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Daoisti¢ni ekohumanizem in pristnost naravnega
zivljenja onkraj deontoloske etike

Jana S. ROSKER*

Izvleéek

V zadnjem casu se veliko del posveca znanstvenemu razumevanju in interpretacijam
kompleksnosti daoisti¢ne tradicije. Sem sodi tudi kriti¢no raziskovanje njenega prispev-
ka k aktualnim okoljskim vprasanjem. Avtorica v tem prispevku razmislja o preseciscu
daoisticnega humanizma in ekologije ter izpostavi teoretske in zgodovinske implikacije,
povezane z daoisti¢nim pristopom do okolja. Ta izhodi§¢a nam lahko veliko povedo o
tem, kako se daoisti¢no filozofsko razmisljanje lahko uspe$no povezuje s humanizmom
ter z vedami o ekologiji in okolju. Clanek prikazuje moznost alternativnega pogleda na
svet, ki nam lahko pomaga, da v svojem omejenem casu in prostoru vendarle najdemo
moznost Ziveti nekakSen trajnostni in hkrati tukaj-in-zdaj$nji trenutek. Avtorica pri tem
izhaja iz nekaterih klju¢nih vpraSanj, ki jih najdemo v klasi¢nih besedilih. S svojimi ana-
lizami razmisSlja o morebitni uporabnosti klasi¢ne daoisti¢ne misli in prakse na Kitajskem
in Zahodu tako glede na sodobno ekolosko krizo kot tudi glede na vlogo in polozaj ¢lo-
veka znotraj narave in druzbe.

Kljuéne besede: daoizem, ekoloski humanizem, ekohumanizem, pristnost, etika, ekologija

Daoist Eco-Humanism and the Authenticity of Natural Life beyond
Deontological Ethics

Abstract

Recently, much work has been put into the scholarly understanding and interpretation of
the complexities of the Daoist tradition. This includes a critical exploration of its con-
tribution to contemporary environmental issues. In this paper, the author reflects on the
intersection of Daoist humanism and ecology and highlights the theoretical and histori-
cal implications associated with the Daoist approach to the environment. These starting
points can tell us much about how Daoist philosophical thought can be successfully con-
nected to humanism and the sciences of ecology and the environment. The article points
to the possibility of an alternative worldview that can help us, in our limited time and
space, nonetheless find the possibility of living some kind of sustainable yet here-and-
now moment. In doing so, the author starts from some key questions found in classical
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texts. Through her analyzes, she examines the potential applicability of classical Daoist
thought and practice in China and in the West, both in relation to the modern ecological
crisis and to the role and place of human beings within nature and society.

Keywords: Daoism, ecological humanism, eco-humanism, authenticity, ethics, ecology

Uvod

Pricujoci Clanek temelji na iskanju tak$nih podob ekoloskega humanizma, ki
omogocajo, da ugledamo svet kot celoto: ne kot hibriden enodimenzionalen glo-
bus, ki poudarja razlike med nami, temvec¢ prej kot nas planet, ki nam omogoca
tudi razumevanje in razvoj tistega, kar nam je vsem skupno.

A preden se podrobneje posvetimo samemu diskurzu ekoloskega humanizma, ki
je nastal pod okriljem daoizma in njegovih diskurzov o ¢loveku in njegovi svobo-
di ter njegovi vpetosti v okolje, si oglejmo splosno situacijo, v kateri so se tovrstni
diskurzi sploh oblikovali.

Svobodna celovitost ¢loveskega zivljenja in njegova avtonomija v pred-Qin-
skem obdobju nista bili zgolj v monopolni lasti daoisti¢nih idej. Tudi v delih
zgodnjega izvornega konfucijanstva so bile ideje o vpetosti ¢loveka v celokup-
no enoto vesolja in narave pogosto v ospredju. A po tem, ko je v dinastiji Han
prislo do prve reforme konfucijanstva in se je iz tega izvorno naprednega nauka
postopoma oblikovala mnogo strozja ideologija oziroma drzavna doktrina kon-
fucianizma, je ta ideologija prevladala in s svojo birokratsko institucionalno
podlago prevzela oblast v vsej kitajski drzavi vse do zacetka 20. stoletja, ko
je bil odpravljen sistem uradniskih izpitov. V okviru te ideologije je tudi etika
odnosnosti postala veliko bolj konservativna, normativna in rigidna. Avtonom-
ni posameznik in prej veliko svobodnej$a posameznica sta bila v tej ideologiji
odrinjena v ozadje, njuno svobodo in avtonomijo pa so nadomestili formalni
mehanizmi uradnih druzbenih regulacij, okostenelih obredov in na strogi hie-
rarhiji temeljeCe avtokracije.

Svoboda in avtonomija sta se ohranili zgolj v idejah daoizma, ki so prezivele na
obrobju uradno sprejetih diskurzov; daoisti¢na filozofija pa je ostala med kitajskimi
izobrazenci in izobrazenkami vseskozi precej priljubljena, ¢etudi so jo ljudje naj-
veckrat brali in o njej debatirali zgolj v prostem Casu ali pa so jo izvajali z razlicnimi
metodami eremitskega pobega iz konfucianisti¢ne druzbe in njenih doktrin.

Zato bi bomo v tem prispevku pogledali, v ¢em se je daoisti¢na etika, ki predsta-
vlja osnovo ekoloskega humanizma, kakrsen se je razvil v teh diskurzih, razliko-
vala od prevladujoce konfucijanske etike vlog oziroma relacij.
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Tri vrste harmonije

Kadar koli spregovorimo o anti¢nem (pa tudi o tradicionalnem) kitajskem huma-
nizmu, najprej pomislimo na konfucijanstvo; njegovi pogledi na posameznika kot
temeljni koncept stvarstva in resni¢nosti se precej razlikujejo od konfucijanskih.
Kot smo videli, se je humanizem v okviru anti¢nega konfucijanstva vzpostavil
kot reakcija na nerazumnost in prezivelost naravnih religij; v tem okviru se je
oblikoval kot vrsta kulture, v srediS¢u katere je se je nahajal clovek, skupaj s svo-
jo cloveskostjo (ren xing), ki je bila tesno povezana z razvojem, izgrajevanjem in
kultivacijo ¢lovecnosti (ren).

Kulturna komponenta je torej tista, ki najjasneje doloca konfucijanski huma-
nizem. A ¢e si kitajski humanizem ogledamo skozi dihotomijo razmerja med
naravo in kulturo, bomo videle, da se je v neki — ¢etudi precej drugacni — obliki
razvil tudi v okviru tiste Sole, ki je znotraj te dihotomije (za razliko od konfu-
cijanske) zagovarjala prvi koncept, torej idejo narave. In to je bila prav Sola
daoizma. Daoizem se deli na religiozni in klasi¢ni oziroma filozofski, ki se med
seboj moc¢no razlikujeta. V sklopu pricujocega Clanka se bomo osredotocile na
slednjega.

Eden najbolj znanih sodobnih predstavnikov teoretskega neodaoizma Chen
Guying meni, da se daoisti¢ni humanizem med drugim kaze v treh oblikah har-
monije, ki jih najprej opiSe negativno, s tem, da si od Bertranda Russella izposodi
njegovo analizo »treh vrst konfliktov« (Chen 2018, 50), v katere je ¢lovek neneh-
no vpet in se jim ne more izogniti. Pri tem gre

1. za konflikt med ¢lovekom in naravo,
2. zakonflikt med ¢lovekom in ¢lovekom ter
3. zanotranji konflikt ¢loveka v sebi.

Chen izpostavi, da tudi daoisti poznajo vse tri zgoraj omenjene ravni nasprotij, a
jih poskusajo razresiti z iskanjem skladja oziroma harmonije med njimi. ZAuan-
gzi' te tri vrste harmonije poimenuje takole:

1. Tianhe (harmonija narave/neba),
2. Renhe (harmonija ¢loveka) in
3. Xinhe (harmonija sréne zavesti)

1 V knjigi Zhuangzi najdemo te tri vrste harmonije v naslednjih poglavjih:
1. Tianhe (Zhuangzi s. d., Waipian, Neidao, 1; Zhibei you 3; Zapian, Geng-san chu, 19);
2. Renhe (Zhuangzi s. d., Neipian, Jiwulun, 6; Waipian, Tiandao, 1);
3. Xinhe (Zhuangzi s. d., Neipian, Renjian shi, 4).
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Harmonija narave je pri tem osrednjega pomena, saj predstavlja predpogoj za in-
tegracijo obeh drugih oblik skladja, torej (med)cloveske harmonije in harmonije
¢loveske notranjosti (oziroma, po kitajskem vokabularju, harmonije sréne zaves-
ti; gl. Chen 2018, 50).

Biti v skladu (v harmoniji) z naravo namre¢ konec koncev ne pomeni ni¢ drugega
kot biti v harmoniji z ljudmi. Biti v harmoniji z [judmi pomeni povezati se z njimi,
kar zopet vodi do druzbenega miru, ki se kaze v splosnem ravnovesju med ljudmi
in naravo (ibid., 52). Daoisti¢ni humanizem je po svojem bistvu vsekakor ekolo-
$ki, saj poudarja odvisnost ¢loveka od narave. Cetudi je ¢lovek kot tak — zaradi
svoje refleksivne sréne zavesti — v ospredju in hkrati v srediS¢u vsega bivajocega,
pa je vendar izgubljen in mrtev, kakor hitro se poskusa oddaljiti od celovitosti
narave ter poskusa delovati v nasprotju z njenim krogotokom, torej z daotom, ki
je gonilo Zivljenja in tudi izvor vsakega ¢loveka kot Zivega bitja.

Seveda ima soskladje ali harmonija prav posebno mesto tudi v konfucijanstvu (gl.
npr. Lunyu s. d., Xue‘er, 12), kar ni ¢udno, glede na to, da tudi konfucijanci in
konfucijanke na vse pretege razglasajo pomen ravnovesja, po katerem se imenuje
celo eden od klasikov konfucianisti¢nega kanona (Zhong yong). Kljub temu obstaja
velika razlika med temeljno opredelitvijo (in naravnanostjo) harmonije v enem in
v drugem diskurzu, zlasti kar se tice odnosa ¢loveka do tega soskladja. Medtem
ko je ¢lovek prvega diskurza kultiviran »navzven« in si mora preko svoje notranje
avtonomije kar naprej prizadevati za to, da to ravnovesje doseze, mora ¢lovek da-
oizma, ki je — ¢etudi Se vedno v ospredju — od kozmosa v bistvu neloCljiv, ostajati
zvest svoji temeljni paradigmi nedelovanja, kar pomeni, da ne sme posegati v tek
daota, ki uravnava bivanje, ¢e ne zeli, da bi se to ravnovesje podrlo, se izgubilo. Ta
poudarek najdemo v vseh klasi¢nih delih daoizma in se kot eden temeljnih motivov
pojavlja tako v Laozijevem Daode jingu, kot tudi v Zhuangziju.

Daoizem je pojem harmonije obogatil tudi z estetskimi komponentami, ki jih je
vnesel vanj. Pri tem velja omeniti predvsem Zhuangzija. Ta dodatna in nadvse
pomembna razseznost se kaze v mnogih metaforah, ki jih najdemo denimo v
njegovem »postenju sréne zavesti« (xin zhai),? v »sedenju v pozabi« (zuo wang)?
in v »zakladnici duhovnosti« (ling fu).* Svoj najjasnejsi izraz pa najde ta viso-

2 Gl npr.: »To je zgolj postenje, primerno obrednemu zrtvovanju. To ni postenje sréne zavesti.
[...] Praznina — to je postenje sréne zavesti.« (GEZRAE 235, Je0id. [..] EH, OFEHE. )
(Zhuangzi s. d., Neipian, Renjian shi, 2)

3 Gl. npr.: »Zapustiti svojo zunanjo obliko, odvreci vse znanje in se spojiti z vsem, kar neovirano
tede, temu pravimo sedenje v pozabi.« (BE/E 250, FIFAKIE, MEHALE. ) (Zhuangzi s. d.,
Neipian, Da zongshi, 9)

4 Gl npr.: »Kdor ne zmore drsenja v soskladju, nima vstopa v zakladnico duhovnosti.« (#4 & LA
WAL, AT NFAEENF. ) (Zhuangzi s. d., Neipian, De chung fu, 4)
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ko estetizirana harmonija bivanja, v kateri je ¢lovek nenehno in nedoumljivo v
skorajda misti¢nem, Cetudi hkrati povsem vsakdanjem soskladju tako s samim
seboj kot tudi z naravo in vso zunanjo resni¢nostjo, v pojmu neobremenjenega
in brezskrbnega lebdenja sréne zavesti (you xin). Tako nam Zhuangzi svetuje
skozi usta Brezimnega, ki ga nekdo po imenu Tiangen® povprasa po tem, kako
naj deluje v svetu. Brezimni je zaradi plehkosti vpraSanja sprva nejevoljen, a mu
naposled le odgovori, rekoc:

TR L TR o
Naj tvoja sréna zavest brezskrbno in neobremenjeno zalebdi v pustosti.
(Zhuangzi s. d., Naipian, Ying diwang, 3)

V pustosti ni zelja, Se manj pa strasti ali hrepenenja po posedovanju, obvladova-
nju &esarkoli, kar je del zunanjega sveta. Cetudi se nam pri branju tovrstnih pasaz
na prvi pogled lahko zazdi, da gre pri njih za Cisti eskapizem, to vendarle ne drzi.
Tako kot daoisti¢nega koncepta nedelovanja (wuwei) nikakor ne moremo enaciti
s pasivnostjo oziroma s tem, da ni¢ ne pocnemo, tudi lebdenje srcne zavesti ni-
kakor ni zgolj pasivna nedejavnost. Za razliko od prej omenjenega koncepta zuo
wang, pri katerem gre dejansko za mirovanje (zunanjega telesa), gre pri konceptu
you xin za izrazito dinami¢en koncept, ki pa ga spremlja nenehna teznja po ohra-
njanju odsotnosti intencije.

To je lebdenje, ki nam omogoca uvid in vstop v vmesene prostore, ki jih logika
racionalnosti ne more doseci niti obvladati:

L iR EE [ S ]
Neobremenjeno lebdenje se dogaja med trdoto in belino, med identiteto
in diferenco. (Zhuangzi s. d., Waipian, Pianmu, 1)

Za boljse razumevanje gornjega citata naj mimogrede omenim, da gre tako pri
wtrdoti in belini« (jianbai) kot pri »identiteti in diferenci« (tongyi) za teoretska
diskurza, s katerima sta se v svojih logi¢nih disputih ukvarjali moisticna (Mo
Jjia) in nomenalisti¢na Sola (Ming jia). Pri prvem gre za definicijo razmerja med
substanco in lastnostmi objektov, pri drugem pa (kot Ze ime pove) za doloCitev
razmerja med identiteto in diferenco.

Samo v teh vmesnih prostorih, torej onkraj strogih zamejitev semanti¢nih konota-
cij in logi¢nih predpisov, je mozno doseci stanje, v katerem ¢lovek ponovno najde
svojo pristno ¢loveskost.

5 Tudi to ime je po vsej verjetnosti metafora, saj pomeni »korenine narave/neba«.
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Kot smo ze omenili, je bila cloveska integriteta in sam clovek kot pristen posame-
znik, posameznica v ospredju teh naukov. Ce pa dojemamo etiko kot normativen
mehanizem, ki doloca in ureja medc¢loveske in medosebne odnose na formalen
nacin, potem ni gotovo, ali pri daoizmu sploh lahko govorimo o filozofiji, ki bi
vsebovala tudi etiéne komponente.

Ce pri tem izhajamo iz klasi¢nih del dveh osrednjih pionirskih predstavnikov da-
oisticne filozofije, katerih ideje se manifestirajo v delih Laozi in Zhuangzi, potem
lahko re¢emo, da je bila ena temeljnih razlik med njima prav v tem, na kaksen
nacin sta ti besedili predstavljali ter dojemali moralo ter etiko. Medtem ko naj-
demo v Laoziju Se precej elementov druzbene etike, in sicer predvsem v drugem
delu te knjige, ki pogosto govori o razmerju med druzbo in vladarjem ter daje
slednjemu tudi obilo napotkov za dobro vladanje, se zdi Zhuangzi na prvi pogled
izrazito amoralen. Ce pa se temu delu posvetimo na nekoliko bolj kompleksen
nacin, lahko v njem vendarle zaznamo tudi etiko, v ospredju katere je ¢lovek in
njegova intersubjektivnost, etiko, ki je v bistvu veliko bolj zanimiva in prodorna
kot Laozjieve preprostejse in bolj enodimenzionalne premise morale nedelovanja
(wu wei).

Zanimanje za Zhuangzijevo etiko se je pri raziskovalcih in raziskovalkah eti¢nih
teorij vzbudilo predvsem s preporodom etike vrlin, do katerega je prislo v zadnjih
desetletjih, ko so ljudje priceli vse bolj dvomiti v primernost deontoloske etike,
ki temelji na poslusnosti, izpolnjevanju ukazov ter podrejanju rigidnim druzbe-
nim pravilom in predpisom. Z roko v roki s tem preporodom se je vzbudilo tudi
zanimanje za elemente etike vrlin, ki jih lahko najdemo v idejnih tradicijah, ki so
se razvile izven starogrskih filozofij, na primer v hinduizmu, konfucijanstvu in
budizmu. A tudi pri tem je ostala daoisti¢na in zlasti Zhuangzijeva etika v ozadju,
saj je to delo dolgo veljalo za odraz radikalnega relativizma in skepticizma, zaradi
¢esar so v njem videli knjigo, ki ne nudi nikakrs$nih vodil za moralno izpopolnje-
no zivljenje. Sele v zadnjih letih so nekateri raziskovalci in raziskovalke etike
pric¢ele v njem odkrivati dolocen tip normativnosti, ki bi lahko sodila v domeno
vrlinske etike (gl. npr. Huang 2010). Osrednja vrlina, ki so jo pri tem opazile, in
ki je nedvomno v ospredju tega dela, je spostovanje razli¢nosti in drugacnosti. Pri
tem gre zagotovo za tematiko, ki je izjemno aktualna tudi v danasnjem globalizi-
ranem svetu in njegovih vse bolj pluralnih druzbah.

Sistemi vrlinske etike so zelo raznoliki, vsem pa je skupno poudarjanje narav-
nosti, odsotnosti napora, lahkotnosti in zadovoljnosti subjekta, ki izvaja moralna
dejanja. Vse to nas seveda takoj spomni na Zhuangzijevega »resnicnega ¢loveka«.
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Resni¢ni ¢lovek

»Resni¢ni ¢lovek« (zhen ren), je tisto lovesko bitje, ki v daoisti¢nih diskur-
zih dejansko stoji v srediScu bivanja; ta ¢lovek je imanenten, saj v nicemer ne
presega zemlje, na kateri stoji in v kateri je zakoreninjeno njegovo Zivljenje. A
hkrati v njem ni nicesar, kar bi ga vezalo na tegobe in bolecine tega sveta. V
sebi nosi transcendenco in se dotika vsega, kar je na nebu svetega. V tem smislu
je podoben Kekcu iz pesmi Kajetana Kovica, ki nosi v eni roki sonce, v drugi
pa zlati smeh.

To je ¢lovek, ki nebu in vsej naravi ni zgolj blizu, ampak je z njo eno. Zato je v
njem tudi neskon¢na modrost, ki nam razkriva vse skrivnosti vesoljstva.

JERERIE PR R Z AN T2 i A2 AR T2 HAERAN, EE
HAL.

Le kdo naj porece, da nebo (narava) ni isto kot ¢lovek? In da ni neba
(narave) v ¢loveku? Resnicni ¢lovek zagotovo obstaja in z njim obstaja
resni¢no znanje. (Zhuangzi s. d., Neipian, Da zongshi, 1)

Ta idealni ¢lovek v marsicem spominja na Nietzschejevega »nadcloveka, ki je
v polozaju superiornosti zgolj zaradi tega, ker je eden od redkih ljudi, ki so se
osvobodili egocentrizma, skupaj z vsemi lazmi, strahovi in pritlehnimi vzgibi, ki
s0 z njim povezani. Zhuangzi opisuje resni¢nega ¢loveka kot nekoga, ki mu lahko
sicer zavidamo, saj je v njem nekaj navidezno nadnaravnega

HZHEN, HEAZ, HARe, Hait, HERKE.
Resnicni ¢lovek starodavnih dni je ta, ¢igar spanec je brez sanj. In ko je
buden, je brez skrbi. Njegova hrana je pusta in njegov dih globok. (ibid.)

In vendar gre za stanje duha, ki ga lahko doseze vsak od nas, nepopolnezev
in nepopolnic. Gre za ¢loveka, ki v bistvu zivi zelo preprosto, a hkrati pristno
zivljenje, v katerem ne potrebuje nicesar, kar presega njegove vitalne potrebe
in funkcije.¢

6 'V svojem c¢lanku o pomenu ves¢in v Zhuangziju Dusan Vavra (2017, 29) poudarja, da vkljucuje
pojem resni¢nega ¢loveka tudi popolno neodvisnost od ¢esarkoli, kar se tice ¢loveske druzbe, in
da prihaja to do izraza v daoisti¢ni frazi »ne uporabljaj ¢loveka za pomo¢ naravi« (ANELABIK).
David Chai (2023, 251) pa po drugi strani izpostavlja, da je to bitje brez sebstva, brez uma in brez
znanja, saj bi vse to kvarilo njegovo pristnost in spontanost ter s tem prekinilo njegovo enost z zu-
nanjo naravo in daotom. Vse aktivnosti, ki nam polnijo um, blokirajo nase poenotenje z naravo in
nase spontano sledenje pranacelu dao (Wheeler 2022, 440).
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R EAN? HZHN, ANWSE, AR, At HRE, HEim
i, EmAERE. HRE, EEAE, ANKAH, ANKA
B SRR RS RN TE AT I

Kaj pravzaprav pomeni resnicni ¢lovek? Resnicni €lovek pradavnih
dni nikoli ne nasprotuje manjSinam in ne poveli¢uje herojskih dosez-
kov. On ne kuje nacrtov za lastno slavo. In ker je tak, ni¢esar ne obza-
luje, tudi ¢e je kdaj naredil napako. Ko kaj doseze, pa ga to ne navda
s samovs$ecnostjo. In ker je tak, se mu ne tresejo hlace, ko se vzpenja
na visoke in strme vrhove. Ko gre ¢ez vodo, se ne premoci. In v ognju
mu ni prevroce. In prav zato, ker je tak, se lahko povzpne v praznino
daota. (ibid.)

Resni¢ni Clovek se nikoli pretirano ne radosti zivljenja, niti ga ni strah smrti.
Prihaja in odhaja brez pompa in drame. Nikoli ne pozabi na to, od kod izvira, a
se prav tako nikoli ne spraSuje po tem, kam ga bo ponesla prihodnost in kasen bo
njegov konec:

RZAEAUGHRIE, AR, RZHEEN. HRE, Hb
L, KA, HEME, ERUK, BARUE, SENK, Ry
AL, TSR R AR

In ker je tak, se razlikuje od vecine ljudi, ki v sebi Cutijo potrebo po tem,
da se upirajo krogotoku daota. In tudi tistim ni enak, ki zelijo resiti nara-
vo in pomagati nebu. Kot tak tiho sledi volji svoje sréne zavesti. Njegovo
oblic¢je je vselej samotno. Hladen je kot jesen in topel kot pomlad. Njego-
va radost in Zalost se kazeta v menjavi stirih letnih ¢asov. Vedno stori to,
kar je primerno glede na zunanje stvari, ki ga obdajajo, ne da bi mu bilo
mar za to, kje se bo vse skupaj koncalo. (ibid.)

Resnicni Clovek se razlikuje od konfucijanske modrinje ali modreca, ki vodi
pravi¢ne vojne in si prizadeva, da ob tem ne bi izgubil naklonjenosti svojih
podanikov. Tak modrec ali modrinja je nenehno obremenjen s svojo Zeljo po-
magati ljudem in naravi okrog sebe. Zhuangzi nam svetuje, naj se ne navezemo
na ljudi’ in naj ne poskusamo deliti svojih radosti z drugimi. Resni¢na (s0)
Clovecnost je zanj nekaj popolnoma drugega kot razkazovanje Custev topline
in ljubezni do svojih soljudi. Korist in Skoda sta zanj zgolj dve plati ene in iste
medalje.

7 Ta navezanost na ljudi je v bistvu seveda navezanost na lastni jaz. Sele notranja blizina smrti in
misel nanjo je tisto, ki nam pomaga, da se reSimo tovrstne $kodljive navezanosti in se lazje prepus-
timo krogotoku ¢asa, prostora in daota (gl. Ott 2019, 330).
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ke, Rl THAR, JEEAE.

Kdor se briga zgolj za lastno slavo, izgubi samega sebe. Resni¢ni uce-
njaki niso taki. Kdor pozabi na svojo lastno osebnost, nikakor ni resni¢ni
¢lovek, ki bi lahko pomagal drugim. (ibid.)

Clovek, ki je v sredi§¢u bivanja, je za daoistke in daoiste torej resni¢ni ¢lovek. To
je clovek, ki se prav zaradi te svoje srediS¢ne pozicije nahaja na tocki nekaksne
neranljivosti, ki jo doseZe s tem, ko ostaja zvest samemu sebi. Sele ko izpolni§
samega sebe, lahko namre¢ zazivis med soljudmi kot »koristen« ¢len skupnosti.

Etika preseganja lo¢nic med zivimi bitji

Osrednja razlika, ki razmejuje razli¢ne teorije vrlinske etike, pa se kaze v kon-
tekstu vprasanja o tem, kaj pravzaprav Steje kot vrlina oziroma krepost. V tem
pogledu sta najvplivnejsa dva diskurza. Prvi je eudemonisticen in izhaja iz aristo-
telske tradicije, drugi pa intuicionisti¢en in ga lahko zasledujemo vse do empirista
Davida Huma. Prvi diskurz razlaga vrlino kot znacajsko potezo, ki doprinasa k
pozitivnemu razvoju in blagostanju ¢lovestva, drugi pa kot nekaj, kar je vredno
obcudovanja in zato tudi posnemanja. Teorije prvega so zakoreninjene v ideji
Cloveske narave, ki pa je v Zhuangziju (tako kot v vecini drugih klasi¢nih kitaj-
skih filozofskih diskurzov) odsotna. Zato vecina teoretikov in teoreticark, ki de-
lujejo na podrocju kitajske etike, Zhuangzijevo etiko vrlin pristeva med diskurze
intuicionisti¢ne etike. Stevilni raziskovalci in raziskovalke so mnenja, da gre pri
tem za »konkretno etiko« (Fox 2002, 82), tj. obliko vrlinske etike, ki je je tesno
povezana z vrlinsko epistemologijo: v tem okviru je resnica tisto, kar vé resnicni
¢lovek, medtem ko je dobro tisto, kar naredi dober ¢lovek (Huang 2010, 1052).

Zhuangzijeva vrlinska etika je torej etika raznolikosti in pluralnosti, etika, ki pre-
sega hipokrizijo strpnosti. Kot Stevilni med vami, ki poznajo Zhuangzija, ze vedo,
je avtor v svoji zgodbi o morski ptici poudaril pomen zavedanja dejstva, da vsi
zivimo v razli¢nih svetovih oziroma da vsak od nas zivi v svojem lastnem, po-
sebnem svetu. Zato ne moremo uporabljati istih meril za vsa Ziva bitja in zato o
drugih nikoli ne moremo soditi na osnovi kriterijev, ki veljajo v naSem lastnem,
ozko zamejenem svetu. V Zhuangziju beremo:

KA, ANHOKTIAE. BB S, HIF @l W, S
—HAE, AFEIHFE. ZILRE, RRRE, R ARERER.

Riba lahko zivi samo v vodi, ¢lovek pa v njej umre. Ker imata torej oba
(riba in ¢lovek) razlicne lastnosti, je razlicno tudi tisto, kar ljubita ali
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sovrazita. Zato davni modreci posameznih sposobnosti in obnasanja niso
merili z enotnimi kriteriji. Ime se ustavi pred stvarnostjo. Pomen se obli-
kuje v ustreznosti. (Zhuangzi s. d., Waipian, Zhi le, 5)

Druga pomembna znacilnost Zhuangzijeve vrlinske etike se kaze v nekaterih bi-
stvenih razlikah, ki jo loCujejo od konfucijanske deontologije. Tako je, kot smo
videli, za konfucijance in konfucijanke osnova (so)clovecnosti (ren) v druzin-
skem spoStovanju oziroma otroski ljubezni do starSev. Zhuangzi pa po drugi stra-
ni poudarja, da najvisja (so)¢lovecnost nikakor ni povezana s to krepostjo:

Kelme, ZEARUTZ. IFEEFZFH, ARFEZE
e [..] MAES, U UREN, USHHE: 585,
SR, SRS, KERTH: RERTSH, HRTH
Najvisja (so)clovecnost je tako veli¢astna, da se je ne da opisati z otro-
Sko pieteto. [...] Lahko je spoStovati starSe, ¢e jih ¢astimo, a tezko, ¢e
jih ljubimo. Lahko je spostovati starSe, ¢e jih ljubimo, a tezko, ¢e jih
pozabimo. Lahko je pozabiti starSe, a tezko doseci, da oni pozabijo nate.
Lahko je doseci, da te starsi pozabijo, a tezko je pozabiti ves svet. Lahko
je pozabiti ves svet, a tezko doseci, da ves svet pozabi tebe. (Zhuangzi s.
d., Tian yun, 2)

ey

samo brez druzinskega spoStovanja oziroma otroske pietete, to seveda nika-
kor ne pomeni, da bi bili starSi ovira pri tem, da izkusimo oziroma dosezemo
to pomembno krepost (Huang 2010, 1065). Pomeni zgolj, da jith moramo v ta
namen pozabiti. Seveda je mnogo tezje starSe pozabiti, kot pa jih imeti rada,
kajti dokler jih ne pozabis, seveda ves, da jih mora$ imeti rada, zato se na vsak
nacin potrudis, da sebi in njim pokazes ta Custva, ki jih do njih gojiS. Pozabiti
starSe torej nikakor ne pomeni, da jih nujno nimas rada; prav nasprotno, to po-
meni zgolj, da jih lahko imas rada brez vsakrSnega truda. Kadar jih imas rada
tako, da nanje pozabis, jih ima$ rada naravno, spontano in brez napora. Zato
se je po Zhuangziju lazje potruditi za to, da jih imas rada, kot pa jih imeti rada
brez napora. Cetudi se to (kot marsikateri drugi del Zhuangzija) na prvi pogled
zdi paradoksalno, pa gre pri tem v bistvu za precej globoko sporocilo: resni¢ni
ljudje lahko moralno delujejo brez napora, a brez velikega napora ¢lovek tezko
postane resnicni ¢lovek (ibid.).

V tem najdemo tudi drugo pomembno razliko, ki locuje daoisti¢no etiko od kon-
fucijanske: ideal prve je resnicni Clovek (zhen ren), ideal zadnje pa modrec (sheng
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ren).® Medtem ko si je konfucijanski modrec ali modrinja vselej svesta svojih mo-
ralnih dolZznosti, obveznosti in odgovornosti, druga vselej deluje moralno, ne da bi
se tega sploh zavedala, saj je dobrota esencialni del njene vseobsezne in vsepreve-
vajoce spontanosti, naravnosti in pristnosti, ki se kaZe v njeni povezanosti z naravo
in kozmosom. Resni¢ni ¢lovek je integralna osebnost in je moralen ravno zaradi
tega, ker je »tak, kot je« (ziran)’. 1z istega razloga lahko trdimo tudi, da predstavlja
njegova etika posebno (in nadvse zanimivo ter pomenljivo) vrsto etike vrlin.

Zhuangzijeva etika je etika vrlin: ne zgolj zaradi tega, ker nas spodbuja, da pripo-
moremo k temu, da bo vse »tako, kot je« (ziran), temvec tudi zaradi tega, ker nam
nudi moznost, da ob tem sami postanemo tisti clovek, ki ¢uti, da je sam »tak, kot
je« (ziran) v tem, ko pomaga drugim, da postanejo »taki, kot so« (Huang 2010,
1067).

To je nacin delovanja, v katerem Clovek doseze to, Cemur Zhuangzi pravi »zliti
se z naravo skozi naravo« (yi tian he tian) (gl. Zhuangzi s. d., Waipian, Da sheng,
11). Taksno delovanje je nujno moralno prav zaradi tega, ker je onkraj dobrega in
zla, ki se lahko kaze zgolj v sodbah o tem, kaj je eno in kaj drugo.

Ljudje, ki smo determinirani z omejitvami svojih spoznavnih aparatov, pac te-
zimo k temu, da priznavamo resni¢nost tistim vrstam spoznanja, ki se prilegajo
naSim vrednostnim sistemom:

BOFEAE, AECHRAR, FRC&ZZ, RRe/HIEZ.
Strinjamo se s tistimi, ki imajo isto mnenje kot mi, in nasprotujemo tis-
tim, katerih mnenja so razli¢na od naSega. Mnenje, ki je enako nase-
mu, imamo za resnico, mnenja, ki se od naSega razlikujejo, pa za zmoto.
(Zhuangzi s. d., Zapian, Yu yan, 1)

Zlasti subjektivnost ljudi je torej tista, ki odlo¢a o tem, kaj je (resni¢no, splos-
no veljavno) znanje in kaj ne. Objektivnost in neodvisnost ljudi se vselej znova
izkaze kot zgolj navidezna, kot utvara, s katero zavajamo sami sebe. Kakovost,
lastnosti, vrsta ter obseg naSega zaznavanja in dojemanja stvarnosti — vse to je
vselej pogojeno s konkretnimi pogoji nasih zivljenj. V nasem dojemanju — in s
tem v naSem vedenju, in v nasih reakcijah na svet, ki nas obkroZa, smo torej vse
odvisne od zunanjih dejavnikov, ki pa se konec koncev vselej izkazejo kot vrsta
odvisnosti od samih sebe. Ta odvisnost in determinacija sta seveda povezani z na-
§im neznanjem, z naso nezmoznostjo spoznavanja oziroma prepoznavanja bistva
nas samih in naSega okolja.

8  Zaodlicno, poglobljeno in dobro utemeljeno analizo teh razlik gl. Moeller in D’ Ambrosio (2017).

9 'V sodobni kitaj$¢ini pomeni izraz ziran fizi€na oziroma zunanja narava.
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Zhuangzijev resni¢ni Clovek, tj. clovek, ki ti¢i v vsakem od nas, presega tudi to
razmejitev, torej locnico med seboj samim in svojim okoljem. Zaradi tega pre-
pozna tudi bistvo, ki je, kot bi rekel Antoine de Saint-Exupery, o¢em nevidno.

Resnic¢ni ¢lovek nam tako pokaze tudi, zakaj smo ljudje tako izjemna in posebna
bitja: veli¢ina ¢loveka se kaze ravno v nasi zmoznosti pozabe dejstva, da smo
ljudje, pa tudi v nasi sposobnosti zlitja z vsem obstojecim. Tako lahko imamo
¢lovesko podobo brez ¢loveskih Custev, zlasti tistih, ki se izrazajo v nasi nave-
zanosti na partikularnosti, na izolirane entitete, locene od enote bivanja in izvze-
te iz pristnosti zivljenja. Zato nas Zhuangzi u¢i, na kakSen nacin lahko svojo
¢loveskost izpraznimo ne zgolj laznih pozelenj in iluzornih navezanosti, temvec
tudi vseh fiksnih in okorelih normativnosti. To lahko po Zhuangziju dosezemo s
pomocjo metode »postenja sréne zavesti« (xin zhai), s katero dosezemo »pozabo
svojega jaza« (wang wo). Kljub temu (oziroma ravno zaradi tega) ostane Zhuan-
gzi humanist: pozaba jaza ga namre¢ ne privede do zapustitve konkretnega sveta
in vsega bivajoCega. Zhuangzi nikoli ne pobegne v neko misti¢no poenotenje s
transcendentnim nebom (Perkins 2015, 200). Prav nasprotno: ravno ozavescanje
narave in nasSe lastne umesc¢enosti vanjo nam znotraj nase individualne eksistence
in znotraj nasega partikularnega, subjektivnega izkustva nudi osrednjo tocko, ki
nam omogoca pristnejSe videnje konkretnega sveta okoli sebe in dinami¢no, situa-
cijsko delovanje, ki temelji na nedelovanju, torej na odsotnosti vsakr$nih nasilnih
posegov v krogotok pranacela daota. In konec koncev nam ravno ta fleksibilnost
omogoca, da resnicno dojamemo pozitivni pomen narave in sveta, skupaj z nami
samimi ter z naimi soljudmi in vsemi drugimi sobitji. Sele na tej osnovi lahko
ves ta svet sprejmemo vase in ga poc¢lovec¢imo ne zgolj kot neko abstraktno enoto
vseh stvari, temvec kot posamic¢nost in vecnost vsakega trenutka, ki ga zivimo.

Zakljucek

Zato v Zhuangziju zaCutimo svobodo, ki je morda dejansko specificno in enkratno
¢loveska, a hkrati dale¢ od tega, da bi nam nalagala breme kakrsne koli fiksne in
normativne etike (ibid.). Tukaj ni stati¢nih imperativov, temelje¢ih na domnevno
povsod in vselej veljavnem znanju ali na kakrsnih koli »univerzalnih vrednotah«.
To je svoboda, ki nam ne nudi zgolj uvida in razumevanja nase lastne nepo-
membnosti znotraj Sirine sveta, v katerega smo umesceni, temve¢ nam omogoca
tudi, da to nepomembnost sprejmemo. Zhuangzi nam sugerira nekaj, kar je morda
nekoliko ironi¢no, a vendarle vredno razmisleka: verjetno smo ljudje tako izre-
dna in enkratna bitja ravno zaradi tega, ker smo kljub zavedanju svoje smrtnosti
zmozni spoznati in sprejeti svoj polozaj zgolj ene od mnogih vrst zivih bitij, ki
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naseljujejo nas planet. Taksno zavedanje, ki smo ga v tem prispevku poimenovali
z izrazom ekoloSki humanizem, je po Zhuangziju bistveni del naSe ¢loveskosti.

Clovek ne bo nikoli resil planeta (saj nasa zemlja ¢loveka in njegove »pomodi«
niti najmanj ne potrebuje). Morda pa bo vendarle lahko ponotranjil takSno vrsto
¢loveskosti, kot jo zagovarja Zhuangzi, in s tem vendarle Se reSil vsaj samega
sebe in svojo velicastno, unikatno in oh, tako zelo kratkovidno vrsto.
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