku nepříliš jasně 

vyplývá, že cokoli, co je prospěšné společnosti či blízkému okolí jedince, je morální a 

správné. Hu Shi nicméně neřešil rozdíl mezi společenskou a vlastní morálkou jedince, 

které se nemusí nutně shodovat. Problematická je morálka samozřejmě i z hlediska 

jednotlivých kultur, neboť co se může zdát morální v jedné kultuře, není nutně morální 

v kultuře druhé. Hu Shi nicméně nerad určoval fixní hranice lidského chování, což 

souviselo i s pochopením odlišnosti jednotlivých kultur a myšlenkou univerzální 

společnosti, kterou začal zastávat ve Spojených státech. Je zajímavé, že ačkoli Hu Shi 

chválil křesťanství za to, že stanovilo odměny a tresty za správné či naopak špatné 

jednání (čímž lidi motivovalo k morálně vhodnému jednání) a zároveň kritizoval tradiční 

čínskou teorii tří nesmrtelností za to, že žádnou takovouto motivaci lidstvu nenabídla, 

ponechal Hu Shi svou filozofii v tomto aspektu nejasnou. Paradoxně se tak vrátil zpět do 

bodu, který kritizoval u teorie tří nesmrtelností – tedy k neexistenci tzv. negativní 

motivace, trestu. 
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Dialog s náboženstvím, který Hu Shi v rámci své filozofie vedl, patřil k myšlence 

sekularizace, kterou se snažil do Číny zavést. Šlo o to zbavit se starých pověr, k čemuž 

měla sloužit konkurenční „víra,“ jejíž mystičnost byla redukována na minimum pomocí 

vědy a racionality.
42

 Hu Shi svou filozofii záměrně nazýval vyznáním snad z toho důvodu, 

aby snáze konkuroval náboženským představám, od kterých chtěl společnost oprostit. 

Sekularizace byla jednou z motivací vytvoření teorie sociální nesmrtelnosti. V další 

kapitole se podíváme, zdali Hu Shiova filozofie vzbudila mezi jeho současníky a 

v pozdějších letech v Číně nějaký ohlas.    

  

                                                             
42  Touto problematikou se zabývá například Gao Like – ve svém článku zkoumá filozofii sociální 
nesmrtelnosti jakoto odpověď na otázku, zdali Čína potřebuje náboženství a dostačuje-li v tomto ohledu 
čínská tradice (2002: 47-53) – či You Xiuqing, který se zabývá především Hu Shiovým vztahem 
k náboženství (2005: 41-4).  
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4. Filozofie sociální nesmrtelnosti v polemikách a diskuzích 

 

Jak už bylo zmíněno dříve, Hu Shiova teorie sociální nesmrtelnosti nevzbudila 

takový ohlas, jaký si její autor přál. Ani kritikové se Hu Shiovou teorií příliš nezabývali, 

maximálně ji jen stručně v rámci jedné, dvou vět odložili stranou. Filozofie sociální 

nesmrtelnosti se nicméně částečně promítla do debat o vědě a metafyzice, kde se ji Hu 

Shi pokusil prosadit v rámci svého „vědeckého životního názoru.“ V 50. letech se pak 

lehce objevila také v komunistických kritikách Hu Shiova myšlení – ty byly sice primárně 

cílené na Hu Shiovo myšlení pragmatické, na jeho pojetí historie a na jeho výklad čínské 

literatury, nicméně okrajově byla v rámci kritik zmíněna také teorie sociální nesmrtelnosti.  

Teprve v rámci posledních dvaceti let se na pevninské Číně objevil určitý zájem o 

Hu Shia a jeho náboženské a filozofické postoje, včetně filozofie sociální nesmrtelnosti 

(viz přílohy, strana 90). Tyto krátké akademické články dokládají zájem o Hu Shiovy 

náboženské postoje a o jeho životní filozofii. V rámci studia Hu Shia jakožto významné 

čínské osobnosti nicméně pořád zabírají pouze nepatrnou část akademického zájmu. 

4.1. Debaty o trvalých hodnotách – rozpor vědy a filozofie  

Debata o vědě a metafyzice přišla do Číny z Evropy, v níž po První světové válce 

nabyla na významu otázka, nakolik má vědecký přístup zasahovat do lidského života (a 

především do filozofie). V Číně byl velmi záhy přejat jeden z přístupů, který se po válce 

objevil v Evropě – a to, že krize (jak duševní, tak materiální), kterou evropská společnost 

trpěla po válce, byla způsobena odlidštěným myšlením, které přinesl vědecký pokrok a 

rychlá industrializace. Debata o vědě a metafyzice nabyla na čínské půdě pochopitelně 

zcela jiných charakteristik než v poválečné Evropě. Těmi se zde nicméně nebudeme 

zabývat.  

Zájem, který toto téma vzbudilo v Číně, byl způsoben hned několika faktory – 

čínští vzdělanci byli již poměrně dobře a detailně obeznámeni s moderní „západní 

kulturou“ a začínali si uvědomovat, že žádná „západní kultura“ jako jednotná entita 

neexistuje a nikdy neexistovala. Naopak, jak se blíže ukázalo, Západ byl myšlenkově 

velmi rozrůzněn a to i v rámci jednoho státu. To, co se na první pohled mohlo zdát jako 

hybný prvek celé kultury a pokroku byl v daném státě menšinový či dokonce 

kontroverzní proud, jak se nejednou ukázalo při bližším pohledu. Různorodé západní 

směry a ideologie byly mnohdy v přímých protikladech – marxismus kritizoval 

kapitalistický způsob života, demokracie podle některých intelektuálů vedla paradoxně ke 
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třídnímu boji a nacionalismus se jevil jako směr, který podporoval kolonialismus a válku. 

Čínská inteligence, jednoduše řečeno, si mnohem jasněji než dříve uvědomovala 

myšlenkovou rozrůzněnost Západu, což přirozeně vedlo k dalším pochybnostem a 

skepsi.
43

 

V této době se objevilo mnoho myšlenek, které kladly důraz na čínskou duchovní 

tradici. Jak nicméně upozorňuje například Charlotte Furth, tento neotradicionalismus 

jakkoli byl kritický vůči západním koncepcím a směrům, na ně zároveň také navazoval – 

jednalo se de facto o jakési „pozápadňování“ nejen konfuciánské filozofie (1983: 372). 

 Spouštěčem, který v Číně vyvolal diskuzi o vědě a metafyzice, byl především 

Liang Qichaoův text Zápisky z cest po Evropě (Ouyou xinying lu 欧游心影录), který jako 

první výrazně poukazoval na materiální a duchovní krizi Evropy a na hodnoty, které 

mohla světové společnosti poskytnout tradiční čínská kultura. Sám Liang Qichao se do 

debaty také zapojil – ve svém článku zastával nicméně vcelku umírněné stanovisko. 

Upozorňoval na to, že je stejně špatné přeceňovat všemocnost vědy jako ji podceňovat a 

že vzdalovat životní názory racionalitě a rozumu je stejně přehnané jako domnívat se, že 

je rozum a racionalita mohou všechny obsáhnout (Liang Qichao 1925: 7-8). Otázka, zdali 

může věda a racionální způsob myšlení zodpovědět všechny otázky lidského života, tedy 

zasáhnout do oblasti jinak přenechávané filozofii, byla pro čínskou inteligenci důležitá i 

z toho důvodu, že s ní souvisela také problematika přežití národa – měla Čína i nadále 

následovat Západ (a jeho vědecké a racionální myšlení) nebo ne? V rámci debaty o vědě a 

filozofii se zároveň skrývala otázka náboženství – to podle vědy naprosto nevyhovovalo 

modernímu světu, bylo pouhým přežitkem. Hu Shiova filozofie tak plně podporovala 

vědecký pohled na život – bez náboženství, založených na reálných faktech 

vypozorovaných z přírody, bez jakýchkoli mystických koncepcí, které by hledaly pravdu 

mimo objektivně poznatelné skutečnosti.  

Časopisecké debaty o životních názorech, posléze sebrané do spisu Věda a životní 

názory, zahájila Ding Wenjiangova 丁文江 (1887–1936) reakce na Zhang Jumaijovu 張

君勱  (1886–1969) přednášku o vědě a životních názorech přednesené na univerzitě 

Qinghua v únoru roku 1923. Zhang Junmai v této přednášce, inspirován svými 

nedávnými studiemi v Evropě pod vedením německého idealisty Rudolfa Christopha 

Euckena (1846–1926), postavil vědu do přímého rozporu s metafyzikou (označovanou 

jako „životní názory“). Byl ovlivněn německými debatami o „přírodních a duchovních 

                                                             
43 Více například Charlotte Furth Ting Wen-chiang; Science and China's New Culture. 
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vědách (Naturwissenschaft und Geisteswissenschaft),“ ve kterých byly prosazovány 

intuitivní složky poznání nad rozumové a racionální poznání, které stojí na smyslové 

zkušenosti – jednalo se tak o protiváhu k anglo-americkému empirismu (Schwartz 1983: 

439-40).  Uvedl, že zatímco věda je analytická, objektivní, definovaná vědeckou metodou 

a řízená zákony kauzality, metafyzika a životní názory jsou naopak subjektivní, intuitivní, 

jedinečné a řízené svobodnou vůlí jedince: 

[...] vůbec je nelze podrobovat pokusům, aby se prokázalo, že A je pravdivé a 

B nikoli. Proč? Protože to jsou životní názory a protože jsou subjektivní. [...] 

věda je řízena logickou metodou, ale životní názory, ty vycházejí z intuice 

(Zhang Junmai 1923: 5).
 xvii

  

Metafyzika v rámci tohoto přístupu nemohla být v žádném případě podřízena vědě (v tom 

smyslu, že by jí věda či vědecká metoda, logika a racionalita vysvětlily). Zhang Junmai 

trval na tom, že právě proto, že životní názory vycházejí z intuice každého člověka a jsou 

proto subjektivní, neexistuje možnost, jak je uceleně sjednotit pomocí vědy a jejích metod. 

Na určité nejdůležitější otázky lidské existence zkrátka věda nemohla být aplikována, 

protože životní názory podle něho nemají objektivní kritéria a odpovědi na ně je možné 

hledat jen u sebe sama – proto jsou tak různorodé (tamtéž: 10). Intuitivní poznání, které 

převzal od evropských idealistů, pak propojil s čínským intuitivním poznáním v rámci 

Lu-Wangovy školy neokonfucianismu. Na tomto základě pak snáze mohl kritizovat a 

zpochybňovat vědecké způsoby ověřování pravdy (Furth 1983: 372-3). 

Proti tomuto idealistickému přístupu vystoupil Hu Shiův dobrý přítel Ding 

Wenjiang. Napadl Zhang Jumnaijovu přednášku jako nelogickou a hájil vědecké myšlení 

a metodologie. Nejednotnost životních názorů podle něho nebyla dána jejich subjektivním 

vnímáním, ale tím, že se zkrátka ještě nesjednotily na nějakém pevném základě – tím 

měla být samozřejmě věda či spíše vědecké metody a způsob uvažování. Sjednocení 

životních názorů tak podle něho bylo možné, protože obsah všech normálních myslí je co 

do svého charakteru stejný: všichni jsou schopni tvořit podobné asociace a závěry 

odvozené ze smyslových vjemů (Ding Wenjiang 1925: 10,18, 21). Ve svém kritickém 

článku citoval i Hu Shia, s nímž sdílel jeho názor, že je zapotřebí použít vědu na 

problémy lidského života a ne ji od něho násilně oddalovat „tajemnými učeními,“ vírou či 

metafyzikou (tamtéž: 21-2, 29). 

Po této reakci na Zhang Junmaijův přístup k vědě a vědecké metodě se v Číně 

rozproudila otevřená časopisecká debata o tom, zdali je věda „všemocná“ a je-li více 

zásadní intuitivní poznání či nikoli. Ačkoli Ding Wenjiang jako první ostře zasáhl a začal 
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hájit pozici vědy, za hlavního zastánce vědeckého myšlení a scientismu byl brzy 

považován Hu Shi. Ten se sice do debaty ze zdravotních důvodů zapojil jen velmi 

okrajově, ovšem právě jemu byla přisouzena jedna z předmluv ke sborníku shrnujícímu 

celou diskuzi. V této předmluvě Hu Shi uvedl deset hlavních bodů své životní filozofie 

založených primárně na vědeckých poznatcích. Těmto deseti bodům se někdy (zejména 

v misionářských kruzích) posměšně přezdívalo „Hu Shiových Desatero nových 

přikázání“ (Essay in Living Philosophies, 98). Hu Shi sám svou životní filozofii opatrně 

nazval „přírodní koncepce života a vesmíru,“ pojmu věda se raději strategicky vyhnul, 

ačkoli mu to u oponentů scientismu stejně příliš nepomohlo. Ačkoli svůj životní názor 

postavil na racionálních, vědou uznaných faktech, tedy na kauzalitě a přírodních 

zákonech, jeho životní filozofie měla v zásadě prokázat, že tyto zákony nejsou pro 

člověka tak svazující, jak se jejich oponenti domnívají. Poznáním přírodních zákonů se 

člověk de facto stal jejich pánem. Kauzalita a další přírodní zákony neznamenaly pro Hu 

Shia nesvobodu lidské existence, ale naopak větší svobodu člověka, protože poznáním 

obecně platných zákonů mohl člověk předpokládat budoucnost a objasnit minulost, stejně 

jako i dosáhnout nových výsledků pomocí nově vytvořených příčin (tamtéž: 99-100).  

Vědecký pohled na svět, „nové světové náboženství,“ nebylo pro Hu Shia prosto 

duchovního a společenského rozměru. Hu Shi v jeho rámci nalezl také pozitivní odpověď 

na otázku, do jaké míry je člověk svobodný a do jaké míry naopak svázaný přírodními 

zákony. Možnosti lidské svobody podle Hu Shia spočívají v jeho dovednosti přetvářet své 

prostředí a ve schopnosti chápat a racionálně vyvozovat fakta. Vědecké objevy přírodních 

zákonitostí byly pro Hu Shia nástrojem, který lidstvu paradoxně dával určitou míru 

svobody, tedy možnost lépe a svobodněji reagovat na své okolí, porozumět mu a 

předcházet nežádoucím jevům.  

Podobně chápal Hu Shi také boj o přežití v rámci přírody – souboj neznamenal 

nutně něco negativního, protože v lidech vyvolával vzájemné sympatie a touhu se 

semknout, spolupracovat a zmírnit onu „brutalitu“ životního zápasu. Jinými slovy, 

vědecky podložená fakta a zákony měly i určitý duchovní či spíše morální nádech – 

evropská krize, která diskuzi vyvolala, v Hu Shiových očích nebyla způsobena přijetím 

nového racionálního až odlidštěného vědeckého myšlení (zbaveného intuice a 

podrobeného objektivním vědeckým zákonům), ale naopak nedostatečným rozšířením 

racionálního vědeckého přístupu ke světu. Hu Shi tak kritizoval především Liang Qichaa 

za to, že příliš zjednodušil západní „materiální“ a vědeckou civilizaci a všechny negativní 

jevy přisuzoval vědeckým „zákonům džungle“ (tamtéž: 5). Podle Hu Shia bylo zapotřebí 
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aplikovat vědeckou metodu na životní názory, definovat, co to je vědecký životní názor, a 

hypotézy potvrzovat důkazy, protože bez nich neměla spekulace žádnou platnost (tamtéž: 

15).  

Co se týče otázky materiální a spirituální civilizace, zastával Hu Shi racionální 

umírněné stanovisko, že veškeré světové civilizace v sobě obsahují jak prvky materiální, 

tak i duchovní. Materiální výhody, jak poznamenal Hu Shi, pomáhají lidem osvobodit se 

a uspokojovat také jejich duchovní potřeby. Žádná civilizace, která využívá stroje a 

inteligenci pro nahrazení lidské práce a ulehčení lidského života, ostatně nemůže být 

označována jako materialistická v tom nejhorším slova smyslu, zdůrazňoval Hu Shi 

(Grieder 1970: 151-3).  

Jak nicméně Hu Shiova „přírodní koncepce života a vesmíru“ vypadala? Tato 

„nová víra,“ kterou bylo zapotřebí šířit mezi lidi, stála na deseti hlavních bodech:  

1. Na základě znalostí z astronomie a fyziky víme, že vesmír je nekonečně 

veliký.  

2. Na základě znalostí z geologie a paleontologie víme, že čas je nekonečný.  

3. V souladu se všemi vědami víme, že pohyb a změny vesmíru a všech věcí 

v něm jsou dané přírodními zákony – samy od sebe takové, jaké jsou – a 

skutečně není zapotřebí nějakého nadpřirozeného boha či stvořitele.  

4. Na základě znalostí z biologie víme, že boj o přežití v biologickém světě 

je nehospodárný a brutální – z tohoto důvodu mohou lidé snáze pochopit, 

že není zapotřebí ustanovit hypotézu boha, který „si cení života.“ 

5. Na základě znalostí z biologie, fyziologie a psychologie víme, že člověk je 

jen jedním ze zvířat a že se od ostatních zvířat liší pouze úrovní, nikoli 

ovšem druhem.  

6. Na základě znalostí z věd o živé přírodě a antropologie, etnologie a 

sociologie známe historii a příčiny evoluce žijících organismů a lidské 

společnosti.  

7. V souvislosti s biologickými a psychologickými vědami víme, že všechny 

psychologické fenomény mají svou příčinu [zákon kauzality].  

8. Na základě znalostí z biologie a sociologie víme, že morálka a 

náboženství jsou proměnlivé a že příčiny jejich změn jsou objevitelné 

vědeckou metodou.  
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9. Na základě nových znalostí z fyziky a chemie víme, že hmota není mrtvá, 

[ale] živá, že není statická, [ale] dynamická (Kexue yu renshengguan xu, 

25-7).
xviii

  

Bod poslední (citace strana 45) vykládá přímo o sociální nesmrtelnosti: na základě 

poznatků z biologie a sociologie lidé vědí, že i když jedinec zemře, lidstvo jako takové 

přežije, je tedy nesmrtelné a skrze něj je nesmrtelný i každý zesnulý jedinec. Tuto 

skutečnost Hu Shi postavil na roveň náboženství. Jeho životní názor, včetně filozofie 

sociální nesmrtelnosti, tak měl za cíl nejen racionalizaci pátrání po odpovědích na 

existencionální otázky, ale také ustanovení nového vědecky podloženého „vyznání,“ které 

mělo nahradit iracionální a nepodloženou víru. Šlo mu o sestavení konkurenční 

„víry,“ která nahradí iracionalitu existujících vyznání, ovšem nebude založena na 

mystických a nepodložených základech. 

 Jakkoli byl Hu Shiův životní názor na první pohled „suchý“ a vědecký, snažil se 

do něj maximálně zapojit společenské, morální a duchovní otázky, na které jindy hledala 

odpověď primárně metafyzika. Těžko zpochybnitelná vědecká životní filozofie (neboť se 

zakládala na vědeckých faktech) byla i nebyla odpovědí na otázku, kterou se zabývali 

někdejší evropští filozofové – mohou-li být podle chladné a objektivně uvažující vědy 

stanovena měřítka lidské morálky, neomezuje-li věda lidskou vůli a nepopírá-li lidskou 

intuici a svobodu. Jakmile byla vědecká metoda důkladně a systematicky aplikována, 

bylo však podle Hu Shia možno zodpovědět otázky, které Zhang Junmai a další idealisté 

ponechávali metafyzice.   

4.2. Zájem a nezájem o Hu Shiovu filozofii 

 Jak už bylo zmíněno výše, Hu Shiova teorie sociální nesmrtelnosti nevzbudila 

příliš velký ohlas. Proponenti i oponenti Hu Shiova myšlení se zaměřovali spíše na jeho 

pragmatismus, podporu vědy, literární a historické studie a politické postoje. Na otázku, 

proč tomu tak bylo, je poněkud těžké odpovědět. Zdá se nicméně, že to mohlo být 

způsobeno hned několika faktory.  

Za prvé, pragmatické a racionální uvažování, stejně jako i důraz na vědecké 

zákony a metody byly pro Hu Shiovy kritiky daleko zásadnější a víc hodné pozornosti 

než filozofie, která na nich stála. Bylo mnohem zajímavější podívat se přímo na Hu 

Shiovu pragmatičnost a racionalitu než na teorii, kterou tyto metody zformovaly. Za 

druhé, Hu Shi svou filozofii formuloval natolik racionálně a umírněně, že jí ve 

skutečnosti ze strany kritiků scientismu bylo možné vytknout jen velmi málo. Zdá se, že 
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pouze komunistické kritiky se v tomto ohledu kvůli svému specifickému pohledu na svět 

zaměřily na „chyby“ Hu Shiova myšlení. Za třetí, jak bylo naznačeno především 

v poslední části druhé kapitoly, filozofie sociální nesmrtelnosti nebyla žádnou novinkou – 

již dříve se objevovaly úvahy o tom, že člověk je nesmrtelný skrze společnost. Samotné 

základy teorie zároveň do značné míry korespondovaly s tradičními čínskými koncepcemi, 

pouze k nim dodávaly moderní západní ideje, jako byla například rovnost všech, význam 

jedince a pojetí jeho osobní svobody, které ale zároveň nesmělo ohrožovat svobodu 

společnosti. Tyto nové myšlenky byly v době vydání článku v Číně obecně populární a i 

kritici pragmatismu, scientismu a racionality je přijímali a vítali. Ačkoli se přístup mohl 

různit, jen málokdo je ve skutečnosti naprosto odmítal.  

 Kritické ohlasy na Hu Shiovu filozofii se nicméně objevovaly. V rámci debat o 

vědě a metafyzice, do nichž byla Hu Shiova filozofie sociální nesmrtelnosti rovněž 

zahrnuta, byla Hu Shi kritizován především pro svou obhajobu všemocnosti vědy – podle 

Chen Duxiua, který byl druhým z autorů předmluv ke sborníku vzešlému z debaty o vědě 

a metafyzice, byl Hu Shiova obhajoba vědy a vědecké metody neudržitelná. Chen Duxiu 

upozorňoval, že se Hu Shi příliš soustředil na to, co je to vědecký životní názor, a unikl 

mu tak zásadní problém, který se intelektuálové snažili v debatě vyřešit: může věda 

opravdu odpovědět na metafyzické otázky a sjednotit životní názory? Na tuto otázku Hu 

Shi podle Chen Duxiua neodpověděl dostatečně – existují různé životní názory a věda je 

doposud nebyla schopna sjednotit, tak kde je její všemocnost, ptal se Chen Duxiu (1925: 

35). V rámci debaty se tak všichni vyjadřovali spíše k Hu Shiově propagaci scientismu 

než k samotné filozofii sociální nesmrtelnosti. 

 Hu Shiova filozofie nicméně, jak se zdá, vzbudila zájem u určitých zahraničních 

misionářů působících v Číně. V jednom ze svých textů Hu Shi výslovně uvádí, že se jeho 

vědecký životní názor setkal s posměšnými reakcemi ze strany některých „nepřátelských 

křesťanů.“ Ti Hu Shiových deset bodů shrnujících jeho životní názor posměšně nazývali 

„Hu Shiových nových Desatero přikázání,“ jak už bylo jednou zmíněno (Essay in Living 

Philosophies, 98). Ačkoli jsme na žádnou z těchto konkrétních kritik nenarazili, z tohoto 

úryvku jasně vyplývá, že filozofie určité přímé reakce ve své době vyvolala a že si jich 

byl sám její autor dobře vědom. Z hlediska náboženství byla tedy v teorii kritizována její 

racionalita a vědeckost.  

Ani komunistická kritika se filozofií sociální nesmrtelnosti příliš nezabývala.  

Komunističtí kritici negativně hodnotili Hu Shiovy postoje již od 20. let, kdy Hu Shi 

podpořil kabinet vlády dobrých mužů v rámci režimu jednoho z militaristů (kterému se 
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tak podrobil). Posléze, během 50. let, došlo ke dvěma kampaním cíleným primárně na Hu 

Shia a jeho vliv, stejně jako na obecnou diskreditaci západně vzdělaných intelektuálů (viz 

kapitola 1.3.). Kritika ve 20. letech tak byla zcela odlišná od kritiky v letech 50., která 

byla cíleně namířena proti Hu Shiovi jakožto osobnosti. Zajímavé je, že právě v 50. letech 

se objevila také kritika Hu Shiovi filozofie sociální nesmrtelnosti – ani zde nebyla 

v centru kritiky Hu Shiova myšlení, nicméně se objevila a to jako součást širšího útoku na 

jeho myšlení a na skupinu intelektuálů, kterou představoval. Teorie sociální nesmrtelnosti 

ve své podstatě neměla pro režim žádný význam, byla pouze využita jako záminka ke 

kritice jejího autora.  

Nejvýznamnější pramen komunistické kritiky z 50. let je trojdílný sborník Kritika 

Hu Shiova myšlení (Hu Shi sixiang pipan 胡適思想批判). Drtivá většina publikace 

kritizuje obecné „chyby“ v Hu Shiově myšlení – ze 72 článků a kritik se jich přes 40 

věnuje obecně Hu Shiovu myšlení, kritizuje jeho pragmatismus a vědecký postoj, jeho 

vnímání dějin a filozofické myšlení, které podle komunistických kritiků odporuje 

skutečnosti. Ačkoli je hlavní oblastí kritiky Hu Shiovo pragmatické myšlení, články se 

zabývají také vlivem, jaký měl Hu Shi na některé vzdělance a najdeme tu i několik 

sebekritik. Druhou největší oblastí, která se částečně překrývá s tématem předchozím, je 

kritika Hu Shia a jeho postoje k čínské literatuře. V rámci tohoto tématu, kterým se ve 

sborníku zabývá asi 18 článků, tedy pouze jedna čtvrtina, je také přehodnocován (a 

podhodnocován) Hu Shiův vliv na Májové hnutí a literární revoluci. Hlavní kritika 

nicméně cílí na Hu Shiův postoj k literatuře, zejména na jeho výklad Snu v červeném 

domě. Poslední oblastí, kterou se články ve sborníku zabývají, jsou politické názory a 

přístup k čínské tradici. Těmto tématům se věnuje přibližně 10 článků z celého sborníku, 

z toho dva viní Hu Shia z toho, že nebrojil proti čínské tradici, proti feudalismu atd. 

Pouze jeden článek v celém sborníku se věnuje výhradně filozofii sociální nesmrtelnosti, 

kterou bod po bodu rozebírá na několika stránkách.  

 Tento článek „Kritika Hu Shiovy teorie nesmrtelnosti (Pipan Hu Shi de 

„buxiu“ lun 批判胡適的“不朽”論)“ vyšel 26. ledna roku 1955 v deníku Guangming 

(Guangming ribao 光明日報). Jeho autorkou byla od učitelka filozofie na Pekingské 

univerzitě, zapálená komunistka Wang Qingshu 王慶淑.
44

 Jedná se o jedinou kritiku 

                                                             
44

 Od roku 1949 do roku 1974 byla učitelkou na Pekingské univerzitě, specializovala se především na 
filozofii. Účastnila se aktivně komunistických schůzek o kultuře a vzdělávání a zastávala také mnoho dalších 

funkcí, mimo jiné byla také hlavou redakce významného nakladatelství Renmin chubanshe 人民出版社, 
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cílenou čistě na Hu Shiovu filozofii sociální nesmrtelnosti v celém sborníku Hu Shi 

sixiang pipan. Tato kritika byla napsaná nejen z pohledu komunistické ideologie, ale také 

kvůli mocenským zájmům nového režimu – Hu Shia a jeho názory bylo zapotřebí 

zdiskreditovat. Přesto se autorka kritiky místo prostého splnění cíle Hu Shia znemožnit 

skutečně článkem detailně zabývala a upozorňovala na (z jejího pohledu) problematická 

místa. Všimla si zejména toho, že Hu Shi v rámci své teorie nezastával zcela ateistické 

stanovisko, ba dokonce že svou filozofií ustanovil za novou víru (což sám přiznal v rámci 

předmluvy k debatě o vědě a metafyzice) a že neupustil od fideismu (Wang Qingshu 1955: 

132). Hu Shiovým cílem, jak vyplývá z předchozích kapitol, bylo konkurovat náboženství 

a stanovit novou racionální filozofii, zbavenou mystických náboženských prvků, 

založenou na faktech a racionalitě. Jakkoli se nicméně Hu Shi snažil náboženství odstranit, 

musel se mu nutně částečně přizpůsobit, aby byl schopný mu konkurovat. Wang 

Qingshuin argument, že v rámci svého nedokonalého ateismu musel Hu Shi nutně 

„vytvořit novou víru,“ tedy filozofii sociální nesmrtelnosti, aby odvrhnul ostatní 

náboženství, byl samozřejmě přehnaný, překrucující a hrubě zjednodušující. Nelze 

nicméně přehlédnout zajímavou myšlenku, že Hu Shi skutečně přemýšlel v mezích víry – 

jeho víra měla být nicméně racionální, nemystická a logická. Hu Shi nezamýšlel zbavit se 

náboženství tak jak to zamýšleli komunisté, chtěl jej spíše transformovat – víru sama o 

sobě nechápal jako bytostně špatnou, měla pro něho také pozitivní potenciál. Důležité 

nicméně bylo, v co a jakým způsobem budou lidé věřit. Slepá víra v bohy a mystické 

entity byla pro Hu Shia přežitkem a vcelku nepřinášela nic pozitivního, ale víra v moderní 

vědu a racionalitu, logiku a přírodní zákony byla zcela opodstatněná. Hu Shi v tomto 

ohledu pochopitelně vnímal pojem náboženství, víry velice široce (což Wang Qingshu 

zřejmě záměrně přehlížela). Je velmi pravděpodobné, že Hu Shi záměrně hovořil o své 

filozofii jako o „víře“ z toho důvodu, že tušil, že ji tak široká společnost možná lépe 

přijme – nejprve ji lidé budou vnímat jako novou víru a posléze, až „prozřou,“ pochopí, 

že žádná víra ani náboženství nejsou potřeba a že filozofie sociální nesmrtelnosti vlastně 

žádnou vírou ani není. 

Pro autorčinu kritiku bylo stěžejní, že se Hu Shi snažil o ustanovení nového 

náboženství, což bylo v rámci komunistické ideologie zcela zvrácené. Hu Shi navíc stavěl 

svou filozofii na čínské tradici, konkrétně teorii tří nesmrtelností, což bylo v rámci 

komunistické ideologie rovněž nepřijatelné. Ačkoli tradici přehodnocoval, racionalizoval 

                                                                                                                                                                                      
byla také výkonnou ředitelkou Komunistické historiografické asociace atd. (více viz internetová 
encyklopedie Baidu, heslo Wang Qingshu). 
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a přidával k ní moderní myšlenky, jako byla společenská rovnost atp., v 50. letech se 

nový režim snažil od tradice maximálně distancovat. V rámci etablování vlastní moci pro 

něj bylo stěžejní, aby vystupoval jako režim, který přináší mír do bouřlivého politického 

období a nový lepší svět, oproštěný od staré a špatné tradice. Hu Shiova filozofie tak byla 

z tohoto úhlu pohledu vykládána a kritizována jako nové náboženství, které stojí na 

základech starých „feudálních“ tradic.  

Hu Shi se snažil přinést možnost nesmrtelnosti pro všechny lidi bez ohledu na 

jejich společenský status či na jejich přínos společnosti. Pro Wang Qingshu a komunisty 

bylo pozitivní, že v rámci své teorie uznal důležitost pracujících vrstev – například při 

objevení Ameriky Kryštofem Kolumbem zdůraznil důležitost námořníků, dělníků, kteří 

sestavovali loď atd. (tamtéž: 135). Nicméně Hu Shiova základní koncepce, v níž všichni 

dosáhli nesmrtelnosti tím, že se zkrátka pohybovali ve společnosti a tím ji utvářeli, 

znamenala nediferencované zásluhy – Hu Shi nerozlišoval mezi malým činem a velkým, 

primárním a druhotným, ani mezi dobrým a špatným – všichni dosáhli nesmrtelnosti. 

Tato koncepce byla nutně komunistickou ideologií označena za špatnou. Fakt, že je 

společnost, tedy potažmo lidstvo nesmrtelné, jak uvedla Wang Qingshu, znamenal 

z hlediska komunistické ideologie zbytečnost třídního boje – všichni jsou nesmrtelní, 

lidstvo je nesmrtelné a vykořisťovatelé tedy nikdo nezemřou, k čemu by tedy byl třídní 

boj (tamtéž: 133)? Tento komunistický výklad jinými slovy chápal filozofii sociální 

nesmrtelnosti jako přímo odporující myšlence společenské transformace (a tedy i 

absolutní destrukci starých a špatných sil ve společnosti).  

Rovněž způsob, jakým se každý člověk stával v rámci filozofie nesmrtelným, byl 

podroben ostré kritice. Z hlediska komunistické ideologie se totiž jevil jako příliš 

nahodilý a popíral „obecnou zákonitost vývoje historie a společnosti“: 

[...] Hu Shi popřením objektivní zákonitosti vývoje historie a společnosti 

nesmírně přehnal význam náhodného působení každého člověka. [...] přímo 

řekne „lze [dosáhnout] nesmrtelnosti.“ Takto nahradil objektivní nutnost 

pravděpodobnými a nahodilými věcmi – a z toho může vyvodit, že [kvůli] 

„vypítí poháru vína [či] jednomu odplivnutí
45

 může [člověk] také [dosáhnout] 

nesmrtelnosti, může [tak] ovlivnit svět a dokonce jej zahubit,“ což se protiví 

vědě a je to absurdní dokonce i v rámci obecných znalostí (tamtéž: 134).
xix

 

                                                             
45

 Autorka reaguje přímo na citaci z článku, kde pohár inspiroval hráče na loutnu ke skladbě, kterou 
zaslechl básník a složil díky ní známou báseň, a k nemocnému, který způsobil jedním odplivnutím epidemii 
(viz 2. kapitola).  
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Nahodilé působení člověka, které ovlivňuje dějiny, bylo z hlediska komunistické 

ideologie nepřijatelné. Ve svém důsledku totiž popíralo to, jaké mají individuální činy 

objektivní význam. Jinými slovy, bohatý vykořisťovatel mohl společnost ovlivnit stejně 

jako žebrák, který rozšířil lepru nebo dělník, který šířil komunistické myšlenky. Význam 

těchto činů byl podle filozofie sociální nesmrtelnosti na jedné úrovni, což nebylo v rámci 

komunistických idejí možné.  

 Hu Shiova filozofie sociální nesmrtelnosti tak byla z pohledu komunistické 

ideologie špatná ve třech hlavních bodech: za prvé stavěla na tradici a navazovala na ni, 

za druhé ustanovila novou víru, která se protivila základním požadavkům komunismu 

(ateismus, třídní boj atd.) a nakonec ještě absurdně „popírala obecné poznání a vědecké 

poznatky,“ příliš vyzdvihovala nahodilost, nerozlišovala dobré od špatného atd. Wang 

Qingshu se ve svém článku snažila maximálně dokázat, že Hu Shiova filozofie sloužila 

jen k ustanovení nového náboženství (a tedy potažmo k podvedení a útlaku lidí), že 

upřednostňovala špatné a pomáhala vykořisťovatelským vrstvám. Její argumentace a 

výklad Hu Shiovy teorie byly samozřejmě zcela poplatné době, režimu i ideologii, v níž 

vznikl. Vzhledem k tomu, že většina Hu Shiových kritiků pocházela z řad komunistů či 

byla komunismem ovlivněna, tento článek dobře dokumentuje, co všechno na této teorii 

komunisticky smýšlející kritikům vadilo.  

Hu Shiova filozofie byla ve své době zřejmě opominuta z toho důvodu, že byla 

příliš racionalizující a vědecká, založená na faktech, která velmi jednoduše (možná až 

nezajímavě) řešila filozofické existencionální otázky. V rámci komunistické kritiky byla 

špatná primárně z toho důvodu, že nerozlišovala třídní rozdíly mezi lidmi a neútočila na 

náboženství jako takové, jak se pokusila doložit Wang Qingshu. Hu Shi se pokusil 

ustanovit nové vyznání, které by konkurovalo (a tedy i zničilo) tradiční stará náboženství 

a bylo by založené na moderní racionalitě a přírodních zákonech, avšak neuspěl. Jeho 

filozofie sociální nesmrtelnosti ve své době zapadla a stala se zřejmě nejméně studovanou 

součástí této významné postavy 20. století, paradoxně dnes studium této pozapomenuté 

součásti Hu Shiovy tvorby prožívá určitou renesanci.   
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Závěr 

 

Diplomová práce Hu Shiova filozofie sociální nesmrtelnosti a její vztah k čínské 

tradici měla za cíl vysledovat, do jaké míry byla filozofie sociální nesmrtelnosti ukotvena 

v tradičních domácích koncepcích a do jaké míry se od nich (třeba pod vlivem západních 

podnětů) odchylovala, jaké životní události Hu Shia ovlivnily při formování vlastní 

životní filozofie, v jakém vztahu byla k otázce národního přežití a jak filozofie zapůsobila 

na soudobou i pozdější generace.  

Na první otázku, tedy jak moc byla ovlivněna čínskými a jak moc západními 

koncepcemi, lze odpovědět následujícím způsobem: Hu Shi obecně užíval koncepcí 

z obou světů a primárně se snažil nestranit ani jedné straně. Jak diplomová práce ukázala, 

byly pro něho stejně důležité moderní západní koncepce (především racionalita 

moderního západního světa) jako i vědomí důležitosti odkazu vlastní tradice. Jakkoli tedy 

Hu Shi tíhnul spíše k moderním západním koncepcím, v žádném případě nezavrhoval 

tradiční koncepce čínské. Naopak, poznání západních směrů a idejí v něm podnítilo 

zvýšený zájem o domácí tradici, kterou přehodnocoval. Filozofie sociální nesmrtelnosti je 

dobrým příkladem tohoto jevu – tradiční čínské myšlenky jako jsou tři nesmrtelnosti, 

odpovědnost jedince (především pak vzdělance) vůči společnosti atd. jsou 

reinterpretovány v novém světle a upravovány tak, aby vyhovovaly potřebám moderní 

doby. Důležitý je také fakt, že o ní nelze hovořit jako o původní filozofii – myšlenka na 

nesmrtelnost člověka skrze společnost se objevila již dříve u Liang Qichaa, Yang Dua atd.  

Hu Shia při formování vlastní životní filozofie silně ovlivnila čínská tradice, i 

když se vůči ní pod vlivem nových moderních myšlenek a posléze studií na západě 

postavil (zejména proti buddhismu). Z vlastní tradice si vzal pouze ideje, které pro něho 

měly nějaký potenciál. Stěžejní vliv na utvoření Hu Shiovy osobnosti sehrála primárně 

jeho studia, nejvíce zřejmě jeho studia ve Spojených státech a střetnutí s americkou 

kulturou. Hu Shia výrazně ovlivnil místní optimismus, kosmopolitanismus a společnost 

jako taková. Důležitou úlohu sehrálo také křesťanství, které ho nakonec paradoxně 

utvrdilo v ateistickém smýšlení. Neméně měl na Hu Shia vliv jeho osobní život – byla to 

právě smrt vlastní matky, jak Hu Shi opakovaně zdůrazňoval, která mu vnukla myšlenku, 

jež se stala jednou ze zásadních koncepcí celé filozofie sociální nesmrtelnosti: člověk je 

nesmrtelný skrze společnost bez ohledu na svůj význam. I ten nejnepatrnější člověk je 

součástí společnosti a proto zůstane navěky nesmrtelným, protože společnost přetrvá. 

Z tohoto důvodu má každý odpovědnost se co nejlépe zasloužit o budoucnost.  
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Otázka odpovědnosti jedince vůči společnosti nebyla v Číně nová a byla důležitá i 

v rámci filozofie sociální nesmrtelnosti. Jak diplomová práce ukázala, odpovídala 

filozofie sociální nesmrtelnosti také na otázku, zdali Čína jako národ a země může přežít. 

Obavy o vlastní národ a tradici Hu Shi rozptýlil tím, že svou životní filozofii postavil na 

základě, že všechno přetrvá skrze společnost – nic sice není statické, vše se neustále 

vyvíjí, ale tím, že ovlivňuje své okolí, se do něho samozřejmě také zapisuje, a tedy 

přetrvá i ono samo – stane se nesmrtelným. Čína se tak nemusela obávat – i když se 

změní, nikdy nezanikne. Jde jen o to, aby se společnost snažila, aby byla budoucnost co 

nejlepší tím, že se bude aktivně a pozitivně (ovšem nikoli velkolepě a přehnaně) snažit o 

přítomnost. Čína mohla přežít bez toho, aby se Číňané museli za její přežití obětovat – 

morální odpovědnost za to, jaká bude, ovšem spočívala na jejich bedrech. 

Jak ukázala 4. kapitola, Hu Shiova teorie nevzbudila ve své době příliš velký 

zájem. Dokonce i negativních ohlasů bylo jen velmi málo a to i v rámci komunistické 

kritiky. V poslední době se však v Číně o filozofii sociální nesmrtelnosti začali někteří 

badatelé zajímat. Studie se orientují především na Hu Shiův přístup k tradici, k filozofii, 

k náboženství. Existuje tak nemnoho odborných článků, které poměrně detailně filozofii 

sociální nesmrtelnosti rozebírají. Celkově se nicméně dá říci, že je to jedna z nejméně 

studovaných oblastí v rámci našeho poznání o Hu Shiovy, jeho myšlení a koncepcích.  
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Citace – originální znění 

                                                             
i   列為切莫害怕，還有我呢！要當真有神佛，我哪裡還在這裡做報呢，要當真有神

佛，我死已長久了，打下地獄已長久了，我哪裡還在這裡做報呢？哎喲！列位，不

要怕。毀了罷！毀了罷！(Lun huichu shenfo 論毀除神佛, podle Jiang Yongzhena, op. 

cit., 99).  

 
ii   物竟天择，适者生存。(Sishi zishu 四十自述, 70). 

 
iii  这“因果”二字，很难说的。从前有人说，“譬如窗外这一枝花儿，枝枝朵朵都

是一样，何曾有什么好歹善恶的分别？不多一会，起了一阵狂风，把一树花吹一个

‘花落花飞飞满天‘，那许多花朵，有的吹上帘栊，落在锦茵之上；有的吹出墙外，

落在粪溷之中。这落花的好歹不同，难道说是这几花的善恶报应不成？“这话很是，

但我的意思却不止此。大约这因果二字是有的。有了一个因，必收一个果。譬如吃

饭自然会饱， 吃酒自然会醉。有了吃饭吃酒两件原因，自然会生出醉饱两个果来。

但是吃饭是饭的作用生出饱来，种瓜是瓜的作用生出新瓜来。其中并没有什么人为

之主宰。如果有什么人主宰，什么上帝哪，菩萨哪，既能罚恶人于作孽之后，为什

么不能禁之于未作孽之前呢？ [...] “天”要是真有这么大的能力，何不把天下的人

个个都成了善人呢？[...] 天”既生了恶人， 让他在世间作恶，后来又叫他受许多报

应，这可不是书上的“出尔反尔”么？[...] 总而言之，“天”既不能使人不作恶，

便不能罚那恶人。 (Sishi zishu 四十自述, 81-2). 

 
iv
  有人告訴我今夜天主教堂有彌撒禮(Mass)，因往觀之。[...] 兩廡各有像，右為耶

穌之母。[...] 此等偶像，與吾國神像何異？雖有讓之士，初不以偶像禱祀之，讓蚩

蚩之氓， 則固有尊敬頂禮迷信為具體之神明者矣。[...] 此與佛教中之經呪何異乎？

[...] 子夜風雪中坐此莊嚴之土，聞肅穆之樂歌，感人特深，宗教之魔力正在此耳，

正在此耳。(Hu Shi riji quanji 胡適日記全集, podle Jiang Yongzhena, op. cit., 536-7). 

 
v
  頗怪此宗派為耶氏各派中之最迷信者。其以信仰治病，與道家之符篆治病何異？

而此派之哲學，乃近極端之唯心派，其理玄妙，非凡愚所能洞曉。吾國道教亦最迷

信，乃以老子為教祖，以《道德經》為教典，其理玄妙，尤非凡愚所能洞曉。餘據

此二事觀之，疑迷信之教宗，與玄奧之哲理，二者之間，當有無形之關係。其關係

為何?曰，反比例是也。宗教迷信愈深，則其所傅會之哲學愈玄妙。被昌明之耶教，

孔教，皆無有奧妙難解之哲理為之根據也。(Hu Shi riji quanji 胡適日記全集, podle 

Jiang Yongzhena, op. cit., 538). 

 
vi  我認為一個人必須已經有了基督徒的觀點， 才會說耶穌被釘在十字架上要比蘇

格拉底之死來得偉大和高尚[...] 我想我可以說你可能自己不自覺，但你還是不公平

地貶低了蘇格拉底之死吧？[...] 從某個角度而言，我是一個一尊信徒，雖然我從來

就沒有我的宗教命名過。如果耶穌只是一個凡人而不是神的兒子，我對他的景仰會

更大。作為神的兒子， 耶穌的所作所為並不特別偉大。然而，如果耶穌只是一個

凡人，則他就不但在過去，而且在將來會永遠是一個了不起的人。(Hu Shi riji 

quanji 胡適日記全集, podle Jiang Yongzhena, op. cit., 548-9). 
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vii  但是古今来也有許多學者對於靈魂是否可離形體而存在的問题。不能不發生疑問。

最重要的如南北朝人范縝的《神滅論》說：“形者神之質，神者形之用。[...] 神之於

質，猶利之於刀；形之於用，猶刀之利 [...] 捨利無刀，捨刀無利。未聞刀没而利存，

豈容形亡而神在？” (Buxiu – Wo de zongjiao 不朽 – 我的宗教, 96). 

 
viii

  形既朽滅，神亦飄散，雖有判燒春磨，亦無所施。(Buxiu – Wo de zongjiao 不朽 

– 我的宗教, 96). 
 
ix
  利若遍施四方，則利體無處復立；利之爲用正存一邊毫毛處耳。神之與形，舉體

若合，又安得同乎？若以此譬爲盡耶，則不盡；若謂本不盡耶，則不可以爲譬也。 

(Buxiu – Wo de zongjiao 不朽 – 我的宗教, 97). 

 
x
  因為不朽全靠一個人的真價值，並不靠姓名事實的流傳，也不靠靈魂的存在。試

看古今來的多少大發明家，那發明火的，發明養蠶的，發明繅絲的，發明織布的，

發明水車的，發明春米的水碓的，發明規矩的，發明秤的，[...] 雖然姓名不傳，事

實湮沒，但他們的功業永遠存在，他們也就都不朽了。這種不朽比那個人的小小靈

魂的存在，可不是更可寶貴，更可羨慕嗎？況且那靈魂的有無還在不可知之中，這

三種不朽——德，功，言，——可是實在的。 (Buxiu – Wo de zongjiao 不朽 – 我的

宗教, 99). 

 
xi  “为什么一定要儿子？“[...] 我如今要荐一个极孝顺永远孝顺的儿子给我们中国

四万万同胞。这个 儿子是谁呢？便是“社会”。[...] 你看那些英雄豪杰仁人义士的

名誉，万古流转，永不湮没；全社会都崇拜他们，纪念他们；无论他们有子孙没有

子孙，我们纪念着他们，总不少减；也只为他们有功于社会，所以社会永远感谢他

们，纪念他们。(Sishi zishu 四十自述, 84). 

 
xii

  哥侖布發見美洲固然可算得立了不朽之功，但是他船上的水手火頭又怎樣呢？他

那隻船的造船工人又怎樣呢？他船上用的羅盤器械的製造工人又怎樣呢？他所讀的

書的著作者又怎樣呢？ (Buxiu – Wo de zongjiao 不朽 – 我的宗教, 99-100).  

 
xiii

  我這個“小我“不是獨立存在的，是和無量數小我有直接或間接的交互關係的

[...] 這種種過去的“小我“，和種種現在的“小我”，和種種將來無窮的“小我“ ，

一代傳一代，一點加一滴，一線相傳連綿不斷，一水奔流滔滔不絕——這便是一個”

大我“。 ”小我“是會消滅的，“大我”是永遠不滅的。[...] 但是每一個”小我“的

一切作為，一切功德罪惡，一切語言行事，無論大小，無論是非，無論善惡，—一

都永遠留存在那個”大我“之中。那個”大我“，便是古往今來一切”小我“的紀

功碑 [...] 這個”大我“是永遠不朽的，故一切”小我“的事業，人格，一舉一動，

一言一笑，一個念頭，一場功勞，一樁罪過，也都永遠不朽。  (Buxiu – Wo de 

zongjiao 不朽 – 我的宗教, 101-2). 

 
xiv

  根據於生物學及社會學的知識，叫人知道個人─一“小我”─一是要死滅的，而人

類─一“大我”─一是不死的，不朽的；叫人知道“為全種萬世而生活”就是宗教，就

是最高的宗教；而那些替個人謀死後的“天堂”“淨土“的宗教，乃是自私自利的宗教。 

(Kexue yu renshengguan xu 科學與人生觀序, 27). 
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xv  古之仁者•其身雖死•而其精神已宏被於當世與後來之社會•故孔子死矣•而世界儒

教徒之精神•皆其精神也•釋加死矣•而世界佛教徒之精神•皆其精神也 [...] (Liang 

Qichao 1904: 10). 
 
xvi  在那個自然主義的宇宙裡，在那無窮之大的空間裡，在那無窮之長的時間裡，

這個平均高五尺六寸，上壽不過百年的兩手動物─人─真是一個藐乎其小的微生物

了。在那個自然主義的宇宙了，天行是有常度的，物變是有自然法則的，因果的大

法支配著他─人─的一切生活，生存競爭的慘劇鞭策著他的一切行為，──這個兩

手動物的自由真是很有限的了。然而在那個自然主義的宇宙裡，這個渺小的兩手動

物卻也有他的相當的地位和相當的價值。他用他的兩手和一個大腦，居然能做出許

多器具，想出許多方法，造成一點文化。[...] 他的智慧的長進就是他的能力的增加；

然而智慧的長進卻又使他的胸襟擴大，想像力提高。他也曾拜物拜畜生，也曾怕神

怕鬼，但他現在漸漸脫離了這種種幼稚的時期，他現在漸漸明白：空間之大隻增加

他對宇宙的美感；時間之長只使他格外祖宗創業之艱難；天行之有常只增加他制裁

自然界的能力。甚至於因果律的籠罩一切，也並不見得束縛他的自由，因為因果律

的作用一方面使他可以由因求果，由果推因，解釋過去，預測未來；一方面又使他

可以運用他的智慧，創造新因以求新果。甚至於生存競爭的觀念也並不見得就使他

成為一個冷酷無情的畜生，也許還可以格外增加他對於同類的同情心, [...] 總而言

之，這個自然主義的人生觀裡，未嘗沒有美，未嘗沒有詩意，未嘗沒有道德的責任，

未嘗沒有充分運用「創造的智慧」的機會。 (Kexue yu renshengguan xu 科學與人生

觀序, 27-29). 

 
xvii   [...] 絕不能施以一種試驗，以證甲之是與乙之非。何也?以其為人生觀故也,以其

為主觀的故也。[...] 科學為論理的方法所支配 ,而人生觀則起於直覺。  (Zhang 

Junmai 1923: 5). 

 
xviii   （１）根據於天文學和物理學的知識，叫人知道空間的無窮之大。 

（２）根據於地質學及古生物學的知識，叫人知道時間的無窮之長。 

（３）根據於一切科學，叫人知道宇宙及其中萬物的運行變遷皆是自然的，──自

己如此的，──正用不著什麼超自然的主宰或造物者。 

（４）根據於生物的科學的知識，叫人知道生物界的生存競爭的浪費與殘酷，──

因此，叫人更可以明白那「有好生之德」的主宰的假設是不能成立的。 

（５）根據於生物學，生理學，心理學的知識，叫人知道人不過是動物的一種，他

和別種動物只有程度的差異，並無種類的區別。 

（６）根據於生物的科學及人類學，人種學，社會學的知識，叫人知道生物及人類

社會演進的歷史和演進的原因。 

（７）根據於生物的及心理的科學，叫人知道一切心理的現像都是有因的。 

（８）根據於生物學及社會學的知識，叫人知道道德禮教是變遷的，而變遷的原因

都是可以用科學方法尋求出來的。 

（９）根據於新的物理化學的知識，叫人知道物質不是死的，是活的；不是靜的，

是動的。(Kexue yu renshengguan xu 科學與人生觀序, 25-7). 
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xix  [...] 胡适由于否认社会历史发展的客观规律性，便极度的夸大个人的偶然性的作

用， [...] 笔直等于“可以不朽”，这就把或然的东西，偶然的东西代替了客观的必

然性，从而可以得出“喝一杯酒，吐一口痰也可以不朽，也可以影响世界，甚至毁

灭世界”的违反科学，甚至违反常识的荒谬结论。 (Wang Qingshu 1955: 134). 


