Jana S. Rosker

Subjektova nova oblacila -
idejne osnove modernizacije
v delih druge generacije
modernega konfucijanstva







Jana S. Rosker

Subjektova nova oblacila -
idejne osnove modernizacije
v delih druge generacije
modernega konfucijanstva

Univerza v Ljubljani



Subjektova nova oblacila - idejne osnove modernizacije v
delih druge generacije modernega konfucijanstva

Zbirka: Razprave FF (e-ISSN 2712-3820)

Avtorica: Jana S. Rosker

Recenzenta: Mitja Saje, Andrej Ule
Lektorica: Amanda Saksida

Tehni¢no urejanje in prelom: Jure Preglau

Zalozila: Znanstvena zalozba Filozofske fakultete Univerze v Ljubljani
Izdal: Znanstvenoraziskovalni institut Filozofske fakultete
Za zalozbo: Roman Kuhar, dekan Filozofske fakultete

Oblikovna zasnova zbirke: Lavoslava Benci¢

Ljubljana, 2021
Prva e-izdaja
Publikacija je brezpla¢na.

Q00

To delo je ponujeno pod licenco Creative Commons Priznanje avtorstva-Deljenje pod
enakimi pogoji 4.0 Mednarodna licenca. (izjeme so fotografije) / This work is licensed
under a Creative Commons Attribution-ShareAlike 4.0 International License (except
photographies).

Publikacija je v digitalni obliki prosto dostopna na https://e-knjige.ff.uni-lj.si/
DOI: 10.4312/9789610604907

Katalozni zapis o publikaciji (CIP) pripravili v
Narodni in univerzitetni knjiznici v Ljubljani

COBISS.SI-ID 67320835
ISBN 978-961-06-0490-7 (PDF)



Avtorica se za podporo zahvaljuje tajvanski fundaciji Chiang Ching-kuo, katera ji je
v sklopu raziskovalnega projekta RG003-U-11 Tuaiwanese modern Confucians and
their contribution to Asian modernization omogocila ve¢mesecno raziskovalno delo
v tajvanskih arhivih. Brez te podpore bi pri¢ujoc¢a knjiga tezko ugledala lu¢ sveta.






Kazalo vsebine

Namesto uvoda: metodoloske osnove interakcij med razli¢no

strukturiranimidiskurzi . .. ... .... .. ..., .. ... ... ...,

Soocanja Kitajske zzahodom in modernizacija: od osvobajanja

subjektadosvobodetrga . . .. ........... ... ... ... ...
2.1 Modernost s kitajskimi posebnostmi. . .. ........ ... ..
2.2 Drzne reforme, smele prenove in strastno naivna gibanja . . .

23 Postopno pozahodenje: primerTajvana. . . .. ..........

24 Prekarno razmerje svobode in harmonije ali avtonomija

RedainMiru . ... .. .
Moderno konfucijanstvo. . . . . ...... ... ... ... .. .. ...
3.1 Rehabilitacija tradicije in izzivi modernizacije . . . ... ... ..
3.2  Teoretska in konceptualnaizhodis¢a. . . . ... ..........
33 Kritika . . . ..o
34 Problem »azijskihvrednot«. . . ... .................
Druga generacija in specifika moderne tajvanske filozofije . . . .
4.1 Nova metafizika morale: Mou Zongsan (1909-1995). . . . . ..
4.2 Fang Dongmei in filozofija ustvarjalne ustvarjalnosti . . . . . .
43 Xu Fuguan: filozof kulture, filologije in politike . . .. ... ...
44 GlasizHongKonga:TangJunyi . .. .................
Znanostindemokracija. . . .. ........ ... ... ... ..

5.1 Stari holizem v novipreobleki. . ...................

52 Ljudstvo kot osnova drzave in ¢lovek kot osnova znanosti

53 Nebeski mandat in analiza na temelju integracije . . ......

54 Dvevrstiresnice. . . . ... .. i e

Rojenice modernih kultur: razum in subjektnost ter njune

filozofske refleksije. . . . ... ..... ... ... ... . ... ... ...,

6.1 Razjasnitev temeljnih razlik: problem imanentne

transcendence . ... ...

6.2  Transcendentniin empiri¢ni subjekt: problem posameznika

in njegove subjektnosti . . . .. ... .. Lo o oL

6.3 Od samonegacije subjekta do moderne oblike

konfucijanskega moralnegasebstva. . . .. ............



6.4 Razuminintuicija. . . .. ... ... ..
6.5 BrezposelniBog. . . ... ... .

7 Razumevanje modernosti kot transformirane tradicije:
oplemeniteni subjekt in imperativrazumnemorale . . .. ... ...

8 Moderno konfucijanstvo med predvcerajsnjim in pojutriSnjem:
osamljenost tavajoc¢ega duha in nadobudni izgledi za bodo¢nost . . .

Povzetek . . ... ... .. . . . . e
Abstract. . . . . . ... . e
Viriinliteratura. . . . . . .. ... . ... . . ..

Stvarnoinimenskokazalo . ... ........... . ... .. ... .. ...

PRILOGI

Priloga 1: Kronoloska tabela kitajskih dinastij, obdobji kitajske
republike in ljudske republike kitajske . . . . ... ........

Priloga 2: Kronologija razvojnih faz konfucijanstva . . . . . ... ... ..



1 Namesto uvoda: metodoloske osnove interakcij med
razlicno strukturiranimi diskurzi

Soocanje in razumevanje tako imenovanih »tujih kultur« je vselej povezano s pro-
blematiko razli¢nih jezikov, tradicij, zgodovin in socializacij. Interpretacije razli¢-
nih vidikov in elementov »neevropskih« kultur so vselej povezane z geografsko,
politi¢no in ekonomsko pozicijo subjekta, ki jih interpretira, kot tudi interpretira-
nega objekta. Medkulturne raziskave torej na vsak nacin vklju¢ujejo problematiko
prevajanja; pri tem ne gre zgolj za jezikovno, temvec tudi za diskurzivno prevajanje,
ki vkljucuje tolmacenje posami¢nih besedilnih in govornih struktur, kategorij, kon-
ceptov in vrednot v razli¢nih socio-kulturnih kontekstih. Pri tem pogosto prihaja
do diskrepance med enakim etimolosko-funkcionalnim pojmovanjem dologenega
izraza in hkrati popolnoma razli¢nim dojemanjem istega izraza na nivoju splosne-

ga, druzbeno veljavnega socialnega konteksta obravnavanih druzbah.

Temeljni motiv preucevanija kitajske filozofije, ki konec koncev ve¢inoma $e vedno
izhaja iz premis tradicionalne evropske druzboslovne in humanisti¢ne znanosti,
torej ni zgolj v spoznavanju nekak$nega »drugacnega modela teorije«, temved v
relativizaciji sistemov vrednot in struktur dojemanja. Predpogoj za to relativizacijo
je uvid v konceptualne ustroje in povezave med konkretnimi zgodovinskimi, eko-
nomskimi, politi¢nimi in kulturnimi sklopi, ki tvorijo materialne in idejne temelje

kitajske druzbene stvarnosti.

Druga pomembna posebnost medkulturno bolj ozavescenega raziskovanja kitajske
filozofije je v tem, da se kitajskemu kulturno-jezikovnemu krogu priblizuje skozi
optiko mati¢nega jezika in pisave. To izhodi$ce je temeljnega pomena, Ze zato, ker
je samo na ta nacin mozno — vsaj v okviru, ki ga zakoli¢i samo bistvo znanstvene
metodologije — premostiti absolutno dihotomijo aktivnega subjekta in pasivnega
objekta kulturoloskih raziskav: uporaba primarnih virov v kitaj$¢ini omogoca vpo-
gled v strukturo vprasanj in interpretacij, ki so lastna socializacijskim, vsebinskim

in metodi¢nim izhodi$¢em druzb, katere tvorijo predmet raziskav.

Pri raziskavah klasi¢ne filozofije gre tudi za problematiko dojemanja in posredova-
nja tradicionalnih vsebin, ki so tako v govorici kot tudi v besedilih strukturirana na
osnovi razli¢nih slovni¢nih in semanti¢nih ustrojev. Premise, na katerih temelji so-
dobna znanost, ter metodoloski postopki, ki izhajajo iz njih, so po svojem bistvu e
vedno del neprevprasljivih diskurzov zahodne (zlasti evropske) tradicije. Tlacenje
popolnoma drugace strukturiranih vidikov razli¢nih (torej »neevropskih«) stvarno-
sti v kalupe tovrstnih formalnih predpisov nas lahko privede v slepo ulico nerazu-

mevanja, ali, $e huje, popolnoma napa¢nega razumevanja preucevane resni¢nosti.



In vendar se moramo teh postopkov drzati, ¢e hocemo zares nekaj povedati o iz-
sledkih nasih $tudij, in ¢e ho¢emo pri tem ostati razumljivi. Medkulturne raziskave
torej na vsak nacin vkljucujejo problematiko prevajanja; kot smo Ze omenili, pri
tem ne gre zgolj za jezikovno, temve¢ tudi za diskurzivno prevajanje, ki vkljucuje
tolmacenje posamicnih besedilnih in govornih struktur, kategorij, konceptov in
vrednot v razli¢nih socio-kulturnih kontekstih. Pri tem se pokaze potreba po revi-
talizaciji klasi¢nih kategorij in konceptov tradicionalne kitajske filozofije. Ta nalo-
ga zahteva medkulturno relativizacijo vsebin, temelje¢o na metodoloskih pristopih,
ki ustrezajo specifiki proucevanja kitajske idejne tradicije in primerjalne filozofije
oziroma kulturologije. Tovrstni pristop je osredotoen na celovito ohranjanje po-
sebnosti tradicionalne kitajske filozofije ter ohranjanje in nadaljevanje avtohtonih
tradicionalnih metodoloskih principov. To pa seveda nikakor ne pomeni negacije
potrebe po soocanju z zahodno (in svetovno) filozofijo. Svetovna (zlasti evropska
in indijska) filozofija vsebuje veliko elementov, katerih v kitajski tradiciji ne naj-
demo. Raziskovanje in uporaba teh dejavnikov ni potrebna zgolj kot dragoceno
orodje oplajanja novih idejnih sistemov; primerjalni vidik je pomemben tudi za
boljse razumevanje lastne tradicije. Vendar velja pri tem, kot je zapisal moderni
kitajski teoretik znanosti Zhang Dainian, paziti na to, da se izognemo uporabi
nesoizmerljivih metod, ki se preucevanja kitajske zgodovine lotevajo skozi optiko
zahodnih konceptov in kategorij:

Razli¢ne filozofske teorije uporabljajo razli¢ne koncepte in kategorije.

Koncepti in kategorije, katere uporabljajo filozofske teorije razli¢nih na-

rodov, pa se med seboj $e bolj razlikujejo’ (Zhang Dainian, 2003, 118).

Kitajska filozofija se Ze po svoji osnovi razlikuje od evropske ali indijske. Ce torej
zelimo osnovati novo sistematiko kitajske idejne tradicije, moramo najprej poznati
njene lastne, temeljne posebnosti. Ce jo bomo poskusali sistematizirati z uporabo
evropskih ali indijskih metodoloskih iztoénic, se bo njeno subtilno bistvo nujno

izmaknilo nasemu razumevanju.

Seveda pa pri metodoloskih problemih, na katere moramo biti pozorni pri obrav-
navanju kitajske modernizacije, njene ideologije in njene miselnosti, ne gre zgolj
za probleme filozofsko-konceptualne narave. V tem smislu je prav tako pomem-
ben tudi geopoliti¢ni vidik nase razprave; pri analizi sporocilnosti vsake druzbe-
no pomembne idejne struje je namre¢ pomembno upostevati tudi ekonomski in
zgodovinski kontekst, znotraj katerega se je razvila. Moderno konfucijanstvo pri
tem ni nikakr$na izjema. Upostevati moramo namre¢ dejstvo, da je transnacionali-

zacija kapitala med drugim povzro¢ila tudi univerzalizacijo kapitalisti¢nega nacina
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proizvodnje, ki se je s tem locilo od svojega specifiénega zgodovinskega izvora, ki

se je nahajal v Evropi. Z drugimi besedami, kot trdi Arif Drilik (1994: 51), se mo-

ramo navaditi na dejstvo, da »zgodba kapitalizma ni ve¢ evropska zgodba.
For the first time, non-European capitalist societies are making their
own claims on the history of capitalism. Corresponding on economic
and political fragmentation, in other words, is cultural fragmentation,
or, to put it in its positive guise, »multi-culturalism«. The most dramatic
instance of this new cultural development may be the effort over the last
decade to appropriate capitalism for the so-called Confucian values of
East-Asian societies, a reversal of a long standing conviction that Con-

fucianism was historically an obstacle to capitalism (Dirlik, 1994, 51).

Mnogi teoretiki so mnenja, da prevlada »multi-kulturalizma« hkrati pomeni tudi
konec evrocentrizma. Vendar je pojem multi-kulturalizma zavajajo¢, saj prekriva
kulturno fragmentacijo, kot trdi Dirlik (ibid), hkrati pa v enaki meri izpodkopava
tradicionalne oblike proizvodnje in socialnih omrezij. Konec evrocentrizma je to-
rej iluzoren, saj ostaja njegova notranja struktura $e vedno prevladujoci del idejne
konstelacije postmodernih, globaliziranih druzb:
I think it is arguable (as I wil argue here) that the apparent end of Eu-
rocentrism is an illusion. Capitalist culture, as it has taken shape, holds
Eurocentrism in the vers structure of its narrative, which may explain
why, even as Europe and the United states lose their domination of the
capitalist world economy, culturally European and American values are
still dominant globally. It is also noteworthy that what makes something
like the East Asian Confucian revival plausible is not its offer to alter-
native values to those of Euro American origin, but its articulation of
native culture into a capitalist narrative. Having said this, it is important
to reiterate nevertheless that the question of world culture has become

much more complex than in earlier phases of capitalism (ibid, 51-52).

Pri tem niti ne gre toliko za fragmentacijo kultur, temve¢ bolj za fragmentacijo
prostora, ki globalnemu kapitalizmu nudi nove moznosti reSevanja starih proble-
mov, povezanih z maksimiranjem dobicka, nadzorovanjem trga in osvobajanja pro-
izvodnje in marketinga izpod pritiskov moznih socialnih intervencij (povezanost
delavskih stavk) ali politicnega nadzora (drzavni ukrepi). Ta fragmentacija prostora
pa skupaj s prikritim ohranjanjem evrocentrizma implicira tudi fragmentacijo ¢a-
sovnih dimenzij kapitalizma:

The challenge to Eurocentrism, in other words, is that it is now pos-

sible to conceive of the future in ways other than those common to



Euro-American models. Here, once again, it is difficult to distinguish

reality from illusion, but the complexity is undeniable (ibid, 52).

In ne samo to: fragmentacija prostora implicira tudi razbitost socialnega polozaja
posameznika, ki se, kot opozarjajo predstavniki modernega konfucijanstva, mani-

festira v odtujenosti modernega subjekta.

Kot opozarja Dirlik (2002, 18), lahko pretirano osredoto¢anje na evrocentrizem in
njegove idejne ter politiéne konotacije odvrne naso pozornost od te fragmentacije
sveta na drugalen, prav tako pomemben nacin. Modernizacija ima namre¢ pov-
sod stevilne in nadvse kompleksne posledice. Zagotovo ni nakljucje, katere vidike
bomo pri tem izbirali kot predmet obravnave. Enodimenzionalna kritika evro-
centrizma, njegovega zgodovinopisja in njegovega strukturiranja sveta pri nem ne
zados¢a. V svojem najirSem pomenu, torej vkljucujo¢ tudi vsakodnevne Zivljenjske
prakse, evrocentrizem Ze dolgo ni ve¢ zgolj stvar Evrope, temve¢ pojav globalne
modernosti; izzivi evrocentrizma zato vplivajo tudi na tiste ne-evropske druzbe, ki
so modernizacijo Ze zdavnaj sprejele kot svoje vodilno nacelo. V tem smislu sodijo
teorije modernih konfucijancev druge generacije v kontekst »preporoda kitajske
zgodovinex, ki v brzicah eksplozivno »vsiljene« modernizacije sploh ni prisla do
besede. Vse to se lepo sklada z aktualno »reinkarnacijo« teorij modernosti (ibid,
20), ki i§¢e moznosti absorbiranja multikulturnih, alternativnih obrazov moder-
nizacije. Ta odvrnitev od evrocentrizma, ki je bila v kolonializmu (in pred njim)
lastna klasi¢nim teorijam modernizacije, pa je zgolj navidezna, saj se dogaja na sku-
pni osnovi globaliziranega kapitalizma. Po Dirliku je v tej fazi globalnega razvoja
popolnoma samoumevno in celo potrebno, da se v diskurze modernizacije vklju-
¢ijo tudi vse »kulturne inacice« modernizacije, ki so bile poprej omalovazevane in
razglasene za njene »ovire«. Inkorporacija in ponotranjenje razli¢nih »repertoarjev
modernizacije« (vkljuéno z njihovimi specifi¢nimi vrednotami ter mehanizmi pro-
izvodnje in potro§nistva) v ekonomske prakse sodobnega globalnega sistema sluzi
tudi kot gonilna sila univerzalizacije institucionalnih struktur, ki so potrebne za

njegovo delovanje.

Tovrsten pogled na modernizacijo sovpada z novimi, post-modernimi koncepti, h
kakr$nim sodi, denimo, koncept »raznovrstnih modernosti« (multiple modernities)
Shmuela Noaha Eisenstadta. Cetudije vzpostavitev tega koncepta osnovana na tezi,
po kateri modernizacija neevropskih druzb ni eneaka njihovemu pozahodenju (Ei-
stenstadt 200. 2-3), je njegova teorija v svojem bistvu konzervativna, saj postavlja
svoje interpretacije razli¢nih oblik modernizacije in modernosti v kontekst afirmacije
globalnih razmerij oblasti, pri ¢emer umes¢a njene razliéne modele v okvire razli¢nih

drzav, narodov in »kultur«, ki so videne kot njihova razlo¢evalna posebnost.
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What an idea of multiple modernities ignores is that the resurgence of
history is internal to nations and civilizations as well. The question of
modernity is subject to debate within the cultural, civilizational, natio-
nal or ethnic spaces it takes as its units of analysis; this may be justifiable
when viewed from a global perspective, but appears quite differently
when viewed from the inside. The problems of Eurocentrism, its fo-
undation in capitalism as a dynamic force and attendant problems of
modernity, are not simply problems between nations and civilizations,
but problems that are internal to their constitution (Dirlik, 2000, 26).

Zato razlike med sedanjostjo in preteklostjo v prvi vrsti ne gre iskati v izzivih evro-
centrizma s strani razli¢nih kulturnih perspektiv, temve¢ v priznavanju dejstva, da
je klasi¢ni model modernizacije na globalni ravni privedel do situacije, v kateri pro-
blemi, ki jih prinasa, niso ve¢ zgolj problemi t. i. »neevropskih«, temve¢ tudi pro-
blemi evro-ameriskih druzb. Potreba po spoznavanju »alternativnih modernosti«
(ibid) torej predstavlja izziv tudi za evro-ameriske kulture, saj na novo vzpostavlja

njihove meje oziroma samo lokaliziranje modernosti kot take.

Pricujoca knjiga obravnava moderne konfucijance, ki so poskusali razkriti del po-
sebnega rezervoarja vrednot in znanj, ki lahko nedvomno predstavljajo obogatitev
nasih predpostavk o razli¢nosti tradicij in modernosti. Pri tem ne smemo pozabiti,
da zivimo v obdobju, ki ni opredeljeno zgolj s poskusi ozivitev razli¢nih tradicij,
temve¢ tudi s poskusi njihovega usklajevanja s potrebami prevladujo¢ih ekonom-
skih, politi¢nih in aksiologkih struktur globalnega sveta. Afirmacija modernosti kot
palete Zivljenjskih stilov in sovpadajocih vrednot tvori neprevprasljivo predpostav-

ko domala vseh modernih konfucijanskih diskurzov?.

Pri vrednotenju modernih konfucijanskih poskusov vzpostavitve »specificno ki-
tajskih« idejnih osnov modernizacije je pomembno, da jih poskusamo ovrednotiti
tudi znotraj konteksta vprasanj, povezanih s predpostavko »zamisljenih tradicij«
(»invented traditions«, Hobsbawm & Ranger 1995). Pri tem gre za vprasanja o
tem, v koliksni meri te idejne »tradicije« dejansko temeljijo na zgodovinskih pred-
postavkah, in v kolikéni meri so zgolj proizvod (ideologkih in politi¢nih) zahtev

sodobnega Casa.

2 Dirlik tukaj izpostavi, da je poloZaj popolnoma razlicen, kadar gre za taksne »zamisljene tradicije«, ki ne
upostevajo zahtev modernizacije: »Where there is a stubborn clinging to imagined traditions against the
demands of modernity, as in the case for instance of the Taliban in Afghanistan or the Iranian Revolution in its
more extreme phases, the result is not acceptance but isolation« (Dirlik, 2001, 36).
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2 Soocanja Kitajske zzahodom in modernizacija: od
osvobajanja subjekta do svobode trga

2.1 Modernost s kitajskimi posebnostmi

Eden glavnih razlogov za poraz normativne avtoritete, katero je do devetdesetih
let prejsnjega stoletja domala brezpogojno uzivala Komunisti¢na stranka Kitajske,
je zagotovo v dejstvu, da so vrednote, ki jih razglasa v sklopu svojih osrednjih ide-
ologij, izgubile vsakrsen stik z druzbeno realnostjo; nobeden od vladnih ideologov
ne zna utemeljiti, na kak$en nacin naj bi bile vrednote »kolektivizmac ali »sluzenja
ljudstvu, ki zavzemajo pomembno mesto v tako imenovani socialisti¢ni morali,
zdruzljive s pogoji trzne ekonomije in ostre konkurence, ki le-to opredeljuje. Se to-
liko bolj to velja za koncepta zascite delavskih pravic in socialne drzave, ki sta prav
tako v ospredju socialisti¢nih vrednot, a ju bomo na spisku prioritetnih ciljev KSK
zaman iskali. Te diskrepance so privedle do t. i. vakuuma vrednot, ki se ne odraza
zgolj v nereflektiranem potro$nistvu in v pomanjkanju kriti¢ne refleksije politi¢nih
ukrepov in socialnih mehanizmov, temve¢ tudi v izgubi tradicionalnih identitet.
Taksna stanja je Jirgen Habermas poimenoval z izrazom »kriza racionalnosti«
(1973, 87), saj do njih prihaja v vsaki druzbi, ki se znajde na razpotju med aktu-

alnimi praksami in predpostavkami ideologij, ki so ustrezale preteklim praksam.

V podobnem polozaju se je Kitajska znasla tudi na pragu prej$njega stoletja, ko je
dvatisocletna vladavina konfucianizma postopoma, a vsaj na videz precej radikal-
no, izgubljala svoj prej prvenstveni poloZaj. Ze po opijskih vojnah (1842-1844) se
je izkazalo, da je konfucijanska ideologija zastarela in da v svoji takratni obliki e
zdale¢ ne ustreza ve¢ pogojem nove dobe, katero je opredeljeval tudi ekonomski,
politi¢ni in idejni stik s kolonialno premodjo zahodnih sil. Sredi 19. stoletja se je —v
prvi vrsti kot posledica soolenja z zahodnimi silami — med kitajskimi izobrazenci
razplamtela debata o modernizaciji kot obdobju transformacije in odcepitve od
tradicionalnih politi¢nih, ekonomskih in aksioloskih paradigem, ki so dotlej mero-

dajno dolocale druzbeno stvarnost t. i. Cesarstva sredine.

Ce pri analizi tega procesa izhajamo iz »splo$nih« teoretskih predpostavk moder-

ne® in si poskusamo priklicati v spomin osrednje paradigme, ki so v evro-amerigkih

3 Ker gre pri terminu »moderna, ki v splognem oznacuje obdobje tovrstne druzbene transformacije, za pojem, ki
se je razvil v sklopih evro-ameriskih teorij, se definicija »splosnih« teoretskih razvojev v tem okviru (spet enkrat)
nanasa na teoretske razvoje t. i. zahoda. Pri tem pa vendarle velja opozoriti na dejstvo, da tukaj ne razpravljamo
o obdobju moderne v smislu konkretnega, zaklju¢enega obdobja t. i. »klasi¢ne moderne, tj. zahodnega »novega
vekac, temve¢ o obdobju moderne kot o procesu splosne socialne transformacije oz. druzbenega preporoda,
povezanega z dolo¢enimi karakteristi¢nimi pogoji, ki narekujejo modernizacijo (denimo razsvetljenstvo oziroma
dominantna vloga razuma na idejnem ali industrializacija na ekonomskem podrocju). Ta era je zaznamovana
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socioloskih, kulturologkih in filozofskih diskurzih odlo¢ilno vplivale na njeno idej-
no refleksijo, moramo biti pozorni tudi na klasi¢no definicijo, ki jo je osnoval Ze
Hegel, kasneje pa so jo s pomocjo socio-teoretskih predpostavk razvijali tako Marx
kot tudi Weber, zgodnji Lukdcs in starejsi predstavniki Frankfurtske Sole. Ti dis-
kurzi so temeljili na absolutisti¢ni kritiki razuma in so zato privedli do slepe ulice
samoreferencnosti; zatem so se razvili alternativni teoretski projekti samokriti¢ne
utemeljitve moderne s pomodjo druga¢nega, jezikovno determiniranega razume-
vanja pojma razuma. Ta jezikovni preobrat je zopet privedel do dveh razli¢nih ute-
meljitev oziroma izhodi$¢ za razlago moderne. Prvo tako izhodisce se je pokazalo
v postmodernem »preseganju« normativnega razumevanja, drugo pa v intersubjek-
tivnem preoblikovanju klasi¢nega pojma (Habermas, 1998, 195). V prevladujo¢em
zahodnem razumevanju torej ne gre zgolj za razlaganje neke specificne druzbene
situacije, ki se ve¢inoma kaze kot kritika razuma, temvec¢ za taksen uvid v pojmovni
spekter moderne, ki vkljucuje tudi konotacijo »zavestne diskontinuiranosti novega

od starega« oziroma modernega od tradicionalnega.

Ko govorimo o procesih modernizacije na Kitajskem, moramo seveda vedeti, da
gre pri tem za vrsto zaporednih, po ve¢ desetletij trajajocih faz, ki so bile — vsaka
na svoj nadin — povezane bodisi s specifiko kitajske tradicije, bodisi s problemi
sprejemanja in transformiranja »nekitajskih« oblik proizvodnje in reprodukcije ter
Zivljenjskih stilov. Ce torej poskusamo zgoraj orisana teoretska izhodis¢a prenesti
na refleksijo obdobja »moderne« in aksiomov »modernizacije« na Kitajskem, mo-
ramo biti pri tem pozorni na naslednje posebnosti:

+  Tako sama modernizacija v smislu vseobseznega politi¢nega, ekonomskega in
kulturnega procesa kot tudi njena teoretska refleksija je na Kitajskem od vsega
zaletka potekala v znamenju soocanja z vdorom zahodne vojaske in tehno-
loske premoci; zato ni nakljucje, da so postali tako zahodna tehnika kot tudi
zahodni politi¢ni sistemi in zahodna kultura neke vrste referencni okvir za
modernizacijo Kitajske (Geist, 1996, 13).

o Iz tega sledi, da je ta teoretska refleksija opredeljena z izenaditvijo tradicije z
lastno, moderne pa z zahodno kulturo.

e Zgodovinsko gledano se je debata modernizacije na Kitajskem odvijala v okvi-
ru klasi¢ne kitajske diskurzivne metodologije, opredeljene s tradicionalnimi
binarnimi kategorijami: v kontekstu modernizacije so kitajski teoretiki 19.
in zgodnjega 20. stoletja poskusali razjasniti razmerje med modernostjo (za-
hodom) in tradicijo (Kitajsko) s pomoc¢jo binarne kategorije »esence (ti)« in

»funkcije (yong)«. V devetnajstem stoletju je v tem kontekstu najprej prevladal

s procesi, ki so se v razli¢nih kulturnih okoljih oziroma tradicijah odvijali na razliéne nacine, vendar vselej v
povezavi s transformacijo specifi¢nih pogojev tradicionalnih druzb.
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Zhang Zhidongov slogan »Esenca (ti) naj bo kitajska, uporabnost (yong) pa
zahodna*« (Rogker, 2008, 96). V tem lahko vidimo poskus ohranitve kitajske
tradicije kljub modernizaciji, ki je razumljena izklju¢no kot prevzemanje zaho-
dne tehnologije in uprave. Sodobni teoretik Li Zehou je v dvajsetem stoletju
to predpostavko obrnil, s tem da je zamenjal oba protipola binarne opozicije
(ibid, 179); zanj je lahko modernizacija namre¢ samo transformacija esence
v smislu splosne druzbene zavesti, proizvodnih nacinov in Zivljenjskih stilov.

¢ Notranja logika tradicionalne kitajske druzbe je bila intrasistemska (Moritz
1993: 60) v smislu prioritetnega zagotavljanja stabilnosti in centriranosti druz-
benih skupnosti. Pri tem sluzi preteklost vseskozi kot osrednja referen¢na toc-
ka za refleksijo sedanjosti in kot neke vrste kazZipot za prihodnost (ibid, 61).

« Razsvetljenje v smislu iritve ideoloske prevlade razuma, ki je bilo videno kot
esencialna predpostavka modernizacije, svojega dinami¢nega in modifikacij-
skega potenciala zato v najvecji meri ni ¢rpalo iz ustreznih osnov lastne idejne

zgodovine, temve¢ iz prevzemanja zahodnih racionalnih tradicij.

Modernizacija, opredeljena z zgoraj omenjenimi specificnimi znacilnostmi, na
Kitajskem torej ni predstavljala nekaksnega »naravnega« procesa (Luo Rongqu,
2008,1) oziroma procesa, ki bi bil opredeljen zgolj z notranjo dinamiko avtoh-
tonega razvoja kitajske druzbe kot take, temvec¢ se je v 19. stoletju pokazala kot
nujna potreba po radikalnih spremembah obstojecega politicnega in ekonom-
skega sistema, ki nikakor ni ve¢ ustrezal pogojem in zahtevam aktualne dobe.
Pri tem ne moremo mimo dejstva, da so procesom modernizacije na Kitajskem
botrovali stiki s tujino; v tem smislu je kolonialna preteklost Evrope — ¢etudi ne
povsem neposredno — merodajno opredelila te procese. Seveda je po drugi strani
jasno tudi dejstvo, da je bila Kitajska v 18. in 19. stoletju soocena tudi z globoko
notranjo krizo, katere razseznosti so bile precej veéje in so precej globlje pose-
gale v tradicionalni ustroj druzbe in drzave, kot je bilo to v dotedanji paradigmi
cikli¢énih vzponov in propadov dinastij obi¢ajno. To pomeni, da bi bila radikal-
na prenova vrednot, proizvodnih nadinov in ekonomsko politi¢nega sistema v
tistem Casu nujna tudi brez stikov z zahodom. Ta prenova zagotovo ne bi bila

primerljiva z modernizacijo »zahodnega« tipa® in samo ugibamo lahko, kak$na bi

4 R, A,

5 Tukajveljavsekakor ponovno opozoriti na dejstvo, da se evropocenti¢ni diskurzi prevladujocih zahodnih druzboslovnih
znanosti §e vedno vse prevec ravnajo po zahodnih paradigmah druzbenih razvojev. Iz tovrstnih diskurzov je izhajal
logicen sklep, da naj bi na Kitajskem nikoli ne prislo do industrijske revolucije, ker njena proizvodnja in tehnologija, ki
je bila pri tem uporabljena, nikoli ni dosegla stopnje razvoja, potrebne v ta namen. Vendar so raziskave, ki so privedle
do v sinologiji precej znane teorije z imenom »zametki kapitalizma na Kitajskem« (Zhongguo zibenzhuyi mengya)
jasno pokazale, da so bila proizvodna sredstva (proizvodna tehnologija) na Kitajskem Ze v 12. stoletju na dovolj visoki
stopnji za zaCetek indsutrijske revolucije. Do nje pa seveda ni prislo zaradi tega, ker ustroj in sestava tradicionalnega
kitajskega politi¢no-ekonomskega sistema tovrstnega transferja ni omogocala — med drugim tudi zato ne, ker Kitajska
— za razliko od Evrope — takrat ni bila soocena z ekonomsko krizo.
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bila Kitajska danes, ¢e bi to prenovo izvedla »iz sebe same« — torej zgolj na osnovi

¢rpanja lastnih gospodarskih, politi¢nih in idejnih virov.

Za nao razpravo je pomembno dejstvo, da so ti viri preziveli vse do danes, ¢etudi
niso imeli ve¢ vloge osrednjih ideologij. V zadnjem stoletju smo bili pri¢a ponov-
nemu razcvetu kitajskih zgodovin in preteklosti, katere je vlak modernosti navide-
zno Ze povozil in jih odvrgel na svoja smetis¢a prezivelih ideologij. Ta razcvet se
ne kaze kot zanikanje modernosti, temve¢ se dogaja pod njenim praporom. Tako
moderni konfucijanci nikoli niso zagovarjali vrnitve v pred-moderno obdobje. Tudi
danasnji moderni konfucijanci v globalizaciji ne vidijo ve¢ zmage ali prevlade evro-
centri¢ne modernosti, temvec prej izziv za njeno historizacijo (Dirlik, 2001, 17) v
smislu usklajevanja tradicije s sedanjostjo, v kateri imata prostor tako moderniza-

cija kot tudi globalizacija.

2.2 Drzne reforme, smele prenove in strastno naivna gibanja

Prvi poskus udejanjanja modernizacije predstavlja t. i. gibanje Stodnevne prenove
(Rosker 2008, 97), ki je na Kitajskem znano tudi pod imenom Prenova Wuxu® in
ki je postalo Zrtev poslednjih reliktov prevlade konzervativizma v postopno propa-
dajo¢em cesarstvu.
'The first (transformation) took place when Kang Youwei and Liang Qi-
chao led the 100 days reform, to 1927, when the first Civil war broke out.
In the half centurybetween the 1840 Opium war and 1898, the Chinese
ruling elites attempted no serious social reform. The so-called »Chinese
studies as substance, Western studies for practical use« or Zhongxue wei ti
Xixue wei yong, effectively prevented profound social transformations of
any kind. The 100-Days Reform was a product of the failure of this policy
of introducing Western technology without changing society fundamen-
tally. The attempts at reforming China's political system failed with the
collapse of the Qing Dynasty in 1911 and the elites' inability to establish
a workable republic shortly afterwards (Hua Shiping, 2001, 3).

Idejno in politi¢no prelomnico v kontekstu kitajske modernizacije pa vsekakor
predstavlja Gibanje 4. maja (Wau si yundong), ki se je leta 1919 pricelo s studentskimi
protesti proti za Kitajsko nepravi¢nim odlo¢itvam Versajske mirovne konference
in ki se je v naslednjih letih razplamtelo v mnozi¢no vsekitajsko gibanje t. i. »novih

intelektualcev’«, ki so se zavzemali za radikalne kulturne in idejne prenove kitajske

6 Za podrobnejso razlago filozofskih osnov in ideoloskih predpostavk te prenove glej Rosker 2008, 97.
7 Pri tem je §lo vecinoma za izobrazence (obeh spolov), ki so studirali v Evropi ali na Japonskem, ali vsaj na kateri
od modernih univerz, ki so v veliki meri prevzele zahodne kurikulume.
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druzbe (ibid). To gibanje, katerega $ir§i vpliv je v zgodovini znan pod imenom
Gibanje nove kulture (Xin wenhua yondong), in katerega sodobni teoretiki pogosto
enadijo s pri¢etkom obdobja kitajskega razsvetljenstva, pa je v sebi zdruzevalo tako
patriotsko-nacionalisti¢ne elemente kot tudi elemente ostre kritike oziroma po-
polnega zanikanja kitajske tradicije, zlasti njene konfucijanske drzavne doktrine.
Po Li Zehouju (1996, 568) sta bili obe komponenti na zacetku komplementarni,
¢etudi se nam na prvi pogled lahko dozdeva, da sta si pravzaprav nasprotni. Raz-
svetljenska tradicija 4. maja pa je po njegovem mnenju polagoma poniknila v ni¢
prav zaradi tega, ker so dane okolis¢ine v letih, ki so sledila, narekovale mobilizacijo
vseh fiziénih, ekonomskih in idejnih silnic za pripravo notranje revolucije in boj
proti tujim agresorjem ter za ohranitev suverenosti kitajske drzave (ibid). Prevladal
je »socialisti¢ni centralizem, v katerem se manjsine podrejajo veéini in v katerem
sledijo nizje ravni vi§jim« (ibid). Ta princip naj bi po Liju predstavljal revolucio-
narno dedi$¢ino, ki so jo na dolgo in Siroko utemeljevali, propagirali in posredovali
naprej, dokler ni iz nje nastalo splosno druzbeno stanje in dokler ta dedis¢ina ni
postala del splosne druzbene zavesti ... prav to torej Zelim povedati s svojo tezo, po
kateri se je razsvetljenstvo zadusilo pod teZo nacionalne resitve. To je zgodovinsko

dejstvo in tukaj ne moremo nicesar ve¢ spremeniti® (ibid).

Ta Li Zehoujeva teza je v sodobni teoriji precej razirjena; kljub temu velja razmi-
sliti o tem, ali ti¢i razlog za propad tega razsvetljenskega projekta resni¢no zgolj
v takratni politi¢ni konstelaciji. Po mnenju Li Huiruja ta zunanji faktor ni imel
neposrednega vpliva na izgubo neposredne idejne dedis¢ine in modernizacijskega
potenciala samega gibanja. Zanj je razlog za vse to iskati predvsem v dejstvu, da
etrtomajsko gibanje Ze po svoji zasnovi ni bilo dejansko razsvetljensko. Liu Huiru
povzema (1993, 48), da se je »inkongruenca med 'tem, kar se izgovori' in 'tem,
kar se dejansko misli',« katero so zavestno uporabljali intelektualci Cetrtomajskega
gibanja, pri podrobnejsi preiskavi izkazala kot preizkusena in dobro znana strate-
gija kitajske tradicije, katere izvor naj bi bilo najti v konfucijanski pragmatiki. Iz
virulence domnevno na smrt obsojene tradicije naj bi torej jasno izhajalo, da njiho-
va navzven proklamirana negacija ni predstavljala resni¢nega preseganja tradicije,

temvec je v resnici kvejemu ovirala njeno stvarno predelavo.

Kriti¢na negacija preteklih idej in praks bi namre¢ nujno morala vsebovati priza-
devanja za osvoboditev izpod jarma nereflektirane tradicije. Dejstvo, da so aktivi-
sti in aktivistke 4. maja postavili pod vprasaj njeno prej neprevprasljivo sakralno

avtoriteto, seveda vsebuje vrsto razsvetljenskih elementov; vendar pa so si hkrati
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vse premalo prizadevali za to, da bi vzpostavili in utemeljili splo$no zavezujoco
instanco razuma, ki bi presegla deklarativno raven in ustvarila nek resni¢no nov
diskurz. Zato ni ¢udno, da se je to, povsod na veliko hvaljeno gibanje za prenovo
kulture, katerega glavna naloga naj bi bila prebujanje moderne zavesti, v o¢eh mno-
gih teoretikov konec koncev izkazalo kot nesposobno za to, da bi proizvedlo tudi
nov nain migljenja (ibid, 49), ki ne bi bil omejen zgolj na nove metode razlaganja
in razumevanja preteklosti ter evalvacije novih strategij prihodnosti, temve¢ bi vse-
boval tudi moZnosti ustvarjalnega preseganja obicajnih meja zavedanja in refleksije

dane resniénosti.

Povrsno razumevanje tradicije, ki seveda ni zadostovalo za njeno resni¢no prese-
ganje, se je navezalo na povr$no in idealizirano podobo »znanosti«, ki naj bi kot
nosilka vseprevevajocega in nezmotljivega razuma po negaciji lastne tradicije na-
stopila kot odresilni nadomestek za premostitev transcendentalnega brezdomstva
in izgube lastne kulturne identitete. Naslednja teza Wang Fuwuja precej nazorno
predoci tovrstno naivnost takratnih »modernih« izobrazencev:

Znanost sestavljata principa vzro¢nosti in identitete. Kar zadeva zivlje-

nje, se magicni sili teh dveh principov ne more izogniti niti Zivljenjski

nazor ne Zivljenjska naravnanost. Iz tega torej sledi, da lahko znanost

razresi vse probleme Zivljenja’ (Wang Furu, v Hu Shi, 1990, 127).

Vsa tovrstna izhodisca, stalid¢a in nove norme Cetrtomajskega gibanja, ki so priha-
jala do izraza v parolah, in so zase deklarativno zahtevala priznanje splosne veljav-
nosti, niso bila nikoli legitimirana v okviru kakrsne koli diskurzivne utemeljitve, ki
pa predstavlja splo$ni in nujni predpogoj za vsakr$no razsvetljenstvo. V tem smislu
velja pritrditi Liu Huiruju (1993, 55), ki je v njem videl nekaksno »nerazsvetljeno

razsvetljenstvoc.

Ideja razuma kot jedro modernizacije in napredka pa je seveda tesno povezana z
idejama subjektnosti in individualizma. Idejna zasnova in politi¢na prizadevanja
Cetrtomajskega gibanja so bila zato osredotocena na osvoboditev posameznika (ali
celo posameznice) izpod jarma tradicionalnega sistema, v katerem so bile tesno
povezane nadzorne institucije drzave in njenega birokratskega sistema na eni in
lastnikov proizvodnih sredstev (veleposestnikov) ter njihovih klanskih povezav na
drugi strani. Te institucije niso izvajale nadzora zgolj navzven (javna in politicna
sfera, institucionalizirani nepotizem in korupcija, strategije politicnega in ekonom-
skega povezovanja klanov), temveé tudi navznoter (formalna in realna razmerja

med pripadniki/pripadnicami klana). Konfucijanska druzba je temeljila (in Se
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vedno temelji) na prioriteti skupnosti pred individuumom, druzbe pred posame-
znikom. Izobrazenci, ki so bili aktivni v sklopu Cetrtomajskega gibanja, so si pri-
zadevali za vzpostavitev obrnjenega razmerja, kar je nazorno prikazano v njihovih
zavzemanjih za svobodo posameznika, enake moznosti vseh ljudi in predvsem za
svobodno ljubezen, s ¢imer seveda ni bila misljena nikakr$na seksualna revolucija,
temvec¢ zgolj moznost sklepanja zakonov in svobodne izbire partnerjev ne glede na

potrebe in interese klanov, katerim sta potencialna partnerja pripadala.

Ljudska republika Kitajska je od svoje ustanovitve v letu 1949 razvijala in udeja-
njala razli¢ne koncepte modernizacije. V prvem desetletju je pri tem slo predvsem
za imitacije sovjetskega modela, v katerem je bila v ospredju socialisti¢na industri-
alizacija. Po letu 1956 si je kitajska vlada prizadevala ustvariti lastni model moder-
nizacije, pri emer se je v ekonomiji posvetila predvsem kmetijstvu; na podro&ju
avtohtone modernizacije politike in kulture je v tem obdobju prislo do eksperi-
menta »Velike proletarske kulturne revolucije«. Po smrti Mao Zedonga in zacetku
ekonomske liberalizacije so se prizadevanja po premostitvi antagonisti¢nega bre-
zna med kapitalisti¢no stvarnostjo in socialisticnimi vrednotami najprej izrazala v
ideologijah »Socializma s kitajskimi posebnostmi« in konceptih, h kakr$nim sodi,

denimo, koncept »socialisti¢ne trzne ekonomije«.

Taksni modeli »modernizacije« so pravzaprav izhajali iz tradicionalne nelo¢ljivosti
med drzavo in druzbo. Pri tem je $lo za holisticen sistem, v katerem niti politika
in ekonomija nista predstavljali locenih sfer'”. Dominacija drzave v gospodarstvu
je torej ze tradicionalno predstavljala eno od osnovnih znacilnosti tradicionalne
druzbe. Koncept zasebne lastnine je bil v tem sistemu vseskozi razmeroma nepo-
memben, saj je bila moZnost uresnicevanja njegovega inherentnega potenciala za
osamosvojitev in kontrastni razvoj ve¢inoma omejena na minimum. V zgodovini
kitajske drzave so ostali vsi poskusi koncentracije obdelovalne zemlje jalovi, in vsi
poskusi posameznikov, da bi svojo lastnino iztrgali drzavnemu nadzoru, so bili
klavrno obsojeni na propad. Zato se je lastnina na ravni druzbe manifestirala kot
lastnina klana, kar je seveda — poleg ideolosko-moralnih faktorjev — $e dodatno

otezevalo njen transfer ali njeno odtujitev. Moritz (1963, 65) zato poudarja, da

10 Drzava je Ze od dinastije Han (206-220 pr. n. §t.) naprej vseskozi dejavno in merodajno posegala v agrarna
razmerja, torej v osnovo proizvodnega sistema tradicionalne druzbe. Pri tem ni $lo zgolj za uvajanje stevilnih
drzavnih monopolov na razli¢nih podrocjih proizvodnje, temve¢ tudi za ucinkovitost tak$nega principa
dedovanja, ki je zdruzeval moralne in druzinsko-klanske motive z interesi drzave, ki si je svojo fiskalno in
proracunsko mo¢ po eni strani zagotavljala z ohranjanjem kar najvi§jega Stevila samostojnih kmetijskih
gospodarstev, po drugi pa je njihov zaradi delitve premozenja pri dedovanju vnaprej programirani propad
preprecila s tem, da je lastnike proizvajalnih sredstev (tj. posestnike) navezala nase tako, da jim je — v kolikor so
dokazali ponotranjenje ideoloskih aksiomov konfucijanske drzave — podeljevala drzavne sluzbe. Sele pridobitev
taksne pozicije je namre¢ omogocala uspesno premostitev nevarnosti, povezanih z razdrobitvijo osrednje
investicije (tj. obdelovalne zemlje) zaradi sistema dedovanja (prim. Moritz 1993: 64).
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postane, Ce vse to premislimo, popolnoma jasno, da imajo postopki podrzavlje-
nja (»podruzbljenja«) proizvodnih kapacitet in sil v LR Kitajski popolnoma dru-
gacno kulturnozgodovinsko ozadje in popolnoma drugacen kulturni pomen kot
formalno enaki procesi v Vzhodni Evropi po 2. svetovni vojni. V tem kontekstu
nam postane jasno tudi dejstvo, da so vsi poskusi razdeljevanja kitajske zgodovine
zgolj po kriterijih razli¢nih lastninskih (ali proizvodnih) struktur na kronolosko
zaporedne, distinktivne epohe, opredeljeni z neupostevanjem bistvenih znacilno-
sti druzbene stvarnosti v njeni tradicionalni druzbi, kar pomeni, da ne morejo
privesti do logi¢no konsistentnih rezultatov. Pri tem ostanejo skriti ucinki ustvar-
janja kontinuitete, ki so povezani s funkcijo drzave. Holisti¢cnemu u¢inku drzave v

prostoru — v smislu imperium mundi — namre¢ ustreza tudi njen holisti¢ni u¢inek

v ¢asu (ibid, 66).

Za razliko od prejsnjih faz pa ta na zakonitostih trzne ekonomije temeljeca preno-
va ni privedla do dlje trajajocega mnozi¢nega gibanja, ki bi si lastilo vsaj utvaro o
tem, da temelji na idejah razsvetljenstva, torej da izpolnjuje neko teoretsko predpo-
stavko modernizacije. To dejstvo samo po sebi niti ni presenetljivo, ¢e pomislimo,
da je bila ekonomska liberalizacija, do katere je po smrti Mao Zedonga in pod
vodstvom Deng Xiaopinga prislo v zadnjih dveh desetletjih dvajsetega stoletja,
v glavnem plod vladnega dekreta; Ze v tem pogledu je opaziti bistveno razliko s
»klasi¢nim« (beri: zahodnim) modelom modernizacije. Po drugi strani je v teku
postopne ekonomske liberalizacije prislo tudi do kratkotrajnega in spontanega
mnozi¢nega gibanja, ki se je zavzemalo tudi za vzporedno politi¢no »demokratiza-
cijo«. To sprva studentsko gibanje, ki je bilo podobno nereflektirano in naivno kot
gibanje 4. maja, se je, kot vemo, koncalo z mnozi¢nim pokolom demonstrantov na
Trgu nebeskega miru 4. junija leta 1989, etudi je tudi v tem obdobju na drugih
ravneh vsekakor prihajalo do refleksije danega poloZaja, pri ¢emer se je politicna

kritika pogosto kazala v obliki iskanja novih izrazov kulture'’.

Razsvetljensko gibanje je v moderni kitajski teoriji seveda obstajalo; pravzaprav

je sodilo k osrednjim teoretskim refleksijam kitajske druzbene stvarnosti'; razlog

11 Reforma, usmerjena v postopno uveljavljanje trzno-kapitalisticnega gospodarstva, se je zacela leta 1978 pod
vodstvom Deng Xiaopinga. Podobno kot Ze v prvih dveh modernizacijskih transformacijah druzbe so se tudi
Dengove reforme pricele na podrogjih, ki niso prav zelo tesno povezana s tem, kar razumemo pod izrazom
kultura: kot obi¢ajno je §lo predvsem za tehnologijo in ekonomijo. Kot izpostavlja Hua Shiping (2001, 4) pa
se je njihov politi¢ni izraz vzporedno z vse vejim uspehom reform vse pogosteje kazal tudi in predvsem na
podro&ju kulture; ta polozaj zelo dobro ponazarjata pojava tako imenovane »Kulturne vrocice« (Wenhua re) in
»Velike debate o kulturi« (Wenhua da taolun). Seveda so bile vse tovrstne oblike teoretske refleksije procesov
modernizacije po Cetrtojunijskijh incidentih prav tako nasilno ustavljene.

12 Epistemoloski viri, na katere se je ta teorija novega kitajskega razsvetljenstva opirala, so vecinoma izhajali iz
evro-ameriskih (zlasti liberalnih) ekonomskih, politoloskih in pravnih teorij. V zgodovinski perspektivi je tudi
popolnoma jasno, da je ta miselnost Novega razsvetljenstva sluzila kot temeljna ideologija ekonomskih reform

(Wang Hui 2000: 16).
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za to, da ta refleksija nikoli ni postala del mnozi¢nih gibanj, ti¢i v dejstvu, da je
vladnim ustanovam uspelo razelektriti kriti¢ni potencial intelektualcev ne zgolj s
pomodjo represivnih ukrepov, ampak tudi in predvsem prek profesionalizacije teo-
rije. Zlasti po letu 1989 so bili kitajski izobrazenci tako ali tako prisiljeni ponovno

razmisliti o svojih zgodovinskih izkusnjah.

Bodisi pod pritiskom okolja bodisi zaradi lastne odlocitve se je velika vecina iz-
obrazencev s podro¢ja humanistike ali druzboslovja odrekla slogu novega razsve-
tljenstva, ki jih je opredeljevalo v osemdesetih letih. Po tem, ko so predebatirali
problem intelektualnega dela in se priceli vse bolj posvecati vse oZjim, vse bolj
specializiranim raziskavam, so se zelo jasno preusmerili v profesionalizacijo svojega
dela. Na zacetku so se za utemeljevanje tega preobrata opirali na Webrove teorije
o profesionalizaciji raziskovanja. To lahko razumemo kot metodo samoopravice-
vanja v tezkem polozaju, v katerem so se znasli po letu 1989. Skoraj istocasno, $e
posebej pa po letu 1992, je proces trzne transformacije pospesil nastanek bistvenih
socialnih stratifikacij. Ta tendenca je bila ocitno v skladu z notranjo profesionaliza-
cijo raziskav; razvoj profesionalizacije in institucionalizacije intelektualnega Zivlje-
nja je postopno privedel do bistveno spremenjene vloge izobrazencev. V glavnem

so bili intelektualci 80-ih let postopno spremenjeni v strokovnjake, ucenjake in

profesionalce™ (Wang Hui, 2000, 4).

To je imelo za posledico alienacijo izobrazencev od drzave in njenih struktur po-
litinega odlocanja, postopoma pa tudi nihovo vzajemno razprsitev; intelektualci
kot homogena socialna skupina v sodobni Kitajski ne obstajajo ve¢ (ibid). Reakcija
kitajskega izobrazenstva na ta novi polozaj je temu ustrezno zelo razli¢na. Medtem
ko manjsina poskusa vztrajati pri kriti¢ni teoriji in osve$¢anju drzavljanov in drza-
vljank kot tradicionalnem poslanstvu intelektualcev, se jih je ve¢ina v zadnjih pet-
najstih letih dvajsetega stoletja usmerila bodisi v ozko, a v strogo aplikativnem po-
gledu neposredno »koristno« znanstveno specializacijo znotraj svoje stroke, bodisi
v iskanje metode za modernizacijo lastne tradicije in s tem za izpolnitev »vakuuma

vrednot, ki naj bi po mnenju veéine izobrazencev medtem prevladal v druzbi.

Pojav »vakuuma vrednot«, njegove problematizacije ter njegova zveza z deloma na-
silno, deloma pa s strani modernizacijskih procesov dolo¢eno preobrazbo strukture,
vloge in funkcije druzbenega znanja, je lep primer posledic eksplozivnih druzbenih
transformacij. Izpostavljanje tega pojava in njegovo problematiziranje v akademski,

pa tudi v §irsi javni sferi Kitajske, je bilo osnovano na splosni metodi transferja

13 Vsakr$na podobnost z aktualnimi razmeram v Evropi in Sloveniji je seveda plod ¢istega nakljucja.
14 Kitajski izvirnik: »H A SREE IR )3, K850 A SORIAL € BHER S KN30 T 0EE T 19804 AR SE Hlaik oy
T75 3, G R A O DR T S S 2 AL BT A, A M ) O 2 A AR T 3
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vsebin in problemov iz politi¢ne v zasebno sfero, ki je dobro znana vladajo¢im eli-
tam vseh latentno avtokratskih druzb®.To je bilo tudi v skladu z uradno ideologijo
modernizacije »na kitajski nacin, ki je od izobrazencev zahtevala, da novemu trgu

sluzijo bodisi kot strogi tehnokrati bodisi kot neokonzervativni misleci (ibid).

23 Postopno pozahodenje: primer Tajvana

Slednji so se vecinoma zbrali pod praporom t. i. Modernega konfucijanstva'® (i
HTH ). Ta filozofska struja je bila v obdobju prvih petindvajsetih let Ljud-
ske republike — vsaj na formalni ravni — utiSana, vendar so njena izhodi$¢a v tem
Casu razvijali predvsem tajvanski, in v nekoliko manjsi meri tudi hongkonski te-
oretiki. Za razliko od Ljudske republike Kitajske, kjer je konfucijanstvo vse do
osemdesetih let dvajsetega stoletja'” veljalo za »ideologijo prezivelega fevdalizmac,
so se v Hong Kongu in na Tajvanu, ki sta bila (vsak na svoj nacin) opredeljena z
druzbenimi diskurzi postkolonializma, posami¢ni izobrazenci Ze v petdesetih letih
priceli postavljati po robu vse obseznej$emu pozahodenju svojih druzb. Zaradi svo-

jega kulturnega, nacionalnega in politi¢no vecplastnega polozaja, o katerem bomo

15 Lep primer tovrstnega transferja je tudi vse obseznejsa histerija in pregon kadilcev in kadilk iz vseh prostorov
javne sfere. Tovrstni »lov na Carovnice« je znacilen sodobni pojav, ki velja za vecino globaliziranih druzb.
Cetudije vsebnost svinca in drugih strupenih snovi v izpusnih plinih, ki jih vsakodnevno v ogromnih koli¢inah
vdihavajo (tudi in predvsem mladoletni) prebivalci in prebivalke evropskih, azijskih in ameriskih velemest,
zagotovo bolj skodljiva od obcasnega pasivnega vdiha nikotina iz priZgane cigarete na sosednji mizi, je slednje
veliko lazje in koristneje sankcionirati od prvega. Pri slednjem gre namre¢ za okrivljanje individuuma znotraj
njegove osebne, intimne sfere. Postavljanje meja znotraj te sfere sodi k prvenstvenim nalogam novonastajajocih
»mehkih« diktatur v postmodernih kulturah in prispeva k univerzalizaciji paternalisti¢nih metod, ki pripravljajo
teren za proklamacijo in internalizacijo opravilne nesposobnosti povpre¢nega drzavljana in drzavljanke.

16V mednarodni sinologiji se ta struja prevaja z razliénimi imeni, pisani spekter sega od neokonfucijanstva
oziroma sodobnega ali modernega neokonfucijanstva prek novega konfucijanstva do modernega ali sodobnega
konfucijanstva. Medtem ko je prvi sklop, ki vsebuje oznako neokonfucijanstvo, neprakticen zaradi tega, ker
se to ime pogosto zamenjuje z neokonfucijanstvom kot terminom, ki se je v zahodni sinologiji uveljavil za
oznadevanje reformirane konfucijanske filozofije iz obdobja Song in Ming (li xue #%Zali xingli xue PEHIEY),
sama iz drugega sklopa ve¢inoma uporabljam oziroma prevzemam termin moderno konfucijanstvo, saj gre pri
njem v prvi vrsti za filozofijo kitajske moderne. Podobna zmeda prevladuje tudi v kitajskih diskurzih, ki to strujo
najveckrat oznacujejo z enim od naslednjih izrazov: B, BURARR, & AR 2, BURHH R 2, & %2
itd. V kitajskem jeziku se mi zdi najprimernejsi izraz 5UAURT 5%, saj pismenka, ki znotraj tega naziva oznacuje
sinoloskih dislkurzov) nikoli ni povezovalo s konceptom novega konfucijanstva#ifi .

17V zadnjih dveh desetletjih smo tudi v Ljudski republiki prica vse ZivahnejSim debatam in vse obseznejsim
raziskavam, ki izhajajo iz predpostavk teh novokonfucijanskih filozofij. Tukaj velja omeniti predvsem vlogo
»Organizacije za raziskovanje idejne struje sodobnih Novih konfucijancev (Xiandai Xin rujia sichao yanjin SAH
fiti Z I 9T )«, katero sta novembra leta 1986 ustanovila profesorja filozofije Fang Keli /5 5037 in Li Jinquan
Z=§f4>. Nicolas Bunnin je o tej integraciji celinske Kitajske v diskurze modernega konfucijanstva optimisti¢no
zapisal: “With a renewal of officially sanctioned Confucian philosophy in China and greater contact among
philosphers in China, Hong Kong and Taiwan, New Confucianism can contribute to reintegration of Chinese
philosophical life after the politically enforced divisions of half a century. Other Chinese and Western influences
can also contribute to this reintegration. In addition, the schools of Chinese philosophy can be constructively
critsczed. In these circumstances, Chinese philsophers, holding diverse views but sharing a complex intellectual
culture, can display subtlety, dynamism and openess to dialogue as Chinese philosophy takes its place in wirld
philsophy (Bunnin 2002: 13).
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nekoliko podrobneje spregovorili v nadaljevanju, so tajvanski izobrazenci pri tem

ze od vsega zaletka igrali posebej pomembno vlogo.

Opozarjali so na dejstvo, da odvisnost otoka od zahodnih kolonialnih sil nikakor
bila omejena zgolj na kulturo. Ker je po zmagi KSK in ustanovitvi Ljudske repu-
blike Kitajske Tajvan postal sedez eksilne vlade pod praporom dotlej vladajoce
nacionalne stranke (guomin dang)'®, je drzavica za svoje politino in ekonomsko
preZivetje seveda nujno potrebovala zunanjo pomo¢. Predvsem ameriske donacije,
ki so zlasti po korejski vojni postale obi¢ajni del njihove »antikomunisti¢ne« strate-
gije, so za tajvansko vlado, ki je v prvih povojnih desetletjih izvajala mehko obliko
avtokratskega rezima, za ve¢ kot desetletje predstavljale nujni predpogoj uveljavlja-
nja in ohranjanja gospodarske in politi¢ne stabilnosti. Obsezna tajvanska odvisnost
od ameriskih kapitalnih investicij, od njihove tehnologije in od njihovega trga ni
prenchala obstajati niti po uradnem izteku pomodi v letu 1965 (Li Ming-Yan,
1995, 103). Ameriskim donacijam in investicijam se je nedolgo zatem pridruzila
tudi Japonska, ki je Ze kmalu po vojni ponovno® prevzela prejsnjo ekonomsko pre-
vlado nad otokom. Skupaj z ZDA je tako Japonska prevzela u¢inkovit nadzor nad
tajvanskim industrijskim razvojem in njegovo zunanjo trgovino. Tako je leta 1970

ameriSki in japonski kapital predstavljal kar 85% vseh tajvanskih investicij (ibid).

Ta dominacija amerikega in japonskega kapitala je povzrocila, da so bila naspro-
tja med delom in kapitalom pogosto dojeta kot vzporedna oziroma analogna z
nasprotji med Kitajci in tujci. Namesto »razredne zavesti« se je med tajvansko po-
pulacijo v tem polozaju hitreje razvijala »nacionalna identiteta®’«, opredeljena s
stremljenjem po nacionalni avtonomiji in neodvisnosti. Ta premik pogojuje dej-
stvo, da lahko tajvansko modernizacijo razumemo bolje, Ce jo obravnavamo skozi

optiko postkolonializma.

Narava tajvanske identitete je bila vselej negotova. Otok, ki je bil izvorno nase-
ljen s pripadniki razli¢nih pacifiskih ljudstev, je bil od leta 1683 pa vse do konca
druge svetovne vojne pod nadzorom kolonialnih sil (Day, 1999, 9). Prvi hankitaj-
ski imigranti so naseljevali dele Tajvana Ze od 17. stoletja naprej, torej Se v asu

nizozemske kolonializacije. Po porazu in pregonu Nizozemcev je otok leta 1683

18  V nadaljevanju GMD.

19 Vletih med 1895 in 1945 je bil Tajvan japonska kolonija.

20 Tukaj velja opozoriti na splosno problematiko koncepta nacionalne identitete na Tajvanu. Kot izpostavi
Li Ming-Yan (1995: 104): “What constituted the nation in Taiwan was (and continues to be) a highly
contentious issue. While the Nationalist government claimed representation of the Chinese “nation” against
the Communist regime in mainland China, some local people came to see Nationalists as “colonializers” of
their Taiwan (Formosa) “nation”, especially after the bloody events of the “February 28 incident” in 1947,
which saw considerable deaths and persecutions of local people, particularly social elites, at the hands of the
Nationlist Army, and the subsbsequent imposition of a highly repressive regime as the Nationlist “retreated”
to Taiwan in 1949”.
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pripadel takrat mandZurski vladi celinske Kitajske*. Ko so Japonci leta 1859 pre-
magal MandZure, so zasedli Tajvan kot eno svojih kolonij. Najvedji val hankitajskih
migrantov (okrog 1 milijon ljudi) pa je Tajvan zajel po koncani drzavljanski vojni
med Komunisti¢no in Ljudsko stranko in ustanovitvi Ljudske republike Kitajske
pod vodstvom prve. Soocenje z novimi prisleki je v prejsnjih, dotlej Ze »indigeni-
ziranih« prebivalcih ve¢inoma privedlo do okrepitve »tajvanske« eti¢ne in kulturne
identitete. Razlikovanje med tajvansko in hankitajsko (celinsko) identiteto je v
zadnjih desetletjih dvajsetega stoletja merodajno vplivalo na politi¢en, pa tudi na
idejni razvoj otoka, ki se je — ob izdatni pomod¢i tujih investicij — hkrati pospeseno
moderniziral. Ljudska stranka, ki je do leta 2000 predstavljala edino vladajoco
stranko, je seveda vseskozi propagirala enotnost Kitajske in hankitajsko kulturno
ter nacionalno identiteto, medtem ko je druga najpomembnejsa stranka, ki je iste-
ga leta zmagala na splo$nih volitvah (Stranka ljudskega napredka, Minjin dang),
poudarjala pomen specifiéne »tajvanske« identitete.
Mainlanders remained in control of the Kuomintamg amd Taiwan’s cen-
tral government until recently. However, the Taiwanization of politics in
this society has rapidly accelerated as the older generations of Mainland
refugees pass from the scene. By the beginning of 2000, 84% of the po-
pulation was Taiwanese in terms of birth, whereas only 14% were Main-
land Chinese and less than 2% were aborigine. Without exception, those
born on the Mainland who have survived politically Like Ma Ying-Je-
ou (Major of Taipei) and James Soong (former Governor of Taiwan and
head of the people First party) have sought to become “new Taiwanese”,
identifying themselves with the predominately Taiwanese electorate. Lee
Teng-Hui, the first Taiwanese President, clearly exhibited his desire to be
identified with Taiwan, not the Mainland, and frequently referred to his
educational background in Japan (Scalapino, 2002, 33-34).

Vse to so razlogi za dejstvo, da sodi Tajvan, kamor se je po koncani drzavljanski voj-
ni zatekla porazena nacionalna vlada, k tistim podro¢jem »moderne« Kitajske, kjer
je nova filozofija modernega konfucijanstva naletela na najbolj plodna tla. Kitajski
filozofi, ki so po letu 1949 Ziveli in delovali na Tajvanu, in katerih funkcijo ter teoret-
ske doprinose bomo nekoliko podrobneje obravnavali v naslednjem poglavju, se niso
ukvarjali toliko z vprasanji sinizacije marksizma in njenih pomenskih konotacij, tem-
vec so bili veliko prej kot njihovi kolegi na celini soo¢eni s problemom modernizacije
in kapitalizma. Tukaj je §lo za kontinuirani razvoj, ki se je na Kitajskem pricel Ze konec

19. stoletja in je bil za te diskurze prekinjen »zgolj« z vojnimi vihrami protijaponske

21 Poslednja dinstija Qing 1644-1911.
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in kasneje drzavljanske vojne (ibid). V njihovih delih se odraza Zelja po resevanju
nujnih prakti¢nih problemov na podrocjih politike, druzbe, gospodarstva ter kulture.
Zaradi »milosréne podpore« zahodnih drzav, ki so si z ZDA na &elu prizadevale ohra-
niti »demokrati¢no alternativo« — na Tajvanu kot protiutez kitajskemu komunizmu, v
Hong Kongu pa zaradi njegovega polkolonialnega statusa — se je na tem podro&ju ze
v petdesetih letih pricel kazati razvoj eksplozivnega pozahodenja obeh druzb. Procese
njune integracije v svet sodobnega kapitalizma je v ideoloskem smislu spremljala tra-
dicionalna konfucijanska etika, ki temelji na hierarhi¢nem sistemu poslusnosti avto-
ritetam, in katera se je Ze na Japonskem izkazala kot nadvse harmoni¢no zdruzljiva z
zahtevami in pogosto nevzdrznimi socialnimi pogoji zgodnjega kapitalizma.

Ta trend misljenja so moc¢no podpirale izkusnje Japonske in stirih tako

imenovanih »azijskih zmajckov« — Koreje, Singapurja, Tajvana in Hong

Konga, — katerih uspesno modernizacijo so imenovali »zmago konfuci-

janskega kapitalizma® (Wang Hui, 2000, 19).

Zato nikakor ni presenetljivo, da so moderni konfucijanci Ze od vsega zacetka eta-
bliranja te filozofske struje svoje raziskave najveckrat osnovali na tezi, po kateri je
konfucijanska miselnost popolnoma zdruzljiva s sistemom kapitalisti¢nega razvoja.
Elementi, ki tovrstno zdruzevanje omogocajo, so mnogovrstni. Vecina kitajskih
teoretikov vidi to zdruZljivost predvsem kot rezultat nacelne kooperativnosti in t. i.
»komunikativne metode delovanja« (Trauzettel v Moritz, 1993, 65), kakréna naj bi
bila znacilna za konfucianizem. A poleg Ze omenjenega hierarhi¢nega ustroja druz-
be na formalni in interakcijski ravni, ki vsekakor predstavlja osnovo tradicionalne-
ga konfucijanskega videnja med¢loveskih odnosov v druzbi, lahko tukaj vsekakor
omenimo tudi pomen osebne, pravzaprav intimne identifikacije z lastnim klanom
kot osnovno enoto socialnega okolja posameznika. Koncept tovrstne identifikacije
je v procesih kapitalisti¢ne proizvodnje prenesen s klana na podjetje, kar omogoca
zelo uéinkovito integracijo zaposlenih posameznikov. V' povezavi z absolutno in
nekriti¢no poslusnostjo avtoritetam, ki temelji na specifiki konfucijanskega videnja
avtonomije sebstva — to se je dokonéno oblikovalo v legalisti¢no opredeljeni refor-
mi izvornega nauka v obdobju dinastije Han — lahko transformacija tega koncepta

identifikacije vodi do presezkov v proizvodnji in dobicku.

V petdesetih letih je prislo do polemike med modernimi konfucijanci, ki so delova-
li v Hong Kongu in na Tajvanu na eni, in liberalno strujo tajvanskih izobrazencev
na drugi strani. Na Celu slednjih je bil znani teoretik in politik Hu Shi. Polemika,

o kateri bo podrobneje govor se nekoliko kasneje,” se je odvijala predvsem okrog

22 dE SRR 2 B FAR DL R R, HTIn, & A A BT AR SR N N SR, 12 L8 S A
(a5 SRR K AR AR 2 7 A A A
23 Glej poglavje o Xu Fuguanu.
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vpra$anja, ali je tradicionalna kitajska kultura in zlasti konfucijanska miselnost pri-
merna za razvoj znanosti, tehnologije in demokrati¢nega politi¢nega sistema za-
hodnega tipa. Medtem ko so moderni konfucijanci zagovarjali stalisce, da v tradi-
cionalnem konfucijanstvu ti elementi sicer niso bili prisotni, vendar to $e ne pome-
ni, da konfucijanska tradicija razvoj moderne drzave s temi atributi zavira, so bili
liberalci prepricani o nasprotnem in so zato poudarjali, da mora Kitajska, ¢e Zeli
postati moderna, tehnolosko razvita in demokrati¢na drzava, odstraniti vse relikte
konfucijanske miselnosti. V tej polemiki se je izkazalo, da so moderni konfucijanci
sicer priznavali razliko med politiko in moralo, vendar so sistem politi¢ne svobode
na teoretski ravni pogojevali z moralno svobodo. Predstavniki liberalnega tabora so
zanikali njihovo predpostavko, po kateri naj bi bila politi¢na svoboda osnovana na
moralni, kajti to bi po njihovem mnenju v najbolj$em primeru privedlo do »totali-

tarne demokracije« (Li Minghui, 2001, 89-129).

Isaiah Berlin je v svoji leta 1969 objavljeni knjigi Four Essays on Liberty vpeljal raz-
likovanje med »pozitivno« in »negativno svobodo«.?* Chang Fo-chiian je to idejo
dejansko omenjal Ze v svoji knjigi Svoboda in cloveske pravice (Ziyou yu renquan), ki
je iz8la leta 1954. Tajvanski liberalci so izhajali iz tega pojmovnega para in izpo-
stavili idejo, da je demokrati¢ni red mozno vzpostaviti samo na osnovi »negativne
svobode«. Uvedba »pozitivne svobode« bi po njihovem mnenju nujno privedla do
totalitarizma. Moderni konfucijanci pa niso zagovarjali zgolj negativne svobode,
temve¢ so bili tudi mnenja, da je bila tovrstna svoboda v kitajski kulturi premalo
prisotna. Vendar so poleg tega poudarjali tudi, da mora biti na teoretski ravni ne-
gativna svoboda pogojena s pozitivno, in da v prakti¢nem ucinku teza »negativne
svobode« ne zadostuje za to, da bi se bilo zgolj na njeni osnovi mozno zoperstaviti

totalitarizmu (Lee Ming-Huei, 2001, 78).

Stevilni teoretiki so izpostavili, da je tudi negativna svoboda nujno pogojena s pozi-
tivno (Taylor, 1985, 221-229). Vztrajanje predstavnikov liberalne struje na izkljuc-
nem pomenu negativne svobode je torej pomenilo, da so izhajali iz individualisti¢-
nega stalisca, ki je temeljilo na ideji posameznika kot subjekta, popolnoma lo¢enega
od skupnosti, torej na ideji »neobremenjenega sebstva®*« (Sandel, 1984, 81). Nekateri
teoretiki so celo mnenja, da so bili moderni konfucijanci v tej polemiki precej blize
komunitaristi¢nim stali§¢em, kot bi se zdelo na prvi pogled (Lee Ming-Huei, 2001,
78).To, kar so namre¢ iskali, bi lahko povzeli z izrazom »konfucijanski liberalizems,

torej liberalizem, ki naj bi se »naravno« razvil v kontekstu konfucijanske tradicije.

24 Pojem »negativne svobode« tukaj oznacuje svobodo od necesa v smislu odsotnosti heteronomije, medtem ko se
pojem »pozitivne svobode« nanasa na svobodo do necesa v smislu zagotovljenih pravic.
25  »Unencumbered self«.
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24 Prekarno razmerje svobode in harmonije ali avtonomija
Reda in Miru

V L. R. Kitajski so diskurzi modernega konfucijanstva ponovno prisli v ospredje
Sele v zadnjih dveh desetletjih prej$njega stoletja. Pred tem sta bila tako sam lik
Konfucija kot tudi celotna konfucijanska tradicija predmet $tevilnih vladnih kritik.
Konfucij (in njegov nauk) sta veljala za reakcionarno in »fevdalno« ideologijo, ki
naj bi §¢itila zgolj interese vladajocih, izkoriscevalskih slojev pretekle kitajske druz-
be. Po drugi strani je bil Konfucij (v nezlomljeni tradiciji ¢etrtomajskih kulturnih
preobratov® in v lu¢i marksisti¢nih teorij modernizacije) viden kot simbol tiste
konservativne tradicije, ki je zavrla kitajsko modernizacijo in je s tem »kriva« za

zaostalost drzave.

Te kritike so dosegle vrhunec s kampanjo »Kritizirajmo Lina, kritizirajmo Kon-

fucija« (pi Lin pi Kong), ki je sledila Lin Biaovi smrti v letalski nesreci leta 1971.
Konfucij in njegova misel sta bila v tej kampanji razumljena kot prototip
reakcionarnosti in tradicionalizma, ¢etudi je bila kampanja naperjena

proti (Ze umrlemu) Lin Biaotu in proti zmernemu politiku Zhou Enla-

iju (Motoh, 2009, 91).

A 7e slabi dve desetletji zatem se je ta kritika — za mnoge poznavalce povsem nepri-
Cakovano — sprevrgla v svoje nasprotje. Kot izpostavlja Helena Motoh (ibid), se je
eno prvih znamenj tega preobrata pojavilo v govoru Gu Muja, enega idejnih ocetov
kitajske modernizacije ob proslavi 2540. obletnice Konfucijevega rojstva (leta 1989).
V njem je izpostavil pomen »pravilnega« (beri: popravljenega) odnosa do tradicio-
nalne nacionalne kulture in se zavzel za ponovno oZivljanje pozitivnih elementov
konfucijanske miselnosti v okviru sintez z zahodnimi idejami. Zavzel se je tudi za to,
da bi imela kitajska tradicija znotraj te sinteze prednost pred zahodno (ibid).

Ta »uradni« obrat h konfucijanstvu — sprememba partijske dikcije, ustanavljanje
oddelkov in kateder za »nacionalne §tudije*« ter ustanovitev mreze »Konfucijevih
institutov« — pa, kot v svoji knjigi China’s New Confucianism analizira Daniel A.
Bell (Bell 2008), nikakor ni ostal omejen le na deklarativne Zanre politicnega vrha,
temvec so se h konfucijanstvu zatekli tudi $tevilni intelektualci, da bi jim pomagalo

osmisliti (tradicionalne) druzbene prakse in da bi s pomo¢jo konfucijanstva lahko

26V svojem ¢lanku z naslovom Kako razumeti slogan »Zaprimo konfucijansko prodajalno« je Zhang Yixing zapisal:
»Slogan 'Cetrtomajske’ kulturne revolucije, ki se glasi 'Zaprimo konfucijanske prodajalne,’ daje vtis, kot da bi
predstavniki Cetrtomajskega gibanja v celoti nasprotovali konfucijanski miselnosti in tradicionalni kulturi«
(Zhang Yixing 2004: 1) (“TLPY" 8 SCALIZ B T BIFLEE" X —F 4 D545 NIEN G, LT TPy Rtk
FRINIHR I A 75 7 M 2% SBAD AL G S AR ).

27 Nacionalne $tudije: Guo xue#{£%. Dandanes je na Kitajskem govor celo o tako imenovani »vrocici nacionalnih
studij« (guo xue re BIEEEL).
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nasli nacine reSevanja tezavnega socialnega in politi¢nega polozaja, v kakr$nem se

je znasla Kitajska (ibid).

Pri tem velja omeniti tudi vrsto sorodnih pojavov (ibid), kakr$en je na primer feno-
men populisti¢nih knjiznih uspesnic Yu Dan, profesorice pekinske Univerze Ren-
min, v katerih je Konfucijeve Razprave (Lunyu) interpretirala kot nekaksne priroc-
nike za osebno rast, vpisne statistike fakultet, ki pricajo o tem, da imajo profesorji
»konfucijanskih« predmetov nabito polne predavalnice, ter novo modo ustanavljanja
zasebnih $ol, ki nudijo $tudij konfucijanskih klasikov za vsakogar — od otrok in mla-
dine pa vse do sodobnih poslovnezev. Stevilni teoretiki si prizadevajo za rehabilitaci-
jo konfucijanstva tudi na ravni njegovega razmerja do kitajske modernizacije:

Sele spostovanje Konfucija in ustvarjalna nadgradnja njegove tradicije

lahko vodi k modernizaciji, ki bo znala ohraniti subjektnost posamezni-

ka znotraj celovitosti naroda®® (Qiu Feng, 2011, 1).

V zadnjih letih pa se v konfucijanskem nauku poudarja predvsem njegov pozitivni

doprinos k idejam »harmoni¢ne druzbe«.
Nastanek in razvoj konfucijanske miselnosti je imel dejansko daljnose-
Zen in ogromen pomen za stabilnost in harmoni¢nost druzbe, za enotno
vodenje velike drzave ter za urejanje in prilagajanje miselnosti ljudi. Ce
se nanjo ozremo z vidika njenih druzbenih ciljev, lahko trdimo, da kon-
fucijanska miselnost pospesuje harmonijo in stabilen razvoj, in da lahko
po vsej verjetnosti predstavlja vzor in inspiracijo za izgradnjo sodobne

socialisti¢ne harmoni¢ne druzbe” (Wang Ye, 2012, 2).

To seveda niti slucajno ni nakljudje, saj sodi koncept »harmoni¢ne druzbe« (hexie
shehui), katere idejno jedro naj bi vsebovala Ze izvorna konfucijanska miselnost, k
osrednjim elementom sodobnega ideoloskega aparata v L. R. Kitajski. Leta 2005 je
kitajski predsednik Hu Jintao javno objavil uvedbo politike »harmoni¢ne druzbe,
ki naj bi simbolno oznalevala nove razvojne smernice sodobne Kitajske. Teznja po
harmonizaciji druzbe je bila vsaj deloma plod prvih negativnih posledic bliskovi-
te ekonomske liberalizacije, katero je v osemdesetih letih prej$njega stoletja uvedel
Deng Xiaoping. Hu je od svojih predhodnikov nasledil vse bolj razslojeno druzbo.
Kriza neoliberalnih ukrepov se je kazala predvsem v vse vedjih regionalnih razlikah,
v krhkem in nezanesljivem sistemu socialnih storitev drzave, v mnozi¢ni nezaposle-

nosti in strukturni rev§cini ter v vse vecjih ekoloskih problemih, ki so pestile drzavo.

28 WEILT, EALGINLER ERSHBEET, KRB, AR R ROILR R AR AL

29 RFBERGL EILRE, AR AnERuE, A RERG R, AT AR
VAR, W A BRI R MR . 7T RAUE, R SO BROERE, 2 et &
A A R TR AEAR, b Ak £ T SORIE AL S AU AR VA — L SR
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'The need for a policy rethink spurred Hu’s ‘harmonious society/world’
idea. China now needs to adjust its attitude: a more proactive role is
now necessary if the country is to shape its own destiny, both internally
and externally. ‘Scientific development’ (kexue fazhanguan) and ‘harmo-
nious society’ serve to provide Hu’s domestic audience with new deve-
lopmental objectives; ‘harmonious world’ sends the signal that China
is now moving into a new stage of development. This new mentality
and approach—China finally ‘going out’—is applicable to both China’s
domestic and foreign policies, three decades into its ‘open door’ policy

(Zhen & Tok, 2007, 2).

Cetudi je bil koncept harmoni¢ne druzbe kasneje, v porocilih 17. Kongresa Ko-

munisti¢ne stranke Kitajske nekoliko zasencen, kajti v novih amandmajih k ustavi

stranke se je kot osrednji cilj pogosteje pojavljal zgoraj omenjeni slogan »znanstve-

nega razvoja« (kexue fazhan), predstavlja »izgradnja harmonicne druzbe« (hexie

shehui jianshe) $e danes eno pomembnih nacel celinske vlade. Uporabljen je bil

celo v novi reformi kitajske zakonodaje. Povezava med harmonijo in zakonodajo je

pogosto izpostavljena tudi v kitajskih akademskih ¢lankih, ki obravnavajo implika-

cije nacrtovane harmonic¢ne druzbe:

Anti¢na kitajska druzba, v kateri je prevladovala konfucijanska kultura,
je v Casu izgradnje zakonodajnega in pravnega sistema izpostavila idej-
ne koncepte »uporabe obrednosti, spostovanja harmonije in upostevanja
metod starodavnih vladarjevs, za katere se je zavzemalo konfucijanstvo
v svoji metodi »Poti sredine«. »Spostovanje harmonije« predstavlja jedro
anti¢ne kitajske kulture in hkrati osnovno vrednostno tendenco, na kateri
sloni anti¢ni kitajski koncept pravnega sistema. Dandanes smo ponov-
no izpostavili idejni konstrukt »izgradnje harmoni¢ne druzbe« in pri tem
poudarili njeno vsebino, ki je osnovana na besedi »harmonija« ... Temelj
modernih druzb je torej pravo, katerega vsebina so zakoni, zdravi razum,
enakovrednost in pravi¢nost. To, kar je poudarjeno v harmoniéni druzbi,
je red in mir, iskrenost, prijateljstvo in ljubezen ter usklajeni razvoj. To, za
kar se zavzema, je zdruZitev ter enovitost ¢loveka in narave, pa tudi zdrav
trajnostni razvoj. Zato je za vzpostavitev harmoni¢ne druzbe nujno po-

trebno najprej vzpostaviti pravno druzbo® (Zhou Jiayi, 2010, 285).

30
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Kot izpostavljata Leila Choukrone in Antoine Garapon, se je prav v debatah, ki se
odvijajo okrog vprasanja te povezave, najjasneje pokazalo, da sluzi koncept harmo-
nije v tem kontekstu predvsem kot instrument discipliniranja prebivalcev:
'This theoretical framework turns law into a disciplinary principle dedi-
cated to society’s moral construction. If law is seen as an instrument for
legitimizing power, it remains implicitly but primarily subordinate to
the regime’s durability... Thus, at the current juncture, “harmony”is also

essential for a Party concerned over retaining its grip on the country

(Choukrone & Garapon, 2007, 36).

V svojih komentarjih k tej novi politi¢ni smernici, ki so bili kmalu po Hu Jintaojevi
razglasitvi prizadevanj po harmoni¢ni druzbi objavljeni v angleski izdaji uradnega
dnevnika People‘s Daily, je Xiao Zhuoji, profesor na Oddelku za ekonomijo Pekin-
ske univerze in podpredsednik Komiteja za druzbene in pravne zadeve Politi¢ne
posvetovalne konference kitajskega ljudstva, med drugim zapisal:

In addition, we will crack down on various social ills, which are a poi-

sonous tumour in a harmonious society and must be eliminated (Xiao

Zhuoji, 2007, 2).

Tudi v akademskih ¢lankih pogosto naletimo na odstavke, ki v kontekstu har-
monic¢ne druzbe poudarjajo pomen discipline in samorestrikcije ter »pravilnega«
odnosa do nadrejenih in skupnosti. Kot poudarja Li Ning, se lahko tovrstne prvine
pridobijo samo na osnovi »harmoni¢nega stanja duha«:
Tako imenovano harmoniéno stanje duha se nanasa na to, da so ¢lani
druzbe sposobni pravilnega soocanja z druzbeno stvarnostjo, da znajo na
pravilen na¢in obravnavati same sebe, svoje soljudi in druzbo. Stanje duha,
s katerim razpolagajo (taksni ljudje), je optimisti¢no, aktivno in samoini-

ciativno ter miroljubno® (Li Ning, 2010, 9).
Leila Choukrone in Antoine Garapon (2007, 36) sta izpostavila, da sluZi ideja har-

monicnosti kot ideoloska podpora taksnemu modelu zakonodaje, ki se uporablja
kot orodje discipliniranja in moraliziranja s ciljem ohranjanja vladajocega reZima.
Zato sluzi harmonija (kot domnevno esencialni del konfucijanskega nauka) tudi
kot simbol taksnega Konfucija, ki je predstavljal in razsirjal »pravilno« moralo, ka-
tera naj bi se kazala v podrejenosti posameznika »vi§jim« druzbenim ciljem in v

brezpogojni poslusnosti nadrejenim.

Cetudise v publikacijah L. R. Kitajske, ki so namenjene $iritvi ideje harmonicne

druzbe, kot temelj tega koncepta pogosto omenja Konfucij ali konfucijanstvo,
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pa tovrstne konotacije koncepta harmonije na prvi pogled veliko bolj spomi-
njajo na diskurze legalisti¢ne struje, ne pa izvorno konfucijanske. Kljub temu
ne gre prezreti dejstva, da je bila normativna funkcija »pravilnosti« (zheng) in
primernosti, ki se kaze skozi izvajanje obredov (li), pomemben element, ki je
(poleg hierarhi¢nega ustroja druzbe) v Dong Zhongshujevi reformi predstavljal
dobro izhodis¢e za inkorporacijo legalisti¢nih prvin v idejno ogrodje izvornega
konfucijanstva. Za ponazoritev tega problema si lahko nekoliko podrobneje
ogledamo pomenske konotacije koncepta harmonije (ali harmonizacije)** v
kontekstu klasi¢nih besedil.

Konfucij je v svojih Razpravah (Lunyu) sicer izrecno poudarjal razliko med ena-
kostjo (in s tem uniformiranostjo, tong) na eni ter harmonijo oziroma harmoni-
zacijo (he) na drugi strani, pri cemer je prvemu konceptu nasprotoval, drugega
pa zagovarjal:

Plemenitnik ustvarja harmonijo, ne enakosti. Mali ljudje pa so enaki in

ne ustvarjajo harmonije® (Kongzi, 2012, Zi lu: 23).

Idejo o tem, da je razli¢nost predpogoj harmonije (Motoh, 2009, 99), najdemo tudi
v Konfucijevem klasiku Spomladansko-jesenski letopisi (Chun qiu lu):
Ce vladar pravi, da je za neko stvar, se vsi prav tako odlocijo zanjo; in
Ce vladar pravi, da je proti neCemu, so vsi prav tako proti. To je tako, kot
bi prilival vodo v vodo. Le komu bi to teknilo? To je tako, kot bi igrali
vso glasbo samo z enim instrumentom. Le kdo bi lahko to poslugal?*

(Kongzi, 2012b, Shao gong ershi nian 1).

Vecina klasi¢nih besedil kaze na to, da je harmonija v druzbi zgolj projekcija oziro-
ma metafora vzajemne usklajenosti tonov, ki je osnova dobre glasbe.
Kar se tice zalosti in radosti, nastanejo ta ¢ustva zaradi dogodkov, ki jih
dozivljamo; kot taka so Ze vnaprej vsebovana v ¢loveski zavesti. Harmo-
ni¢na usklajenost zvokov in tonov povzro¢i samo, da se ta (Ze obstojeca)

Custva, izrazijo in sprostijo® (Ji Kang, 1962, 204).

32 Li Chenyang (2006: 583) izpostavlja, da je bil anti¢ni termin he F/l ve¢inoma uporabljen v glagolski obliki
(harmonizacija) oziroma kot izraz, ki oznacuje sam postopek oziroma proces harmoniziranja (pogosto v smislu
uglasevanja). Vendar moramo to stalis¢e nekoliko relativizirati, saj prvi¢ to velja za ve¢ino (in tako reko¢ za vse
abstraktne) terminov klasi¢ne kitajcine, ki lahko nastopajo v razli¢nih besednih funkcijah glede na konkreten
kontekst, in drugi¢ najdemo tudi v anti¢nih delih citate, v katerih je izraz he najbolj smiselno prevesti s
samostalnikom harmonija (glej na primer Kongzi 2012a: Xue er 12, 2. stavek, Li ji 2012: Tan gong I, 59, ali
Zhuangzi 2012: Shan xing 1 itd.). Mimogrede, tudi sodobni termin harmonija (hexie 1) lahko nastopa tako
v pridevniski kot v samostalniski funkciji.

33 ErAImAE, ANNFEAH.
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Poglavie O glasbi (Yue ji) je pomemben del osrednjega konfucijanskega klasika
Knjiga obredov (Li ji)**. Kot vemo, je po klasicnem konfucijanstvu obrednost po-
memben element druzbenega delovanja, saj vodi ljudi k vzajemni harmonizaci-
ji. Po mnenju klasi¢nih protofilozofov, ki naj bi napisali to delo, je bila struktura
glasbe sicer umetna struktura, ki jo lahko ustvari zgolj ¢loveska zavest. Ze ton je
bil po njihovem mnenju kultivirana inalica zvoka¥, katere ne more ustvariti niti
sprejemati nobena druga vrsta®. V strukturi glasbe so videli zapleteno zaporedje
slusno dojemljivih tonalnih in ritmi¢nih vzorcev; sposobnost njenega ustvarjanja
ter sprejemanja je bila privilegij zgolj najbolje izobrazenih in najbolj kultiviranih
»plemenitnikov«®. Vsekakor pa so bili sami toni dojeti tudi kot reakcija ljudi na
zunanjo stvarnost, in njihova struktura je bila primerljiva s strukturo druzbe, s so-
cialnim redom. Harmoni¢na glasba je bila torej primerljiva s harmoni¢no druzbo*:

Glasba nas povezuje s strukturo etike (med¢loveskih odnosov)* (Li ji,

2012, Yue ji 5).

Zato so obredi pomembna metoda doseganja harmonije med ljudmi* (Kongzi,
2012a, Xue er 12). Pri tem je pomembno vedeti, da imajo obredi tudi regulativno
funkcijo. Harmonija, ki ni v skladu z obredi, v konfucijanstvu namre¢ ni primerna
in ne predstavlja pozitivne vrednote:

Poznati harmoni¢no usklajenost, a hkrati ustvarjati harmonijo brez njene

regulacije preko obreda — to se ne sme izvajati!** (Kongzi, 2012a, Xue er 12).

Tukaj naletimo na izpostavljanje regulativne oziroma normativne funkcije osrednje-
ga konfucijanskega koncepta li. Cetudi je glasba, denimo, pomemben del konfucijan-
skih obredov, pa vsaka glasba Se zdale¢ ni primerna za usesa kultiviranih ljudi. Funk-
cijo ritualnega zlitja narave in kulture, cloveka in neba, posameznika in druzbe, lahko
znotraj obrednosti prevzema samo »pravilna, tj. »vzvisena glasba« (ya yue). Podobno
je tudi s harmonijo*. Zato ne moremo enostransko trditi, da je disciplinarna funkcija

harmonije — v §irfem pomenu — nekaj, kar je zgolj proizvod legalisti¢nih diskurzov.

36  Kerje »resni¢na«, »naravna« oziroma »pravilna« struktura vsega bivajocega po svojem bistvu enotna, lahko ¢lovek,
ki se preda glasbi in se spoji z njeno notranjo ritmi¢no in tonalno strukturo, doseze svojo izvorno enovitost s
strukturo vesoljstva, ki prihaja do izraza v starodavni kitajski frazi »enotnost cloveka in narave (tian ren heyi
RAAHI—)«. Zato nikakor ni nakljugje, da predstavlja prav glasba tako pomemben element konfucijanske
obrednosti (li #%).
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44 Prav lahko si predstavljamo, da harmoni¢na usklajenost med ljubimci, ki niso poro¢eni, ali so istega spola, ni bila
ravno predmet Konfucijevega brezpogojnega odobravanja ...
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Kot vemo, sta se najpomembnejsa Konfucijeva naslednika Mencij in Xunzi v svojih
interpretacijah izvornega nauka razlikovala prav v njunem odnosu do ¢lovekovih pri-
rojenih lastnosti. To je imelo seveda posledice za njun razli¢en pogled na razmerje med
posameznikom in druzbo, ter na njun odnos do druzbene harmonije. Pri spodnjem
pregledu njunih citatov moramo biti pozorni tudi na dejstvo, da velja delo Xunzi za in-
terpretativno izhodisce legalisticno naravnane Dong Zhongshujeve reforme, medtem
ko so neokonfucijanci (ki tvorijo tudi osrednje izhodis¢e filozofskih elaboracij moder-
nega konfucijanstva) v glavnem izhajali iz Mencijevih interpretacij izvornega Konfu-
cijevega nauka. To, kar nam pri tej kratki raziskavi najprej pade v odi, je dejstvo, da je
»legalisti¢ni« Xunzi koncept harmonije zelo pogosto postavljal v ospredje, medtem ko
pri »humanisti¢nem« Menciju tako reko¢ ni bil prisoten. Medtem ko se v delu Mengzi
pojavi samo trikrat, v delu Xuzzi nanj naletimo kar estinsedemdesetkrat. Mencij je pri
tem koncept he vselej uporabil v smislu med¢loveske harmonije oziroma usklajenosti.

Priloznosti, ki nam jih nudi nebo, niso tako pomembne kot koristi, ka-

tere nam nudi zemlja. Te pa so zopet manj pomembne od medcloveske

harmonije® (Mengzi, 2012, Gongsun Chou 111/10).

To stalis¢e Mencij konkretno ponazori na naslednjem primeru, v katerem analizira
razloge za propad nekega mesta:
Njegovo obzidje ni bilo prenizko, in obrambni jarek okrog njega ni bil
preplitev. Njegova vojska ni bila preslabotna in tudi zalog hrane ni pri-
manjkovalo.Iz tega vidimo, da je harmonija med ljudmi veliko pomemb-

nejsa kot fizi¢ni pogoji (dob.: koristi, ki nam jih nudi zemlja)*(ibid).

Ta usklajenost je zanj pogojena s prilagajanjem, saj naletimo v njegovi uporabi
termina he tudi na tovrstno pomensko konotacijo.

Hui iz Liuxiaja se je znal prilagajati modrecem* (ibid, Wang zhang, 11/10).

Xunzi pri svojem razumevanju koncepta he izhaja iz njegovega izvornega pomena,
ki je povezan z glasbeno harmonijo:

Obrednost je spostovanje kulture, v glasbi pa je pomembna harmonija*

(Xunzi, 2012, Quan xue 12).

Xunzi harmoni¢no usklajenost med ljudmi veckrat izrecno poveZe z zgoraj ome-

njenim konceptom regulativnosti (jie)*.

45 REEAHR],  RA A,

46 WAAE, AR, RERRAM, KAWL, Rk, AR,

47 W, BEZAE.

48 ZHOCH, Y2 I,

49 Sodobna pomenska konotacija termina jie i, ki se nanasa na praznik ali festival, je izvorno pomenila spostovanje
pravilnih druzbenih obredov. Tudi danasnja sestavljenka, ki pomeni praznik, je namre¢ povezana z izrazom, ki sam
zase pomeni obred (lijief ffi). Regulativna funkcija besede jie je razvidna tudi iz njene klasiéne konotacije varéevanja.
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Ce hotemo, da bo vlada dobro delovala, morajo potekati vsa nasa priza-
devanja, nasa volja in nase razmisljanje v skladu z obrednostjo. Ce temu
ni tako, bo izbruhnil kaos in trpljenje. Nasa hrana, oblacila, nase bivanje
in delovanje — vse to mora potekati v skladu z obrednostjo, kajti le na
ta nacin bomo dosegli urejeno harmonijo. V nasprotnem primeru se bo

nad nami zgrnila nesreca in bolezen® (ibid, Xiu shen 2).

Ta regulativnost, ki naj bi urejala med¢loveske odnose v harmoniéni druzbi, zanj
izhaja iz regulirane urejenosti narave, ki se med drugim izraza v urejenem sosledju
letnih ¢asov:
Delovanje v skladu z nebom/naravo pomeni, da v vis§inah ni suse in v
nizinah ni poplav. Zima in poletje sta v urejenem harmoni¢nem so-
skladju in poljski pridelki dozore v primernem ¢asu® (Xunzi, 2012,
Xiu shen 3).

To urejeno harmonijo narave je potrebno podkrepiti s kulturo in vojsko (ibid: Ru

xiao 1)*. Zato ni presenetljivo, da Xunzi razlikuje med »dobro« in »slabo« harmonijo:
Kadar s pomo¢jo dobrega ustvarimo harmonijo med ljudmi, bo vse te-
klo tako, kot je treba ... Kdor pa ustvarja harmonijo med ljudmi s po-
mogdjo slabega, je zgolj oportunist® (ibid, Rongru 11).

»Dobra« harmonija je torej tista, ki je ustvarjena na osnovi regulativne urejenosti
narave; ta se mora seveda odraziti tudi v ustreznem, hierarhi¢nem ustroju druz-
be. Tovrstne, nedvomno Ze precej legalisti¢ne konotacije Xunzijevega pojmovanja
harmonije prihajajo lepo do izraza v naslednjem citatu, v katerem ta konfucijanski
filozof urejeno druzbeno hierarhijo poveze s konceptom enotnosti. Ta koncept je
seveda temeljen za delovanje centralizirane drzave in je tudi v jasnem nasprotju s
prej omenjenim Konfucijevim zagovarjanjem razli¢nosti:

Pravi¢no je torej, da ustvarjamo harmonijo s pomogjo delitev. (Taksna)

harmonija omogoca enotnost, enotnost pa zopet omogoca premoc. S

premogjo lahko dosezZemo skrajne meje (drzave) in premagamo naspro-

tnike®* (ibid, Wang zhi, 19).

Poleg tega Xunzi ustvarjanje harmonije Ze eksplicitno poveze s konceptom

kaznovanja:

50 JUHIMAR. ERE. FE, mEANRE, AmERshELie e ' KM JEE. B, mg R,
AN R R e A 9.

51 mEAR, THEAK, B, MABRR, RRZFHH.

52 RRTFZAL, &l

53 DAFEAIAHEZIE .. DIRERA G RE 20

54 WEUSRIR, M=, —RIZ2J5, 2005, ERIBEY.
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Z uvajanjem kazni bo vladanje uravnoveseno in ljudstvo bo Zivelo v har-

moniji* (ibid, Wang zhi 26).

Disciplinske konotacije, kakr$nim smo pri¢a v dojemanju in razsirjanju »harmo-
ni¢ne druzbe« v sodobni L. R. Kitajski, se torej precej neposredno navezujejo na
Xunzijeve interpretacije tega pojma. V tem smislu so sicer konfucijanske, vendar se
po svoji osnovni naravnanosti opirajo na tisto nadgradnjo izvornega Konfucijevega
nauka, ki je sluzila kot osnova integracije despotskih elementov v novo drzavno

doktrino, formirano v obdobju dinastije Han.

V kontekstu pricujoce knjige je prav gotovo zanimivo pogledati, ali (in do ka-
kine mere) se sodobni koncept »harmonicne druzbe,« ki predstavlja pomemben
element aktualne ideologije in se pogosto oznacuje kot dedis¢ina konfucijanske

tradicije, povezuje s stalid¢i modernega konfucijanstva.

Moderni konfucijanci so v glavnem izhajali iz neokonfucijanske filozofije, kate-
re osnova pa ni bila Xunzijeva, temve¢ Mencijeva interpretacija izvornega nauka.
Zato so v Xunziju pogosto videli heretika in ga niso pristevali k filozofom »pra-
vega« konfucijanstva. Ta vidik je poudarjal Ze Xiong Shili, ki je bil ucitelj vecine
predstavnikov druge generacije modernega konfucijanstva:
Confucianism upholds original human goodness, that is, the shining
aspect of human nature. Orthodox Confucianism, from Mencius to
Wang Yangming, insists that there is original benevolence in human
nature (with the exception of Xunzi). Xiong judges that Xunzi fails to
reach the essence of Confucianism (Yu Jiuyuan, 2002, 131).

Pomen oziroma interpretacijo koncepta harmonije si bomo na kratko ogledali tudi
v kontekstu druge generacije modernega konfucijanstva, katere glavni predstavniki
so Mou Zongsan, Xu Fuguan, Tan Junyi in Fang Dongmei. Cetudi je pricujoca
razprava v najvedji meri posvecena raziskavi njihovih teorij na podro¢ju konceptov,
ki so pomembni za modernizacijo, in ¢etudi bomo splosne okvire njihovih filozofij
podrobneje obravnavali nekoliko kasneje, si tukaj najprej na kratko oglejmo, kaj

imajo povedati o legitimaciji konfucijanstva in harmoniji.

Eden najbolj nadarjenih Xiongovih u¢encev je nedvomno bil Mou Zongsan, ki ve-
lja za osrednjega in verjetno (v filozofskem smislu) najpomembnejsega predstavni-
ka druge generacije modernih konfucijancev. Glede legitimnosti konfucijanskega
nauka zastopa enako mnenje kot Xiong (gl. zgoraj). Mou namre¢ v svojem odgovo-

ru na vprasanje »pravilnega« konfucijanstva v glavnem sledi kriterijem avtonomne

55 JHIBCE, E kAL
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etike in enote razuma in Custev; zato priSteva k »legitimni« liniji konfucijanstva iz
obdobja Zhou samo Konfucija, Mencija in avtorje oziroma komentatorje klasi¢nih
del Pot sredine (Zhong yong) ter Knjiga premen (Yi jing). V nasprotju z njimi naj bi
Xunzi pripadal stranski (torej ne povsem »legitimni«) liniji, saj naj bi zastopal tako

imenovano »etiko heteronomije« (Lee, 2001, 73).

Mou se z vprasanjem harmonije vsaj na eksplicitni ravni ne ukvarja veliko. Nekaj
namigov na harmoni¢no Zivljenje v druzbi najdemo v njegovem delu O Summum
Bonum (Yuan shan lun),v katerem si prizadeva obrazloziti metodo harmonizacije
(oziroma uskladitve) srece in dobrote. V tem delu se na kratko posveti tudi vpra-
$anju interpretacije izvorno konfucijanskega termina »harmonija ravnovesja«
(zhong he). Tukaj v prvi vrsti ne gre zgolj za druzbeno konotacijo harmoniénosti,
kakrsno imajo v mislih novi ideologi L. R. Kitajske, temve¢ prej za njihove idejne
osnove, ki temelje v popolnosti individualnega (in hkrati absolutno integralnega)
moralnega sebstva.
Obstoj mojega individualnega zivljenja je izpopolnjeno dejstvo, a vse-
eno vsebuje mozZnost izboljsanja. Zato to ni obstoj fiksno dolocene
narave. Ta obstoj je, kot pravijo budisti, neopredeljeni obstoj vsega bi-
vajoCega. Vse, kar obstaja, je v tem izpopolnjenem dejstvu obstoja, a
hkrati je ta obstoj neopredeljen (nima fiksno dolocene narave). Vse
bivanje je prepojeno z razumom in kali iz njega. To je to, na kar se na-
nasa Pot sredine®®, kjer je zapisano: »Ko se doseze harmonija ravnoves-
ja, sta nebo in zemlja na svojem mestu in vse, kar obstoja, se razvija«®’

(Mou Zongsan, 1985, 306).

Tudi Xu Fuguan v svojem komentarju k Posi sredine (Zhong yong) obravnava isti
koncept (tj. koncept harmonije ravnovesja, zhong he), katerega oznaci kot termin,
ki »se nanasa na ,naravo’, ki v sebi zdruzuje notranjost in vse, kar je onkraj nje, pa
tudi na njeno funkcijo harmonizacije, ki v sebi zaobjema tako sebstvo kot tudi vse

objekte zunanjega sveta« (Ni, 2002, 287):

56  Pot sredine (Zhong yong) je eden od konfucijanskih klasikov, besedilo, bogato s simbolnimi pomeni, ki
vsebuje Stevilne napotke za izpopolnjevanje in nego osebnosti. Pogosto ga opisujejo tudi kot »brezmejno os«
(»unswerving pivot« = Ezra Pound). Sredina (zhong) tukaj v glavnem pomeni ravnovesje brez nagibanja na
katero koli stran. Drugi del te sestavljenke (yong) pomeni obicajno, nekaj kar je dobro znano in domace in se ne
spreminja, kar pa ne pomeni, da je stati¢no, temve¢, da je kontinuirano. Sama sem se odlocila za prevod v smislu
»lastne poti«. Po enem prvih prevajalcev tega besedila v anglescino, Jamesu Leggeju, je namen oziroma cilj te
sredine ohranjanje harmoni¢nega ravnovesja, ki ohranja zavest v stanju nenchne osredotocenosti. Clovek, ki se
ravna po teh nacelih, naj bi nikoli ne zasel s svoje poti, kar pomeni, da bi znal vselej delovati v skladu s svojo
individualno pozicijo znotraj naravnega in druzbenega sveta. Ta nacela naj bi veljala za vsakega posameznika in
ga udila Ziveti v skladu z naravnim redom (prim.: Chinese text project 2012: Li ji, Zhong yong — 33).

57 R AR ATLE S BRI, B BE R, (F AT S R, 22000 A 5 PR A7 AE, L 5K AR M M L
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Izraz »ravnovesje (zhong)*® se tukaj ne nanasa zgolj na osnovo nekaksne-
ga zunanjega ravnovesja, temve¢ pomeni skupno osnovo »ravnovesja«
(zhong) in »lastne poti« (yong). V tretjem komentarju Guang Yaja lahko
o tem preberemo: »Lastna pot je harmonija«. Torej je harmonija enaka
lastni poti. A izraz »harmonija,« ki nastopa znotraj sestavljene fraze »har-
monija ravnovesja, ni zgolj ucinek »lastne poti«, temveé¢ skupni uc¢inek
ravnovesja in lastne poti. Ravnovesje, ki nastopa v izrazu harmonija rav-
novesja, navzven deluje kot pot sredine, na visji ravni pa povezuje cloveske
prirojene lastnosti z njegovim zZivljenjem. Zato jo lahko poimenujemo
tudi z izrazom »velika osnova«. »Harmonija, ki nastopa v frazi harmo-
nija ravnovesja, je ucinek poti sredine (oziroma lastne poti ravnovesja, op.
avt.). Pot sredine (ali lastna pot ravnovesja) torej vsebuje stvarni (dejanski)
uinek (ali substan¢ni efekt) »harmonije« in zato lahko re¢emo, da dosega
dao vsega pod nebom ... Lahko torej trdimo, da je koncept harmonije
ravnovesja izraz, ki opisuje »ucinkovitost tega, cemur pravimo dao«, hkrati
pa je ta koncept tisto, kar omogoca notranjo povezavo s potjo sredine (tj.

z lastno potjo ravnovesja)* (Xu Fuguan, 2005, 127).

Harmonija ravnovesja je torej tista intimna osnova posameznika, ki mu sploh
omogoc¢a harmoni¢no sobivanje s soljudmi. Kot bomo videli kasneje, je v okvi-
ru modernega konfucijanskega videnja sveta in ¢loveka moralno sebstvo tisto, ki
predstavlja osnovo vsakega posameznika in hkrati jedro kozmicne racionalnosti.
To seveda predpostavlja komplementarnost razmerja med posameznikom in nje-
govim (naravnim ter druzbenim) okoljem. Z drugimi besedami: to pomeni, da je

druzbena harmonija nujno povezana s harmoni¢no notranjostjo posameznika.

Ker je v modernem konfucijanskem svetovnem nazoru kozmos oziroma vse, kar
obstaja, prezeto z vrednoto dobrega — kar pomeni, da so tako pojavne oblike stvar-
nosti kot tudi njeno substan¢no jedro, ki se odraza v ideji »stvari po sebi« ali nou-
menona, aksioloski pojmi — je harmonija ¢loveskega bivanja najtesneje povezana z
moralnimi predpostavkami. Za Xu Fuguana so te vrednote dobrega tesno poveza-
ne z estetiko obcutenja lepote, ki je ena od temeljnih funkcij oziroma u¢inkov har-
monije. Prav zaradi tega je bila glasba po Xujevem mnenju v okviru izvornega kon-
fucijanstva tako zelo pomembna. Globoko dozivetje glasbene harmonije namreé

hkrati pomeni mozZnost projiciranja te harmonije v obmodje druzbene stvarnosti:

58  »Zhong« = »sredina«. Zaradi konkretne specifike besedila jo tukaj prevajam z ustreznej$im izrazom »ravnovesje«.
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Ravnovesje (zhong) in harmonija sta bili v konfucijanstvu osrednja estet-
ska kriterija glasbe. Za ravnovesjem in harmonijo se namre¢ skriva pomen
dobrega, in to je tisto, kar lahko gane ¢lovesko srce in v njem vzbudi do-

broto® (Xu Fuguan, 2001, 14).

Na podro¢ju konkretne druzbene politike se Xu Fuguan zavzema za politiko, ki bi
omogocila doseganje »racionalne harmonije« na osnovi razumne tekmovalnosti.
Sobivanje, ki ni zgolj stvar posameznika, bi moralo biti pogojeno z neodvisnostjo
vsakega od njih, in kolektivne pravice skupnosti bi morale biti osnovane na indivi-
dualnih pravicah (Ni, 2002, 296-297).
However, when the maturity of the people and the other conditions
are adequately present so that people who enjoy political rights can live
together harmoniously, the system of rights might also become less im-
portant or even unnecessary. As Chenyang Li suggests, between well-
-related family members, “it is meaningless or even destructive to talk
about their rights against each other”. Yet between the stage that relies
on sage rulers and the stage at which harmony prevails, Confucianism
must provide room for something less ideal. As Shu-hsien Liu says, in
the current historical state “we have to negate the tradition in order to

reconfirm the ideal of the tradition”« (ibid, 298).

Xu Fuguan se odkrito zavzema za taks$no harmonijo ¢loveskih skupnosti, ki je

osnovana na enkratnosti in neponovljivosti vsakega posameznika.
V poglaviu Dwajset let vojvode Zhaota iz Zuojevibh komentarjev Spomla-
dansko~jesenskih letopisov pravi Yanzi: »Harmonija je tak$na kot brodet«.
Brodet vsebuje najrazli¢nejse vrste okusov, ki se med seboj zdruzijo v
slastno celoto. Zato je pomen »harmonije« v tem, da jo sestavljajo naj-
razli¢nej$e kombinacije individualnih posebnosti. Nobena od teh indi-
vidualnih posebnosti v njej ne izgubi svoje enkratnosti, temve¢ se lahko

druga z drugo harmonié¢no zdruzujejo® (Xu Fuguan, 2005, 127).

Moralnost, kakr$no posamezniku za zagotovitev druzbene harmonije priporoca
Tang Junyi, pa ni toliko osnovana na enkratnosti njegovega individualnega bi-
vanja, za kakr$no se zavzema Xu Fuguan, niti na avtonomni svobodi moralnega
sebstva ter njegove neskoné¢ne zavesti, ki je v sredis¢u Mou Zongsanove pozorno-
sti. Tangova ideja moralnosti veliko bolj neposredno temelji na ob&utku prirojene

odgovornosti posameznika, ki naj bi mu, podobno kot neokonfucijanski koncept
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»praznanja« (liang zhi), sluzil kot kazipot skozi nepregledni pragozd vseh eti¢nih

dilem in dvomov, s katerimi je soocen v svojem konkretnem Zivljenju. Kot pokaze

naslednji citat, bo posameznik lahko prispeval svoj doprinos k visjemu cilju druzbe-

ne harmonije zgolj na osnovi poslusnosti temu notranjemu kazipotu odgovornosti:

Ni ti treba sprasevati, kaj bi moral storiti, kajti ti sam si tisti, ki najbolje
ves, kaj je potrebno storiti. Veasih pa se lahko zgodi, da hkrati ob¢utis
ve¢ moznosti za to, kar bi moral storiti in morda lahko zacuti$, da vlada
med temi razli¢nimi moznostmi protislovje. Morda ne bos takoj vedel,
katero od njih naj izberes, ali kako naj vse zdruzis, da bi dosegel $e visjo
raven harmonije ... Vse to moras vendarle resevati sam, kajti Sele ti sam

lahko spoznas, v ¢em je razlog, da mora$ storiti prav to® (Tang Junyi,

1985, 53-54).

V tej odgovornosti pravzaprav ni govora o tem, da naj bi bili interesi druzbe pred

interesi posameznika. Moralno osves¢en posameznik se bo v vsakem primeru od-

lo¢al na podlagi svoje odgovornosti, ne glede na to, ali gre za njegov lastni interes,

ali za interes $irSe druzbene skupnosti.

Clovek ni stvar, clovek je sam po sebi Ze cilj. To pomeni, da posameznik
ni orodje druzbe, niti orodje drzave. In sedanji ljudje prav tako niso
orodje prihodnjih ... A e pravimo, da ¢lovek ni orodje druzbe, to ne
pomeni, da smo ljudje zunaj druzbe, in tudi posameznik ne bi smel na
druzbo in drzavo gledati kot na orodje za doseganje svojih ciljev ... Am-
pak ¢clovekova zavest in to, kar mu je prirojeno, sta so¢love¢nost in ljube-
zen. Ce si ¢lovek prizadeva za to, da dejansko in do obisti izzivi to svojo
prirojeno zavest, se nikakor ne bo mogel pocutiti lo¢enega od druzbe ...
Menim, da bomo samo preko izobrazevanja ljudi v tem, da bodo ¢im
bolj popolno razvili to svojo prirojeno moralno naravo, lahko uskladili
konflikt med posameznikom in druzbo. Le tako bomo lahko presegli
binarno kategorijo individuuma in skupnosti ter dosegli, da bo obstoj

druzbe v prid posameznika in obratno® (Tang Junyi, 2000, 61-62).

Pri tem torej ne gre za poslusnost kakr$nim koli zunanjim avtoritetam. Po svojih

lastnih besedah ostaja Tang v tem pogledu zvest temeljnim nacelom kitajske etike,
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katere znacilnost naj bi bila najti v zavestnem prizadevanju za preseganje lo¢nice
med sebstvom in drugimi in to prav na temelju harmoni¢nega delovanja medc¢lo-

veskih odnosov (Sin, 2002, 320).

Ker pa eti¢no sebstvo oziroma moralno osve$cena zavest posameznika merodaj-
no vpliva tudi na konkretne posebnosti kulture, v kateri je rojen in v kateri Zivi,
lahko po Tangovem mnenju iz tovrstne prevladujode naravnanosti duha posa-
meznikov sklepamo tudi na naravnanost njihove kulture. Ena osrednjih razlik
med kitajsko in zahodno kulturo je zanj v tem, da naj bi prva poudarjala etiko in
umetnost, slednja pa religijo in znanost. Ta razlika je po Tang Junyijevem mnenju
pogojena s tem, da prevladuje v kitajski kulturi duh harmonije, v zahodni pa duh
distinkcij (ibid).

Podobno (a nekoliko bolj pristransko) stalisce glede razli¢nosti obeh »kultur®« je
zavzel tudi Fang Dongmei, katerega filozofija je po svojem bistvu osredotocena
prav na obravnavo »tipi¢no kitajskega« koncepta »ustvarjalne harmonije«. Medtem
ko vidi zahodno filozofijo kot ujeto v mrezo nenehnih protislovij, iz katere se po-
skusa vselej znova redevati z nihilizmom (Li, 2002, 265), je njegova lastna idejna
tradicija zanj neprimerno bolj sofisticirana. Razlog za to superiornost pa naj bi tical
prav v njenem upostevanju harmonije in harmoni¢nosti:

In contrast, Chinese philosophy maintains a balance between ¢ing and

/% 'Through cultivation, Chinese philosophy aims at a grand harmony

in life; it is like a symphony, with all notes contributing to its harmoni-

ous unity (Fang Dongmei v ibid).

Ta »harmoni¢na enotnost« izhaja iz njegovega osrednjega koncepta »celovite har-
monije, ki temelji na vesoljstvu kot uravnovesenem in harmoni¢nem sistemu. Ker
vidi v tovrstni paradigmi osnovo kitajske filozofije, je zanj tudi kitajski ideal Zi-

vljenja nujno harmonicen; v tem idealu ni prostora za konflikte, niti za sebi¢nost:

64  Velikopotezno posplosevanje razli¢nih »kultur« (brez kakrine koli potrebe po opredelitvi tega, nadvse
kompleksnega in pomensko nedoredenega pojma) je ena od znacilnosti modernih konfucijancev, pa tudi
modernih kitajskih teoretikov nasploh. Tovrstne tendence znotraj moderno konfucijanskih diskurzov bi lahko
poimenovali z izrazom »obrnjeni orientalizem« (Hill, 2000, 177) oziroma, kot zapise Arif Dirlik, »orientalizem
orientalcev« (Dirlik, 1996, 103). Popolno nerazumevanje tega problema kazZe na primer tudi naslednji odstavek
Zi Zhongyuna, namestnika direktorja Instituta za Ameriske $tudije kitajske Akademije za druzbene znanosti:
,Fortunately, the discussants did not waste time on semantics. There seemed to be a tacit general understanding
that ,culture, in its broad sense, implies both material and spiritual civilization, including ways of life, ways of
thinking, social customs, generally accepted criteria for behavior, etc., as perceived by the man in the street; and
in its narrow sense, implies mainly intellectual creations such as art, literature, religion, philosophy, ethics, etc.,
with philosophy as its core. ,,Chinese traditional culture” means, in general, the culture that prevailed in China
from the pre-Qin Shi Huang days until the Opium War, a culture with Confucianism at its core, mixed first
with Taoism and later with Buddhism. By ,Western culture” one means, in general, the main stream stemming
from the European Renaissance that found its roots in ancient Greek civilization. Of course, this is a very loose
concept, but it serves as an adequate basis for discussion (Zi Zhongyun, 1987, 443).

65  Custva in razum.
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We keep up with ourselves the supreme excellence of balance and har-
mony, never tending to be selfish and partial, and never tending to be

narrow and stubborn (ibid).

Ta harmonija ni omejena zgolj na vesoljstvo, temve¢ predstavlja tudi kriterij za

oblikovanje vedenjskih vzorcev in politi¢nih idealov (Fang, 1980b, 93).

Na splosno pa se Fang Dongmei v svojem idealizmu ni pretirano pogosto ukvarjal
z vpra$anji konkretne druzbene stvarnosti. Harmonija, ki je v ospredju njegove
idealisti¢ne teorije, je v glavnem omejena na harmonijo enovitosti cloveka in na-
rave. Kot smo videli prej, pa so ostali predstavniki druge generacije modernega
konfucijanstva vprasanje druzbene harmonije vendarle obravnavali nekoliko bolj

konkretno in podrobno.

Ce poskusamo potegniti vzporednico med sodobno ideologijo L. R. Kitajske, ki
opeva ideal harmoni¢ne druzbe, in razpravami o harmoniji, ki so nastale pod peresi
teh hongkonskih in tajvanskih filozofov, ne moremo mimo nekaterih bistvenih
distinkcij, ki oba diskurza v veliki meri razmejujejo, ¢etudi se oboji sklicujejo na

konfucijanstvo kot osrednji vir tovrstne druzbene usklajenosti.

Zagotovo je najvedja razlika med njima v tem, da zagovarjajo prvi tak ideal har-
monije, ki temelji na tradiciji legalisticno usmerjenega Xunzija. Ideologija nove
neoliberalno-nacionalne velesile je zato osnovana na precej bolj avtoritarnih in na
poslusnosti drzavljanov temeljecih predpostavkah, kot so tiste, ki opredeljujejo fi-
lozofske in ideoloske osnove modernega konfucijanstva. Predstavniki slednjega na-
mrec ve¢inoma sledijo mehke;jsi in bolj humanisti¢ni liniji mencijanskih diskurzov,
ki posameznika ne potiskajo v ozadje, temvec v ospredje svojih zanimanj. Vsekakor
nudi mencijanski diskurz neprimerno bolj$o osnovo za razvoj »demokrati¢ne«®
druzbe avtonomnih posameznikov. A ker je koncept moderne konfucijanske har-
moni¢ne druzbe hkrati $e precej neizdelan in ostaja zgolj na ravni teorije, ima prvi,
»disciplinarni« diskurz, za katerim stoji dobro opremljen, delno tudi ustrahovalen
in hkrati visoko uc¢inkovit propagandni aparat, morda vendarle boljSe mozZnosti
skoraj$nje uresnicitve. Zato ostaja vprasanje, kak$na harmonija pravzaprav prezi na

Kitajce in Kitajke bliznje bodo¢nosti, $e vedno odprto.

66
Pojem demokrati¢nosti tukaj ne uporabljam v prevladujocem pomenu, ki pod njim razume predvsem
vedstranskarski sistem razli¢nih oblik parlamentarnega politicnega odlocanja, temve¢ precej Sirse. Izhajajoc iz
izvornega pomena te besede je demokracija tukaj misljena kot druzbeni sistem, ki temelji na komplementarnem
in enakovrednem odnosu med druzbo in avtonomnim posameznikom.
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3 Moderno konfucijanstvo®’

Ni ¢udno, da izhajajo osrednje teze teoretikov modernega konfucijanstva iz pre-
pricanja, da lahko konfucijanstvo kot temelj specifi¢no kitajske socialne, politi¢ne
in moralne miselnosti — seveda v prenovljeni, pogojem moderne dobe ustrezajoci
obliki — sluzi kot temelj eticnega osmisljenja sodobnega Zivljenja in kot mentalno
zdravilo proti odtujenosti, v kateri vidijo nekaksen stranski proizvod kapitalistic-

nega povelicevanja konkurence ter gonje za dobic¢kom.

3.1 Rehabilitacija tradicije in izzivi modernizacije

Kot smo videli, je revitalizacija kompleksnih tradicij lastne filozofske miselnosti v
moderni kitajski filozofiji dvajsetega stoletja postajala vse bolj pomembna. K za-
Cetnikom tega gibanja sodobni sinologi $tejejo vse pomembnejse kitajske filozofe,
ki so v prvi polovici dvajsetega stoletja iskali moznosti aktualizacije osrednjih me-
todoloskih in teoretskih vidikov kitajske tradicije, zlasti predmoderne filozofije, ki
je nastala po neokonfucijanski teoretski prenovi. Poleg Xiong Shilija in Feng You-
lana, ki sta zagotovo najvidnejsa predstavnika te struje, velja v tem okviru omeniti
tudi Liang Shuminga, Zhang Junmaija in He Lina. Pri tem prav tako ne moremo
mimo doprinosa Fang Dongmeija, katerega delo je v tem kontekstu vsekakor po-
trebno omeniti, Cetudi se sam nikoli ni izrecno opredelil za pripadnika modernega
konfucijanstva, saj je vseskozi poudarjal, da je po dusi tako kot konfucijanec tudi
daoist in budist (Bresciani, 2001, 23). Zato nas ne preseneti dejstvo, da ta filozof
ni bil zgolj ucitelj osrednjih predstavnikov Cetrte generacije modernega konfuci-
janstva, temve¢ tudi ucitelj enega najbolj znanih sodobnih raziskovalcev daoizma,
Chen Guyinga (Chen Guying, 1997, 96). Vendar velja pri tem vsekakor opozoriti
na dejstvo, da izraz konfucianizem (ru xue) pogosto na splosno oznacuje tradicio-
nalno kitajsko miselnost; &etudi so se neokonfucijanci dinastij Song in Ming (torej
tisti filozofi, ki so ustvarili miselnost, katera tvori osnovo modernega konfucijan-
stva) od budizma, daoizma in sorodnih, bolj misti¢nih in manj racionalnih tradicij
navzven vselej odlo¢no distancirali (in jih pogosto definirali celo kot svoje idejne
sovraznike), pa je eden najvegjih teoretskih premikov oziroma preobratov neokon-
fucijanskh diskurzov prav v tem, da so pripadniki te struje uspeli v ogrodje klasi¢-
nega konfucijanstva integrirati vrsto pomembnih konceptov in metod iz budisti¢-

nih in daoisti¢nih filozofij*8. Pravzaprav je bila prav ta integracija idej, ki so bile iz

67V pricujoci knjigi razlikujem med konceptom konfucianizma, ki predstavlja drzavno doktrino oziroma
nacionalno ideologijo, in konfucijanstvom, ki pomeni filozofski nauk oziroma filozofske teorije.

68  Na primer koncept subjekta in objekta spoznanja (neng-suo), ki izvirata iz budisti¢ne epistemologije in katero
so uporabljali tudi predstavniki najbolj racionalisticnih filozofij znotraj Sole strukture (li xue). Celo Zhu Xi,
osrednji predstavnik te Sole, je v svojo filozofijo vkljucil vrsto daoisti¢nih idej in postopkov (na primer idejo
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vidika klasi¢ne, ortodoksne konfucijanske doktrine videti »hereti¢ne«, nevarne in
nepravilne (fei zheng) tista, ki je pomenila pravo reformo takrat Ze zelo okostenele
in formalizirane konfucijanske klasike. Prav budisti¢ni in daoisti¢ni impulzi so bili
tisti, ki so v obdobju od 10. do 14. stoletja resili konfucianizem pred propadom, in
ki so iz klasi¢ne drzavotvorne doktrine (ponovno) naredili miselnost, ki si zasluzi
ime filozofija®. Poleg tega so se tudi mnogi drugi filozofl iz struje modernega kon-
fucijanstva v svojih poskusih sintetiziranja evro-ameriskih in kitajskih miselnosti
ter v postopkih aktualizacije kitajske filozofske tradicije precej izdatno ukvarjali
s tradicionalnimi diskurzi, ki ne sodijo v okvir konfucijanstva v oZjem pomenu
besede™. In konéno, tudi pri tem velja upostevati razlike med izvornimi kitajskimi
pojmi in njihovimi konotacijami, ki izvirajo iz prevodov teh pojmov v indoevrop-
ske jezike. Izraz »ru xue«, ki se v indoevropske jezike prevaja kot »konfucijanstvo«
(vkljuéno s pojmom »modernega konfucijanstva«) seveda avtomatsko vkljucuje
konotacijo Konfucija (Kong fuzi, Kongzi) in izrecno napeljuje na misel, da gre pri
tem za (bodisi izvorni, bodisi reformirani ali modernizirani) Konfucijev nauk. V
bistvu pa izraz »ru xue« v kitaj$¢ini pomeni »nauk izobrazencev«, kar pomeni da
v nominalnem smislu apriorno ne izklju¢uje nobenih elementov, ki so merodajno
oblikovali zgodovino kitajske miselnosti. To, kar imajo skupnega konfucijanska in
daoisti¢na filozofija ter sinizirani budizem, je torej tisto, kar v resnici opredeljuje

tradicionalno kitajsko filozofijo in njene »nauke izobrazencev«’.

Tendence revitalizacije konfucijanstva so bile opazne Ze ob pric¢etku znamenite po-
lemike o znanosti in metafiziki (kexue yu xuanxue) v letu 1923, v kateri je skupina

mladih teoretikov pod vodstvom Zhang Junmaija nadvse resno in argumentirano

skrajnega pola ali taijija, koncept wuweija ali nedelovanja ipd.), medtem ko so teorije predstavnikov idealisticne
struje neokonfucijanske filozofije (Sola sréne zavesti, Xin xue) tako reko temeljile na budisti¢nih in daoisti¢nih
onto-epistmeologijah.

69 Tezko je reci, do kaksne mere je pri tem $lo za zavestni proces, vendar je integracija (in s tem »razelektritev«)
budizma in daoizma neokonfucijanskim filozofom zagotovo predstavljala izziv; formalizirana klasi¢no
konfucijanska doktrina je bila v 10. stoletju izpraznjena vsakr$nih resni¢nih vsebin in izobrazenci so jo morali
obvladovati za to, da so uspesno opravljali drzavne izpite, ki so njim samim in njihovim klanom odpirali vrata
do politi¢ne oblasti. Seveda taksna doktrina izobrazencem ni mogla nuditi nikakr§ne duhovne in intelektualne
zadovoljitve. V ta namen so se raje ukvarjali s Studijem in raziskovanjem daoizma in budizma. To je bilo za
konfucijanizem in s tem pravzaprav za celotni ideoloski sistem, na katerem so slonele tradicionalne drzavne
institucije, precej ogrozujoce. V tem smislu je bila neokonfucijanska reforma nujno potrebna za ohranitev
konfucijanstva kot osrednje socialne, eti¢ne in filozofske miselnosti Kitajske.

70  Moderni konfucijanci se sicer zelo redko opirajo na daoizem, kar je po svoje razumljivo, saj ta struja v
bistvu ni nastala samo zato, da ohrani kulturno identiteto, temve¢ tudi z namenom aktualizacije in »reitve«
institucionalnega ustroja kitajske druzbe; anarhisti¢ni klasiki daoizma pa za taksne drzavotvorne namene seveda
niso preve¢ primerni. Se pa je vrsta pomembnih modernokonfucijanskh filozofov izdatno ukvarjala s studijem in
integracijo budisti¢ne miselnosti v svoje teorije. Naj v tem kontekstu omenimo samo dva najbolj znana moderna
konfucijanca, Xiong Shilija in Mou Zongsana.

71 Prispecifi¢nih znacilnostih tradicionalne kitajske filozofije, ki so torej znacilne za vse struje anti¢ne in klasi¢ne kitajske
miselnosti, moramo omeniti predvsem koncept transcendentne imanence (oziroma imanentne transcendence),
binarno strukturirani holizem, ki deluje prek binarnih kategorij (npr. yin-yang, you-wu, ti-yong, ming-shi, itd), ter
nacelo komplementarnosti, ki predstavlja metodo interakcij med obema protipoloma znotraj le-teh.
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postavila pod vprasaj optimisti¢no, a hkrati povr$no in naivno Cetrtomajsko vzhi-

Cenost glede evro-ameriskih modelov modernosti (Bunnin, 2002, 7).
A sholarly revival involving fresh interpretations of ancient Confucian,
Daoist, Mohist, Legalist, and Buddhist texts was crucially important,
but the main inspiration from traditional Chinese thought derived from
the great Neo-Confucian syntheses of the Song and Ming dynasties,
epsecially in the writings of Zhu Xi (1130-1200) and Wang Yangming
(1472-1529). The subtlety and scope of their philosophical intelligence
and the tension between Zhu Xi's realism and and Wang Yangming's
focus on mind provided room for modern reflective interpretations of

their work (ibid).

Izhajali so torej iz teznje po rekonstrukciji tistih osrednjih izto¢nic tradicionalne
(konfucijanske) miselnosti, ki naj bi bile zmozne preseci prevladujoce ideoloske tren-
de in ohraniti kitajsko kulturno identiteto, hkrati pa bi lahko na svoj na¢in marsikaj
doprinesle tudi k nadaljnjemu razvoju filozofskih in teoretskih dialogov med evro-
-amerigkimi in kitajskimi kulturnimi krogi. Ta struja, ki je po letu 1949 merodajno
opredelila duh tajvanske in v dolocenih segmentih (sprva samo delno ter v prikriti
obliki) tudi celinske modernizacije, se je kazala v obseznih poskusih revitalizacije
tradicionalne (zlasti konfucijanske in $e posebej neokonfucijanske) miselnosti s po-
modjo novih impulzov zahodnih idejnih sistemov. V tem okviru iskanja sintez je bil
pomemben predvsem duh nemskega idealizma; dolocen interes je v krogih teoreti-
kov, ki sodijo v to skupino, vzbudila tudi predstavitev vsebinskih izhodis¢ Dunajske-
ga kroga. Alternative obstoje¢im razvojem, ki so tudi v modernizaciji Azije vodili do
tendenc socialne odtujenosti in prej omenjenega »vakuuma vrednot, so ti teoretiki
iskali predvsem v ogrodju klasi¢ne konfucijanske miselnosti.
Lingering in a state of self-assertion and self-transformation, it con-
fronted a series of powerfull, unprecedented challenges throughout the
century. At the end of the century, although Confucianism had been
relegated to the ashes of the history as political institution’, it had,
eventualy, found its own peace and its own place in the world as a phi-

losophy (Cheng, Chung-Ying, 2003, 160).

V procesu eksplozivnega razvoja politike ekonomskega odpiranja ter z njim po-
vezane liberalizacije je v zadnjih dveh desetletjih prej$njega stoletja tudi v L. R.

Kitajski prislo do postopne rehabilitacije konfucianizma.

72 Tukaj uporabljena teza o porazu konfucijanstva kot druzbene institucije ni dovolj utemeljena; vsekakor lahko
ideoloske elemente te tradicionalne miselnosti $e vedno opazujemo v hongkonskem in tajvanskem Solskem
sistemu, v vrednostnem ustroju pristojnosti in pravic oziroma dolZnosti znotraj druZine, pa tudi v hierarhijah
profesionalne politike in modernih ekonomskih struktur.
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Tema kulturne prenove, ki se je najprej odprla Ze v obdobju dinastije Qing,
je povzrodila, da so se kitajski izobrazenci znasli v nezavidljivi situaciji, opre-
deljeni s tezavami in zaskrbljenostjo. Vecina je slepo ob¢udovala pisano pri-
vla¢nost materialne kulture modernosti in si je na vse pretege prizadevala
za to, da bi tudi Kitajska ¢im prej vstopila v to obozevano obdobje. Tradici-
onalna kitajska kultura je bila zanje zaostala in staromodna, zato jo je bilo
treba ¢im prej odstraniti. Glasovi modernih konfucijancev so v poplavi teh
idej popolnoma poniknili. Sele dandanes oziroma 3ele pred kratkim smo
se zavedli, da je Kitajska soocena s taksno obliko modernosti, ki jo dolo-
¢ajo negativni vidiki lastne tradicije, hkrati pa jo ogrozajo tudi novi »tuji
zavojevalci«. Njena kulturna prenova je ubrala popolnoma napa¢no pot in
se znasla v slepi ulici. Vrnitev k tradiciji je ponovno postala tema mnogih

pogovorov. In tako so kitajski izobrazenci »odkrili« moderne konfucijance,

in »odkrili« so tudi njihovo idejno vrednost™ (Wu Xingfu 2010: 1).

Zato tvori tendenca revitaliziranja tradicije danes eno najpomembnejsih idejnih

struj sodobne kitajske teorije. Zaradi svoje potencialno stabilizirajoce druzbene

funkcije in svoje harmoni¢ne zdruzljivosti s kapitalizmom njegove uc¢inke mnogi

74

primerjajo z u¢inki protestantske etike, kot jih je opredelil Max Weber. To stalisce

se v sodobni sinologiji pogosto oznacuje kot »postkonfucijanska teza«:

Indeed, many scholars have invoked Confucianism as an important cul-
tural cause of East Asia‘s economic success. In particular, scholars such
as Berger and Tu have gone so far as to propose what is called a post-
-Confucian thesis: that Confucianism has been not only conducive to
economic development in East Asian countries but also has enabled
them to take a different type of capitalism and a different path to mo-
dernity than did the West (Kwon, 2007, 55).

Lee Hong-jung opisuje potencial konfucijanske tradicije za konstitutivno vlogo v kon-

tekstu »azijskih vrednot, katerega bomo podrobneje problematizirali nekoliko kasneje:

Characteristic Asian values were transmuted into state-led economic
models, playing significant roles in the economic development of Asian
countries. Familism promoted strong cooperation among blood relatives,
and created small- and mid-size family businesses based on Confucian

familism and family ethics. These family businesses developed gradually
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to become the framework of Asian capitalism. Community spirit is also a
key value of Asian values. By maintaining strong ties based on communi-
ty spirit and solidarity, people of Asian countries contributed to economic
development of the region. Fervor for education, the most outstanding of
Asian value, also stems from Confucianism, which teaches that it is better
to educate one’s children than to give them wealth. That tenet has further
paved the way to economic development. By the same token, the empha-
sis on education has raised management capability, and technological
expertise, and has expedited economic development through improved

productivity (Lee Hong-jung, 2003, 32).

Moderni konfucijanci druge generacije so ve¢inoma mnenja, da je razvojni uspeh
vzhodnoazijskih druzb v veliki meri pripisati specificnemu modelu moderniza-
cije, katerega nekateri teoretiki (Kahn, 1979, Vogel, 1979)oznacujejo tudi z izra-
zom konfucijanski kapitalizem. Ta model naj bi imel karakteristi¢ne posebnosti,
kakrsne so mo¢no drzavno vodstvo z razvito strukturo administracije, hierarhi¢ni
ustroj druzbenih odnosov in razvita mreza socialnih relacij, visoka raven evalva-
cije izobrazZevanja ter poudarjanje vrednot vestnosti, vztrajnosti in marljivosti,
dobro razviti modeli sodelovanja ter lojalnost in obcutek pripadnosti lastni sku-
pini ali organizaciji (ibid).
Pomemben teoretik, ki se poglobljeno ukvarja s problematiko kitajske moderni-
zacije in njene povezave s prizadevanji modernega konfucijanstva je Tu Weiming,
ki sodi k tako imenovani tretji generaciji te struje. Kot izpostavlja Heiner Roetz,
Tujeva kritika modernizacije ne temelji na kritiki razsvetljenstva:
A constant point of reference in Tu’s writings is the critique of the Eu-
ropean Enlightenment and the related model of “modernity”. On the
one hand, he agrees that any ethics that wishes to build its future on
something other than its exploitability by authoritarian regimes must

face up to the standards of the Enlightenment. There is no possibility of
a “radically different ethics” (Roetz, 2008, 367).

Kljub temu pa Tu kritizira oba »osnovna stebra« zahodnega modela razsvetljen-
stva, katera vidi v pretiranem individualizmu in indtrumentalni racionalnosti (Tu,
2000, 207). Taksna idejna podlaga modernizacije naj bi moderne druzbe pahnila v
odtujenost od narave in od soljudi. Tu vidi v kitajski, zlasti konfucijanski tradiciji
moznost pozitivnega vplivanja na prenovljeno konceptualizacijo moderne dobe.
Pri tem izhaja iz koncepta »raznovrstnih modernosti« (multiple modernities):

In both the Western and non-Western worlds the projected transition from

tradition to modernity never occurred. As a norm, traditions continue in
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modernity. Indeed, the modernizing process itself is constantly shaped by a
variety of cultural forms rooted in distinct traditions (Tu, 2000, 198).

Koncept raznovrstnih modernosti je zanj tudi dokaz, da vzhodnoazijska oziroma
kitajska modernizacija nikakor ni nujno enaka pozahodenju. V tem okviru »mo-
dernost« namre¢ ni ve¢ nekaj, kar bi bilo v diametralnem nasprotju s »tradicijo;
prav nasprotno — tradicije so tiste, ki tvorijo esenco pomena konkretne moderno-
sti. Konfucijanska tradicija, katero vidi kot obliko religije, je zanj nadvse primerna
za oblikovanje tak$ne modernosti, ki bi lahko predstavljala alternativo slepi ulici
odtujenosti in determiniranosti, v kakr$no nas je privedel zahodni model moder-
nizacije. V njenem »§irokem humanisti¢cnem duhu« (Tu, 2000, 212) vidi moznost
za hkratno sobivanje »ekonomskega razvoja, drzavotvornosti, druzbene stabilnosti
in kulturne identitete« (ibid). Zahodno aroganco, ki vidi »svojo« sedanjost kot bo-
docnost vseh ostalih, oznadi za ne samo neokusno, temve¢ tudi popolnoma depla-
sirano. Podobno kot ve¢ina modernih konfucijancev je tudi Tu mnenja, da je kon-
fucijanska etika dale¢ od tega, da bi zavirala razvoj modernizacije; prav nasprotno
— le-to naj bi pospesevala. Zgolj samo dejstvo, da kitajska tradicija sama od sebe ni
razvila pogojev za pricetek industrializacije in modernega trznega sistema seveda

$e zdale¢ ne pomeni, da tega — v drugih zgodovinskih kontekstih — ni sposobna.

Heiner Roetz izpostavi problemati¢nost tovrstnih predpostavk (Roetz, 2000, 371-
372). Pri tem velja spomniti na dejstvo, da je bilo izvorno konfucijanstvo precej
negativno nastrojeno do koncepta ¢iste koristoljubnoti ali profita (li). Poleg tega
je potrebno priznati dejstvo, da se vzhodnoazijski »gospodarski ¢udez«, katerega
opevajo vsi moderni konfucijanci, v zadnjih desetletjih najjasneje odraza v eksplo-
zivnem razvoju L. R. Kitajske. Pri tem ne moremo mimo pogojev, ki opredeljujejo
ta bliskoviti vzpon Kitajske med svetovne velesile, in pri katerih gre za pogoje trde-
ga, pogosto brezobzirnega zgodnjega kapitalizma, katerega spremljajo avtokratski
politi¢ni sistem, razvojna politika, ki se ne ozira na pravne in eti¢ne standarde, in
ki vselej znova vodi k ekoloskim katastrofam. Vse to niti najmanj ne spominja na
ideale konfucijanske »moralne vladavine«, ki temelji na »negi osebnosti« in har-
monicni zdruzitvi »notranjega modreca in zunanjega vladarja«. Prav nasprotno:
idejne osnove, ki dandanes v Kitajski drzavi prevladujejo, so osnove ¢istega in ne-
posrednega neoliberalizma, ki temelji prav na tistih konceptih, katere pripadniki
modernega konfucijanstva s Tu Weimingom na ¢elu najostreje kritizirajo kot ti-
pi¢na proizvoda zahodnega modela modernizacije, torej na konceptih pretiranega
individualizma in in§trumentalne racionalnosti.

Even leaving aside the PRC, it is hard to see any country in East Asia

which could seriously serve as a reference for a form of politics as “moral
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leadership” ... There is furthermore the reserve army of millions of wor-
king migrants, whose exploitation rather than any Confucian work

ethics is the backbone of the economic boom (Roetz, 2000, 372).

Roetz v svoji kritiki moderno konfucijanskih diskurzov o modernizaciji izpostavi
tudi dejstvo, da ti v marsikaterem pogledu spominjajo na evropsko romanti¢no re-
akcijo na razsvetljenstvo. Njihovo nostalgi¢no povzdigovanje povezanosti z naravo
in holisti¢ne, organske enovitosti ¢loveka in narave, je dejansko podobno idejnim
strujam, ki so se na prehodu v modernost pojavile v evropski kulturi kot poskus vr-
nitve k izvorni povezanosti individuuma z njegovim naravnim in druzbenim oko-
ljem in kot poskus upora proti novi prevladi tehnike in izoliranega, mehanisti¢nega
dojemanja zivljenja.
If we consider these parallels, what we are dealing with are not Western
versus Asian or Chinese cultural alternatives, but rather a culturally un-
specific dialectics of the same global modernization process. The agoni-
es of China in the course of more than one hundred years of subsequent
modernization (nachholende Modernisierung) repeat the agonies of
the West, and her responses repeat the Western ones, not only in Ro-
manticism, but also in the philosophy of life (Lebensphilosophie) or, in

our days, in communitarianism (ibid, 372).

Moderno konfucijanstvo kot osrednji filozofski diskurz sodobne Kitajske torej ni
vzniknilo samo iz Zelje po moderni sintezi konfucijanskih in evro-ameriskih je
tradicij, temve¢ pravzaprav iz krize obojega. Kriza konfucijanstva kot prevladujo-
e drzavne doktrine tradicionalne Kitajske je bila konstitutivni element in osre-
dnji del sirSe krize, v kateri se je znasla kitajska drzava na pragu moderne, in ki se
je kazala v tehnoloski zaostalosti, ekonomski bedi in neprilagojenosti politi¢nega
sistema danim razmeram v takratni druzbi. Po tem, ko je konfucjianstvo celi dve
tisocletji kitajske zgodovine namre¢ predstavljalo osrednjo drzavno doktrino in
ideoloski temelj tradicionalne kitajske druzbe, se je v specifiénih pogojih 19. in
20. stoletja pokazalo, da ta idejni sistem v dani obliki nikakor ne more ve¢ sluziti
kot idejna osnova sodobne, t.j. »moderne« druzbe. Na pragu dvajsetega stoletja
se je tovrstna kritika konfucijanstva najjasneje odrazila v okviru prej omenjenega
Cetrtomajskega gibanja, ki je bilo po eni strani opredeljeno kot patriotska, proti
Japonski in zahodnim imperialnim silam naperjena kampanja, po drugi pa kot
obsezna kritika okostenelosti in destruktivnega druzbenega vpliva tradicionalne
drzavne doktrine. Vendar so novi kitajski intelektualci, ki so zdravilo za krizo
prezivelega sistema svoje domovine sprva videli pretezno v moznostih prevzema

zahodnih miselnosti, Ze po prvi svetovni vojni sprevideli, da tudi evropskih idej
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ne gre nekriti¢no idealizirati. Kriza moderne evropske filozofije, katero bomo
kot ozadje predstavitve specifi¢nih idejnih smernic kitajske modernizacije po-
drobneje predstavili v poglavju o »rojenicah modernih kultur,« se je v tem ¢asu
— v nekoliko modificirani obliki — pokazala tudi na Kitajskem, saj so bili tudi
tamkajsnji izobrazenci v prvih desetletjih dvajsetega stoletja pri¢a bankrotu po-
litiénih teorij Evrope, ki se je odrazil v vsesplosni bedi in krutem prelivanju krvi.
Vse to je nekoliko zavrlo prvotno kitajsko navdusenje nad »napredno« evropsko
miselnostjo; stali§¢a tistih, ki so v njej videli najvisjo razvojno stopnjo civilizacije

¢lovestva, so bila s tem precej omajana.

Moderno konfucijanstvo kot diskurz, znotraj katerega so se najjasneje odrazile ra-
zvojne smernice rehabilitacije tradicionalizma, se je dokon¢no oblikovalo po letu
1957. Prvi dan leta 1958 je namre¢ skupina tajvanskih in hongkonskih filozo-
fov objavila znano Deklaracijo za ponovno ovrednotenje kitajske kulture kot svetovne
dediscine (Wei Zhongguo wenhua jinggao shijie renshi xuanyan), ki v sebi zdruzuje
protikomunisti¢no povelievanje demokracije zahodnega tipa s poudarjanjem pa-
triotizma in ohranjanja vrednot lastne tradicije. Ta deklaracija predstavlja temeljni
manifest in opredeljuje cilje ter vsebine struje Novega konfucijanstva.

'This document became the magna Charta of the whole New Confucian

Movement, expressing in a very concentrated form their beliefs, ide-

als and plans. Far from obsolete, its contents are still seen as the main

points of the Movements guiding doctrines (Bresciani, 2001, 22).

Clani skupine, ki je izdala to deklaracijo, so bili filozofi Zhang Junmai (Carsun
Chang, 1887-1969), Mou Zongsan (1909-1995), Tang Junyi (1909-1978) in
Xu Fuguan (1903-1982). Ti sodobni teoretiki $e danes veljajo za utemeljite-
lje modernega konfucijanstva kot sistema, ki naj bi zagotovil bolj sistemati¢no
reinterpretacijo tradicionalne kitajske filozofije ter kulture v lu¢i globljega in
obseznejSega poznavanja osnov zahodne filozofije, zlasti Platonove, Kantove
in Heglove miselnosti (prim. Bunnin, 2002, 11). Sicer gre pri teh filozofih v
glavnem” za tiste, ki jih sodobna sinologija za razliko od pionirjev tega dis-
kurza oznacuje kot pripadnike tako imenovane »druge generacije« modernega
konfucijanstva (gl. spodnjo razpredelnico); to so filozofi, ki so v glavnem Ziveli
in ustvarjali na Tajvanu, za razliko od pripadnikov tako imenovane »prve gene-
racije« modernega konfucijanstva, ki so (vsaj do leta 1949, ve¢inoma pa vse do

svoje smrti’) preziveli na celini.

75  Zizjemo Zhang Junmaija (Carsuna Zhanga), katerega vecinoma pristevajo k prvi generaciji.
76  Izjema je pri tem Zhang Junmai, ki je kot edini predstavnik prve generacije modernega konfucijanstva po letu
1949 pobegnil v ZDA, kjer je ostal do svoje smrti.
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Tabela 1: Osrednji predstavniki proib treh generacij Modernega konfucijanstva

PRVA GENERACIJA

Liang Shuming Xiong Shili Zhang Junmai Feng Youlan He Lin
(1893-1988) (1885-1968) (1886-1969) (1859-1990) (1902-1992)
DRUGA GENERACIJA

Fang Dongmei Tang Junyi Xu Fuguan Mou Zongsan

(1899-1977) (1909-1978) (1903-1982) (1909-1995)

TRETJA GENERACIJA

Cheng Zhongying  Liu Shuxian Du Weiming Yu Yingshi

(1935) (1934) (1940) (1930)

Vir: Bresciani, 2001, 35-37.

32 Teoretska in konceptualna izhodisc¢a

Ce hocemo razumeti, kaksni naj bi bili dejanski doprinosi modernega konfucijanstva
na razresitev globalne krize vrednot, moramo najprej razjasniti vprasanje, kaksen je
pravzaprav vpliv njegove miselnosti na kompleksno ogrodje kitajskih druzbenih in
individualnih identitet. Pri tem moramo najprej kriti¢no prevprasati koncept tradici-
onalne konfucijanske identitete. Raziskovanje te identitete je pomembno in potreb-
no, kajti natan¢na definicija konfucijanstva (in konfucianizma kot temeljne drzavne
doktrine, ki je skoraj dve tisocletji prevladovala v kitajski tradiciji kot osnovna ideolo-
gija regulacije individualnih in politi¢nih razmerij) nam ne nudi samo diskurzivnega
ogrodja za razumevanje kitajske zgodovine, temve¢ nam zacrta tudi dovolj utemeljen
kontekst za celostno obravnavanje sedanje in bodoce druzbene stvarnosti. Pri tem je
kljuéno vprasanje predvsem, na kaksen nacin je transformacija tradicije, kakr$no so
zalrtali moderni konfucijanci, privedla do bistvenih sprememb parametrov, ki so po-
membno vplivali na predmoderne definicije konfucijanske identitete. Dileme, s ka-
terimi se moderni konfucijanci soocajo v kontekstu redefiniranja preteklih in iskanja
novih identitet, se kazejo v vec razli¢nih konceptualnih izhodis¢ih, katerim je skupno
raziskovanje moznosti za ponovno vzpostavitev konfucijanske identitete, primerne
sodobnim druzbenim zahtevam in pogojem. Po Yao Xinzhongu (2001, 313-314) se
ta prizadevanja v modernih konfucijanskih diskurzih kazejo predvsem v naslednjih
treh druzbenih kategorijah:
*  Racionalisti¢ni teoretiki razvijajo in nadgrajujejo konfucijanstvo v smeri filo-
zofskega ali metafizi¢nega diskurza in poudarjajo, da naj bi njegovo razume-
vanje in obvladovanje sluzilo kot osrednji kriterij za konfucijansko identiteto

posameznika.
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7 elemente oziroma vidike

*  Filozof, ki so bolj osredotoleni na »religiozne«’
konfucijanskega nauka, in ki vidijo ¢as¢enje njegovih utemeljiteljev kot osre-
dnji element konfucijanske identitete.

*  Posamezniki in skupine, ki v vedenjskih vzorcih vsakdanjega Zivljenja zave-
stno reproducirajo klasi¢ne konfucijanske vrednote in konfucijanski moralni

kodeks. Pri tem gre za implicitne razseZnosti konfucijanske identitete.

Pri razumevanju in interpretaciji konfucijanskih principov smo sooéeni s proble-
mom jasnih in nedvoumnih definicij. Pri tem ne gre zgolj za problem moderne
dobe, saj so bila vprasanja »pravilne« interpretacije in »pravilnega« izvajanja kon-
fucijanskega nauka v ospredju idejnih sporov skozi vso zgodovino kitajske misel-
nosti. Razli¢ne idejne struje, ki so zagovarjale razli¢ne interpretacije pojma »ru
xue’8«, so bile formirane Ze konec obdobja Vojskujocih se drzav (475-221 pr. n.
it.). Cas, prostor, kulturno ozadje, filozofska metodologija in religiozna verovanja
so pri tem vselej predstavljali osrednje elemente vrednotenja. Ta heterogenost
konfucijanskih doktrin in njihovih interpretacij je vsekakor pomembno vplivala
na temeljno problematiko konceptualnih zasnov modernega konfucijanstva in
na njegova prizadevanja za oblikovanje enotne konfucijanske identitete. Eden
osrednjih problemov, s katerimi so moderni konfucijanci v okviru teh prizade-
vanj sooCeni, je problem izgube klasi¢nih kriterijev, ki so v kitajski tradiciji opre-
deljevali konfucijansko identiteto (»ru«), vendar znotraj kompleksnosti sodobnih
industrijskih druzb ne morejo ve¢ izpolnjevati te funkcije. Po Yao Xinzhongu
(2001, 316) naj bi kitajska tradicija pri definiciji konfucijanske identitete uposte-
vala predvsem tri parametre:

1. razli¢ne genealoske linije posredovanja »konfucijanske poti« (dao tong);

2. povezava konfucijanskega znanja in drzavne birokracije, ki je prihajala do izra-

za v drzavnih uradniskih izpitih;

3. kodeks obnaganja (si wen) in poseben ideal osebnosti (junzi).

T1i trije parametri so bili v veliki meri odpravljeni ali pa so vsaj izgubili svoj osre-
dnji druzbeni pomen na pragu dvajsetega stoletja, ko je tudi sam konfucianizem
izgubil svojo vodilno vlogo na odru druzbenega, politi¢nega in ekonomskega
zivljenja. Razkroj politi¢ne veljave konfucianizma, ki je bil povezan z ukinitvijo
konfucijanske ideologije v vlogi osrednje drzavne doktrine, se je pokazal tudi
v razkroju konfucijanskega sistema druzbenih razredov. Zaradi lo¢itve drzav-
nega izobrazevanja od konfucijanskega znanja tradicionalni ucenjaki niso bili

ve¢ zazeleni kot najpomembne;jsi nosilci drzavnega administrativnega aparata in

77  Debate glede vprasanja o religioznih vidikih konfucijanstva bomo podrobneje obravnavali kasneje (gl. poglavje
o brezposelnem Bogu).
78  Konfucijanski nauk.
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konfucijanstvo ni bilo ve¢ priznano kot poklic. Zato zgoraj omenjeni parametri
niso mogli ve¢ sluziti kot kriteriji definiranja konfucijanske identitete (ibid).
Le-ta je izgubila normativno obvezujoc¢e pomensko jedro in tako postala bolj ali
manj problem subjektivne opredelitve. To dejstvo seveda prav ni¢ ne zmanjsuje
zmede, ki glede vprasanja, kaj je pravzaprav moderno konfucijanstvo in kdo je
pravzaprav oziroma zastopnik tega nauka, trenutno vlada ne samo v zahodni

sinologiji, temvec tudi v celotni Vzhodni Aziji.

Kljub tovrstni nedefinirani arbitrarnosti so se predstavniki druge generacije mo-
dernega konfucijanstva — na razli¢ne nacine — nac¢eloma poistovetili s principi, za-
pisanimi v Deklaraciji. Le-ti so zato predstavljali nekaksno rdeco nit, ki je pove-
zovala pripadnike postopno moderniziranih vzhodnoazijskih druzb s to na videz
prezivelo idejno tradicijo. Zato ni nakljuéje, da je vprasanje »modernizacije kon-

fucijanskega tipa« sodilo k temeljnim vprasanjem, ki so zaposlovala te teoretike.

Moderni konfucijanci so v modernizaciji videli predvsem racionalizacijo sveta. Pri
iskanju njenih filozofskih osnov so se osredotocali predvsem na vprasanja ontolo-
gije, kakr$no so obi¢ajno spoznali v okviru novo priucenih zahodnih idej. Vecino-
ma so izhajali iz predpostavke, da so vprasanja o najgloblji resni¢nosti vesoljstva, o
substanci bivajocega in o Absolutnem vprasanja, ki opredeljujejo smisel Zivljenja.
Kot taka naj bi bila ta vprasanja torej klju¢na za vzpostavitev novih, danim oko-
lis¢inam prilagojenih vrednostnih sistemov in za ohranitev celostne, neodtujljive
kulturne in osebnostne identitete (Rosker, 2008, 112).

Ta »obsedenost« z ontologijo se je pravzaprav pricela Ze na zaletku dvajsetih let
prejinjega stoletja (1923-1924), ko je pozornost kitajske intelektualne javnosti pri-
tegnila prej omenjena Polemika o znanosti in metafiziki (Kexue yu xuanxue lunzhan).
Privrzenci slednje so poudarjali, da je metafizika edini diskurz, ki lahko resuje te-
meljne probleme sveta in Zivljenja.
So there was in their minds a division of tasks between them and the supor-
ters of science, and the need was felt to build an ontology that could serve

as the basis for rebuilding the Confucian tradition (Bresciani, 2001, 337).

Tudi v okviru njihovih raziskav tradicionalnega konfucijanstva je bila torej onto-
logija tista filozofska disciplina, od katere so si obetali jedrnate resitve problemov,
ki jih prinasa modernizacija zahodnega tipa. Samo prek resni¢nega in jasnega ra-
zumevanja substance kozmosa naj bi bilo modernemu ¢loveku mozno ponovno
najti domovanje svojega duha. Zato so svojo glavno nalogo videli predvsem v iska-
nju »pravilne« orientacije, torej novih, jasnih kazipotov na poti razvoja k moderni

kulturi. Te kazipote so videli tudi kot osrednje kriterije za reSevanje prakti¢nih
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problemov v sferi politike in ekonomije. Brez tovrstnega orientacijskega ogrodja
bi druzba po njihovem mnenju zapadla v vseobsezno duhovno revs¢ino in delova-
nje posameznikov bi vodili samo zakoni tehnokratsko mehanisti¢nega utilitarizma
(ibid). Dojemanje zahodne miselnosti kot idejne osnove aktualne modernizaci-
je bi v tem primeru nujno ostalo ujeto v okvire fragmentarnih, inkoherentnih in
povrsnih predstavitev, zato ne bi prispevalo k obogatitvi, temve¢, nasprotno, k Se

hitrej§im procesom duhovne zmede in med¢loveske odtujenosti.

Za ponazoritev eti¢no-politi¢nih izhodis¢ modernega konfucijanstva lahko upo-
rabimo tradicionalni ideal »notranjega modreca in zunanjega vladarja (neisheng
waiwang)«; v zdruzitvi osebne morale s §irSo socialno etiko in hkrati z uspe$nim
Zivljenjem v druzbi, ki naj bi odlikovala taksnega konfucijanskega »plemenitnika«
(junzi), so namre¢ tudi moderni konfucijanci videli eno moznih osnov obvlado-
vanja nepregledne kompleksnosti sodobnega sveta. Feng Yaoming na osnovi raz-
li¢nega razumevanja tega klasi¢nega ideala opredeli tudi razliko med tremi zgoraj
navedenimi generacijami modernega konfucijanstva:
Tradicionalni konfucijanci so koncept tako imenovanega »zunanjega vla-
darja« prevzeli po daoisti¢nem klasiku Zhuangzi, v katerem je opredeljen
kot tisti, ki skupaj z notranjim modrecem sestavlja idealno pot ¢loveka”.
V diskurzu konfucijanstva je pri tem §lo za ideal moralne vladavine. Prva
generacija modernih konfucijancev je v svojem videnju tako imenovanega
»zunanjega vladarja« ta tradicionalni ideal prevzela, vendar je poleg tega
vedno bolj poudarjala tudi pomembnost znanstvenega znanja. Druga ge-
neracija modernih konfucijancev je Ze opazila, da ideala moralne vladavine
v takratni druzbeni stvarnosti ni bilo mozno realizirati; zato je njihov »novi
zunanji vladar« vseboval predvsem zahodno znanost in demokracijo. Tretja
generacija modernih konfucijancev® in drugi teoretiki tega gibanja pa me-
nijo, da vsebin modernizacije ne gre iskati samo v znanosti in demokraciji,
temvec je pri tem Se pomembneje poiskati razumno prilagoditev razvoju in

dosezkom modernega kapitalizma® (Feng Yaoming, 1992, 228).

Kot Ze omenjeno, je struja modernega konfucijanstva vzniknila iz poskusov sinteze

zahodne in tradicionalne miselnosti, pri ¢emer so bili poskusi sami opredeljeni s

79 NEAEZiE (Zhuangzi 2012: Tianxia 1). Zhuangzi v tem odstavku opozarja na to, da se lahko ta pot skrije
oziroma zamegli, ¢e se ne znamo prilagoditi kozmiéni urejenosti daota. Neisheng waiwang je tukaj metafora
za celovito izpopolnjenost ¢loveka kot posameznika, ki neguje svojo intimno duhovno notranjost, a je hkrati
dejaven v druzbi.

80  Cheng Zhongying (Chung-ying Cheng), Liu Shuxian, Du Weiming (Weiming Tu), Yu Yingshi.

81  HEHHR I HME, EERIR REY I YRELFR T, R i RS AR, S AE A
FIiE GhE, BT B AR ARA R AR Ab, SRR AR R B T AREARNTE R SR
TG R EARR DI BT AT, RISE A A i B oh 0 N 3 R v O AR B R . S = A AR S
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krizo obeh vrst diskurzov. Ideali modernih konfucijancev torej nikakor niso bili
omejeni na Zeljo po revitalizaciji in rehabilitaciji idejnih tradicij, iz katerih so izha-
jali; v tem pogledu je bilo jasno, da bodo lahko modernizacijo konfucijanstva spe-
Jjali samo na osnovi miselnosti, uvoZene iz tujine, od tam, od koder je modernizaci-
ja izsla. Njihova prizadevanja zato niso izhajala le iz teznje po resitvi lastne, temvec
tudi po resitvi te tuje idejne tradicije, ki se je bila o¢itno nepreklicno zastrenala v
lastne filozofske zanke. Konfucijanstvo je bilo tukaj videno kot filozofija odresenja:

'The scholars who signed the Manifesto are deeply convinced that the

Confucian tradition is the most open, inclusive, and creative among the

various traditions of the world and may therefore serve as the best vehi-

cle for looking toward the future of humankind (Liu, 1996, 103).

Recept za resitev krize modernega sveta vidijo moderni konfucijanci v prioritetni
vlogi moralnosti. Ta vkljucuje iskanje taksnih reSitev za vsa pomembna vprasanja
¢loveskega obstoja, ki poleg tehni¢nih, organizacijskih ali pogodbenih dejavnikov
upostevajo tudi eti¢no pogojenost vseh vprasanj, povezanih s ¢lovesko eksistenco.
Pri tem je pomembno, kot izpostavi Heiner Roetz (2000, 379), da ima vsako ¢lo-
vesko bitje kot moralno bitje (ens morale) potencial za ohranjanje in kontinuirano
reformuliranje te prioritete, ki predstavlja osnovo za modernost solidarnosti. Ta
prioriteta je jasno izrazena v Lee Ming Hueijevih poskusih kantovske rekonstruk-
cije konfucijanske etike (Li Minghui 1990, 2001), v katerih je izpostavil svoj kon-
cept njene »ustvarjalne transformacije« na raven »moderne zavesti« (xiandai yishi)
(ibid 1991, 1994). Pomemben metodoloski korak na tej poti je naredil Ze Mou
Zongsan s svojim konceptom samonegacije moralnega sebstva (daode ziwode
kanxian), o katerem bomo podrobneje spregovorili kasneje.
'This dialectical thought figure allows a close linkage between Con-
fucian ethics and the modern reformulated “principle of subjectivity”
without reducing it functionalistically or relativizing it in the name of
culture. Similar to Tu’s outline of Confucian personhood, it stands for
the possibility of an intellectual joint venture of the great philosophical
conceptions of mankind—which does not exclude a spiritual one of the
religions—in the search for a common global ethics which East and

West are in bitter need of (Roetz, 2000, 379).

3.3 Kritika

Kljub vse pomembnejsi vlogi v sodobnih ideologijah ravnovesja, zmernosti, potr-
pljenja in harmonije, ki naj bi — po tem ko bodo ponovno »uvozene« v L. R. Kitaj-

sko — predstavljale temelj zagotavljanja socialnega miru, pa so moderni konfucijanci
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pogosto tudi tarca kritike, ki prihaja tako iz samega Tajvana in Hong Konga kot tudi

iz celinske Kitajske in iz tujine. Ta kritika je vecplastna in izhaja tako iz vsebinskih

ter metodoloskih izhodis¢ kot tudi iz taksnih, ki temeljijo na prevprasevanju njihove

politi¢no-socialne funkcije. Naj pri tem omenimo samo nekaj osrednjih vidikov kri-

ticnega prevprasevanja diskurzov te nove idejne struje:

*  postkolonialna kritika (kritika funkcije osrednje ideologije transnacionalnega
kapitala v Vzhodni Aziji);

*  svetovnonazorska kritika (kritika idealizma);

*  kritika notranje avtokracije (kritika dogmatizma);

*  kritika pomanjkanja inovativnosti (kritika funkcije reprodukcije znanja in vre-
dnot) in

*  kritika metodoloske in logi¢ne nedoslednosti (kritika teoloskega misticizma)

Potencialno negativne posledice vpliva modernih konfucijancev na druzbeno-
politi¢ni razvoj kitajske druzbe in drzave razkrivajo pretezno zahodni teoretiki,
zlasti tisti, ki poskusajo vlogo in funkcijo modernega konfucijanstva opredeliti
tudi v luci postkolonialnih $tudij. Za nekatere od njih, kot na primer za Josepha
Levensona, Myron Cohen in Marjory Wolf je konfucijanstvo prezivela patriar-
halna ideologija, katere postopno izginotje je nadvse dobrodoslo, saj daje prostor
dolgo pric¢akovani in nadvse potrebni kulturni transformaciji. Za druge pa je
konfucijanstvo sine qua non vsakr$ne »kitajskosti«, zato seveda tudi v sodobnem

svetu $e naprej obstaja in se razvija (Ames, 2001, 71).

Eden najbolj znanih predstavnikov postkolonialne kritike modernega konfucijan-
stva, sinolog Arif Dirlik, denimo, opozarja na nevarnost povezave te neokonzerva-
tivne miselne struje z novim vsekitajskim nacionalizmom; ko govori o novih idej-
nih in socioloskih gibanjih sodobne Kitajske, ki igrajo pri tem pomembno vlogo,
seveda omeni tudi moderno konfucijanstvo:
'Their reinvocation of pre-modern past, however anti-hegemonic in terms
of their relationship to the West, barely disguises natoinal chauvinism of
a new kind. The Confucian revival, for instance, is not unrelated to argu-
ments for a »Greater Chinese« economic region (Dirlik, 1994,109-110)%.

Dirlik jim o¢ita tudi neupostevanje $irSega zgodovinskega konteksta, v katerega

nedvomno sodi tudi koncept revolucije. Posredno jih s tem obdolzi tudi sokrivde

82  Roger T. Ames nekoliko cini¢no povzema njegovo kritiko z besedami: »Arik Dirlik rues what he takes to
be an unholy trust between Confucianism as an indictable 'post-colonialist discourse' and the devil himself,
capitalism. For him the revival of Confucianism in modern Asia is oriental 'Orientalism'. It is at best a
conspiracy between the State and freeloading intellectuals, or, as he says, "a foremost instance ... of intellectual
discourse creating its object'« V nadaljevanju njegovo interpretacijo kritizira kot esencialisti¢no, posplo¢ujoco
in destruktivno (Ames, 2001, 71).
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za nastanek situacije, ki je Samuela Hungtingtona privedla do tega, da je izumil
svoj kontroverzni koncept »spopada civilizacij« kot srz ideologije, primerne »od-
stranjevanju socializmov« (ibid, 2001, 22). Sprasuje se tudi o njihovem dejanskem
odnosu do koncepta »azijskih vrednot«, o katerem bomo podrobneje spregovorili

v naslednjem poglaviju.

Heiner Roetz (2002, 371-372) jim med drugim ocita, da njihova predpostavka o
religioznih razseznostih izvornega konfucijanstva ni dovolj utemeljena; poleg tega
meni, da ta predpostavka sploh ni umestna (ali sploh potrebna), kajti po njegovem
mnenju bi prav nereligiozno branje teh anti¢nih besedil lahko — prek ustrezne in-
terpretacije in adaptacije — omogo¢ilo unitarno konceptualizacijo modernosti, ki ni
omejena na in$trumentalno racionalnost in po drugi strani ne negira druzbenega

napredka, ki je nujna posledica razsvetljenstva.

Teoretiki, ki prihajajo iz L. R. Kitajske, se v svojem prevprasevanju modernih konfu-
cijanskih diskurzov ve¢inoma sklicujejo na splosne ocitke, naperjene proti idealistic¢-
nim predpostavkam konfucijanstva kot takega. Ti so predstavniki svetovnonazorske
kritike modernega konfucijanstva. Kot tipien primer tovrstnih ocitkov lahko na-
vedemo citat iz Zou Liufangovega ¢lanka, ki to strujo predstavlja celinski javnosti:
Najprej je potrebno povedati, da model modernizacije, kakr$no naértu-
jejo moderni konfucijanci, ni uresni¢ljiv. Moderni konfucijanci izhajajo
iz konfucijanske miselnosti in zato ne morejo popolnoma nasprotovati
fevdalizmu. Tako kot konfucijanska miselnost v preteklosti ni bila zmo-
zna popeljati Kitajsko na pot modernizacije, ji to tudi v sedanjosti in
prihodnosti ne bo uspelo. Razlog za to je najti v osnovnem dejstvu, da
tradicionalna kitajska kultura, ki je temeljila na konfucianizmu, v nove;jsi
zgodovini nikoli ni zmogla razviti moderne znanosti, niti moderne de-
mokracije. In vsi vemo, da sta ravno znanost in demokracija osnovna in

nujna elementa kitajske modernizacije®® (Zou Liufang, 2012, 3).

Kritika tajvanskih in hongkonskih teoretikov prihaja predvsem iz tabora modernih
daoistov, katerih klju¢ni predstavnik je Chen Guying, in iz struj, povezanih z za-
govorniki zahodne analiti¢ne filozofije, kamor sodi, denimo, hongkonski teoretik

Feng Yaoming.

Moderni daoisti jim ocitajo podobne stvari, kot so klasi¢nim konfucijancem o¢i-

tali klasi¢ni daoisti. Ta kritika, katero bi lahko povzeli s frazo kritika notranje
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avtokracije, se osredotoca predvsem na dejstvo, da je njihova akademska kultura
preved rigidno formalizirana, da zagovarja absolutno avtoriteto ucitelja in na ta na-
¢in preprecuje tako nastanek kriti¢nega dialoga kot tudi razvoj kriti¢ne miselnosti
(Chen Guying, 1997, 95)%. Kot pravi daoist jim Chen Guying o¢ita tudi obsede-
nost z moralo in etiko (ibid)* ter trdi, da so tudi na tem podro&ju poskusali pre-
vzeti monopolisti¢no pozicijo edine pravilne doktrine®. Chen tukaj omeni, da je to
pozicijo kritiziral tudi Fang Dongmet, ki je bil tudi njegov ucite]j (ibid), in poudar-
ja dejstvo, da so tudi daoisti, moisti in legalisti v enaki meri del kitajske filozofske
tradicije kot konfucijanci. Zato jim o¢ita nestrpnost in absolutizem, ki vodi do tega,
da so vse druge filozofske Sole kitajske tradicije v njihovih o¢eh nekaksni heretiki.
Moderni konfucijanci po njegovem mnenju niso zmozni resni¢ne odprtosti, kakr-
$na je predpogoj za vsako resni¢no filozofijo, niti ne priznavajo dragocenega uvida
starokitajske tradicije v potrebo po »svobodnem dialogu stoterih filozofskih §ol«®.
Taksno izhodis¢e je nedemokrati¢no, zato je njihovo domnevno zavzemanje za
sintezo klasi¢ne kitajske miselnosti in zahodne demokracije ter znanosti zaenkrat
precej prazno in ga bo mozno resno jemati $ele takrat, ko bodo spremenili svoja
stalis¢a, ko bodo torej tudi drugim filozofom pustili do besede in tako postali bolj
strpni in demokrati¢ni (ibid, 97). Njihove metode so namreé v nasprotju z akadem-
sko svobodo in z avtonomijo filozofskega razmisljanja:
Seveda moderna trzna druzba potrebuje eticno osmisljenost, glede tega
menim, da ima Moujeva® struja popolnoma prav in jo je seveda treba
podpreti. A to, kar resni¢no ne morem prenesti, je ta samoumevnost, s
katero tistemu, kar se je Ze ugotovilo, v svojih ¢lankih pripisujejo abso-
lutno prvenstveno pozicijo. Vse mora biti tako, kot trdi ucitelj, in vsak
material se ustvarja tako, da se njihova stalis¢a kvecjemu dopolnijo. To

je Ze v osnovi v popolnem nasprotju s temeljnimi naceli univerzitetnega

akademskega dela (ibid)¥.

Poleg tega Chen modernim konfucijancem oé¢ita tudi, da na podro¢ju, katerega

so si s tem, da se razglasajo za njegove naslednike, monopolisti¢no prisvojili, kljub
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88  Tukaj je seveda misljen Mou Zongsan kot osrednji predstavnik druge generacije modernega konfucijanstva.
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temu monopolu niso uspeli ustvariti ni¢esar novega (kritika pomanjkanja inovativ-
nosti). Moderno konfucijanstvo, ki naj bi nadgradilo in preseglo neokonfucijanske
klasike dinastij Song in Ming, se s filozofi tega obdobja sploh ne more kosati, tako
Chen Guying:
V resnici je bil Zhu Xi izjemen ucenjak z nenadkriljivo sposobnostjo lo-
gino urejenega razmisljanja in razumnega dojemanja stvarnosti. Tudi
Wang Yangmingove kognitivne sposobnosti so bile izjemno moéne. A
Ce zeli§ nadaljevati (njuno) tradicijo struje sréne zavesti in prirojenih la-
stnosti (xinxing), bi moral biti v razlagi njenih osrednjih konceptov vsaj
tako dober, kot so bili oni sami, ne pa da niti tega ne dosezes! (Moderni
konfucijanci se namrec) v svoji razlagi sréne zavesti in prirojenih lastnosti
sploh ne morejo primerjati z neokonfucijanskimi filozofi dinastij Song
in Ming, saj v svojem razmisljanju niso niti priblizno tako globoki, in v
svojih razlagah niti priblizno tako kompleksni in natan¢ni kot neokon-
fucijanski klasiki. Sola sréne zavesti in prirojenih lastnosti je v dinastijah
Song in Ming dosegla svoj nenadkriljiv vrhunec. Danasnji (moderni kon-
fucijanci) pa se v dvajsetem stoletju $e kar naprej valjajo po receh, ki sodijo
v dvanajsto stoletje! In poleg tega starim klasikom glede filozofije Se do
kolen ne sezejo. Tako imenovani »filozofi« modernega konfucijanstva so

samo beden in laZen odsev resni¢nega blisca klasi¢ne filozofije (ibid)™.

Tudi Feng Yaoming kritizira domala izklju¢no osredotocenost modernega konfu-
cijanstva na moralno filozofijo in opozarja na dejstvo, da je lahko modernizacija
neokonfucijanskega koncepta praznanja (liang zhi), ki zanje predstavlja moralni, a
hkrati tudi ontoloski temelj bivanja, kot imanentni metafizi¢ni subjekt kve¢jemu
predmet teoloske, ne pa tudi predmet kriticne (tj. objektivne) teorije (Feng Yao-
ming, 2000, 147). Njegova interpretativna izhodis¢a lahko povzamemo s frazo kri-
tika metodoloske in logi¢ne nedoslednosti. Modernim konfucijancem med drugim
odita tudi nenatanc¢nost v izrazanju, katero »prodajajo« kot ,neizrekljivost’. Njihova
uporaba pojmov, kot so ,vseobseznost’, ,neskon¢nost’ ali ,vrednote’ po Fengovem
mnenju kaze tako na nepopolnost njihovega razumevanja teh pojmov kot tudi na

popolno odsotnost razumevanja njihovih vzajemnih razmerij.
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91 Kot bomo videli v kasnejsih poglavijih, pa gre Feng Yaoming s svojo kritiko vsebinske in pojmovne strukture
moderne konfucijanske filozofije nekoliko predale¢. Kot strog analitik namre¢ ne uposSteva moznosti
spreminjanja pomenskih nians posami¢nih terminov glede na njihov kontekst oziroma glede na kategori¢ni
spekter, v katerem se uporablja. Ta semantic¢na fleksibilnost, ta lastnost strukturirane modifikacije pomenskih
enot je namre¢ ena osrednjih znalilnosti klasi¢ne kitajske filozofije nasploh in se zato ne uporablja zgolj v
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Nekatere koncepte ,neskonc¢nosti’ je mogoce izraziti s pomocjo manifestne
hermenevtike, k tak$nim sodi, denimo, koncept ,neskoné¢nosti‘ v matema-
tiki. Druge spet je mozno definirati s pomocjo rekurzivnih postopkov. Z
metodo latentne hermenevtike pa je mozno izraziti le, kaj predmet debate
ni; tudi ¢e ga razi$¢emo do skrajnosti, $e vedno ne bomo mogli afirmativ-
no in neposredno povedati, kaj pravzaprav je. In poleg tega je brez¢asnih’
stvari in taksnih, ki ,presegajo rojevanje in minevanje’, ogromno. Nikakor
ni nujno, da imajo vse nek vrednostni pomen (pomislimo samo na kate-
gorije ali forme). Kar se tie stvari, ki vsebujejo vrednoto, pa zanje tudi
nikakor ni re¢eno, da ne morejo v svoji prvotni obliki nekaj pomeniti tudi
v realnosti (denimo Bog ali duga). In prav tako drZi obratno, namre¢, da

vsaka ,;neskoncnost’ ne vsebuje nujno vrednosti‘ (ibid, 2000, 151)*.

Vse to po njegovem vodi do logi¢nih zmed in paradoksalnosti. Taksne nedosledno-
sti so, kot pravi Feng, tipi¢ne lastnosti misticizma (ibid, 152), ki v znanosti seveda

nima kaj iskati.

34 Problem »azijskih vrednot«

V kontekstu povezovanja modernega konfucijanstva in azijske modernizacije smo
pogosto sooleni z modno idejo tako imenovanih »azijskih vrednot«. Vendar gre
pri tem za frazo, ki ima le malo opraviti s filozofi ali s filozofijo modernega kon-
fucijanstva, Cetudi se ideja azijskih vrednot v veliki meri istoveti s konfucijansko
tradicijo (prim. Fetzer & Soper, 2007, Yu, 2000, de Bary, 1998, Lee Hung-jung,
2003). Prav zaradi tega, torej za odstranitev nesporazumov glede domnevnih kon-
fucijanskih korenin te ideje, jo moramo nekoliko podrobneje predstaviti v njenem
zgodovinskem, ideoloskem in socioloskem kontekstu. Azijske vrednote so namre¢
osrednji koncept avtoritarne ideologije, ki izpostavlja protislovije med pomanjklji-
vostmi »zahodnega« individualizma in demokracije na eni ter krepostmi »azijske-
ga« komunitarizma ter stroge vlade na drugi strani.

“Asian values” as a doctrine of developmentalism can be understood as

the claim that, until prosperity is achieved, democracy remains an unaf-

fordable luxury. This “Protestant ethic” form of “Asian values” attributes

high growth rates to certain cultural traits. These characteristics include

»misti¢nih« delih, temve¢ tudi v delih starokitajskih racionalistov.
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hard work, frugality, discipline, and teamwork. Western democracy hin-
ders rapid development, authoritarian rulers in the Asia Pacific claim,
and thus must be delayed until substantial development has been achi-

eved (Thompson, 2001, 155-156).

Zagotovo ni nakljucje, da se je koncept azijskih vrednot pojavil na panorami novih
azijskih ideologij (predvsem v Singapurju in Maleziji) ravno v zgodnjih osem-
desetih letih dvajsetega stoletja, torej v obdobju, ko sta bili (mo¢no pozahodeni)
vladi obeh drzav prvi¢ sooleni s pojavi $ir§ih demokrati¢nih gibanj in rastocega
individualizma med svojimi drzavljankami in drzavljani. Ta ideologija svari pred
nereflektiranim prevzemanjem »zahodne« demokracije in svobodnega tiska, gleda-
njem tujih televizijskih kanalov in poslusanjem pop glasbe; vse to naj bi privedlo
njihovo drzavo v propad. Azijske vrednote so tako postale pro-pol vsemu, kar je
bilo narobe z zahodom.
Rising crime and divorce rates—as well as new tastes in music, television,
and film— were linked to an electoral swing away from the ruling People’s
Action Party (whose vote share fell nearly 20 percent between 1980 and
1991). The importance of maintaining “Asian values” could thus justify
both draconian laws regarding personal behavior and the crackdown on
political opposition in 1987. In short, the Singaporean state had created
an ideology to combat democratic tendencies and individualism despite

the country’s advanced stage of economic development (ibid, 157).

Tudi v Maleziji se je v poznih osemdesetih letih prejsnjega stoletja, torej po tem,
ko je vlada uspesno odstranila opozicijo, razsiril pomen tako imenovanih azijskih
vrednot. Takratni malezijski premier Mahathir bin Mohamed jih je zagovarjal kot
najustreznej$o osnovo vladanja in hkrati kritiziral zahodne drzave, da Maleziji vsi-
ljujejo arbitrarno inacico »demokracije«. O¢ital jim je tudi rastoco dekadenco in

vsled vsega tega postavil koncept azijskih vrednot v sredis¢e moznih alternativ.

Podobno stalisée je prevzela tudi L. R. Kitajska. Jiang Zemin je leta 1995 v svojem

govoru na kongresu Zdruzenih narodov izjavil:
The sacred nature of state sovereignty is inviolable. No state has the
right to interfere in the internal affairs of another or force its own will
on others. Some large countries frequently use the pretext of ,freedom,*
ydemocracy“ or ,human rights to encroach upon the sovereignty of
other states, interfering in their internal affairs, damaging the unity of
other countries or the solidarity of their nationalities. This is a major
factor behind the lack of peace in the world today (Jiang Zemin v Mo-
ody, 1996, 166).
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Cetudi se pri tem ni izrecno skliceval na koncept azijskih vrednot, so ga v teh pri-
zadevanjih podprle vlade vedine azijskih drzav. Ze pred zgoraj citiranim Jiangovim
govorom, leta 1993, so namre¢ izdale skupno izjavo iz srecanja azijskih drzav v Ban-
gkoku, v kateri so izpostavile, da so ¢loveske pravice odvisne od konkretne kulture,
zgodovine, ravni ekonomskega razvoja in podobnih dejavnikov (Moody, 1996, 166).
Zato naj bi »zahod« ne imel nikakr$nih pravic vsiljevati svoj pogled nanje in ga po-
stavljati nad druge. To stalidCe, katero je najbolj vneto zagovarjala L. R. Kitajska, je

sprejela vecina predstavnikov azijskih drzav z izjemo Japonske in Filipinov.

Mark R. Thompson (2001, 158) za bolj$e razumevanje zgodovinske in druzbene vlo-
ge azijskih vrednot v Singapurju in Maleziji vzpostavi zgodovinske vzporednice s
cesarsko Nemdijo v poznem devetnajstem in na pragu dvajsetega stoletja. Podobnosti
po Thompsonovem mnenju nikakor niso naklju¢ne, saj je cesarska Nemcija mo¢no
vplivala tudi na ideologije Japonske v obdobju Meiji, preko nje pa tudi na druge dr-
zave Vzhodne in Jugovzhodne Azije. Podobno kot cesarska Nemdija naj bi bila tudi
Singapur in (v nekoliko manjsi meri) Malezija opredeljena z mo¢nimi birokratskimi
aparati, ki so regulirali industrijski razvoj. A medtem ko je imela cesarska Nemdija
parlament, sta ta organa v Singapurju in Maleziji bolj ali manj formalne narave in

nista dejansko udelezena pri pomembnih politi¢nih odloditvah drzave.

Oseba, ki je ta koncept prvi¢ postavila v ospredje dialogov s §irSo mednarodno jav-
nostjo, je bivsi singapurski premije Lee Kuan Yew, kateremu Lee Ming-Huei ne-
koliko uzaljeno ocita, da »se obnasa, kot bi bil tiskovni predstavnik konfucijanske
kulture« (2001, 85). To je seveda precej problemati¢no in sploh ni v prid boljsemu
in $irSemu razumevanju konfucijanske tradicije, saj je, kot bomo videli, koncept
azijskih vrednot v veliki meri osnovan na idejah despotske (tj. legalisti¢ne) linije
konfucianizma. Pri tem gre torej za linijo, ki temelji na interpretacijah Xunzija,
filozofa, ki je predstavljal nekaksen most med legalizmom in konfucianizmom;
njegova filozofija je ideologom dinastije Han nudila dobro osnovo za sestavo ta-
ksne konfucianisti¢ne ideologije, ki je ustrezala potrebam novega cesarstva. Cesar-
stvo Han je namre¢ nasledilo ogromno centralizirano drzavo Qin in je v ta namen
potrebovalo tudi ideologijo, ki bi omogocala centralni nadzor nad njo. Zato ni
¢udno, da vsebuije ta, kasnejsa ideologija $tevilne despotske elemente (h kakrénim
sodi, denimo, princip kolektivne odgovornosti ali princip denunciacije). Kot smo
videli v poglavju o harmoniji, zagovarja to linijo konfucijanstva tudi vecina pred-
stavnikov nove konfucianisti¢ne ideologije L. R. Kitajske. Zato ni ¢udno, da je bil
tudi Lee Kuan Yew s svojo idejo o »azijskih vrednotah« v celinski Kitajski nadvse
toplo sprejet. Tako je bil leta 1994 imenovan za ¢astnega predsednika Mednarodne

konfucijanske zveze, ki je bila ustanovljena v Pekingu.
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Konfucijanska kultura, kot jo vidi Lee Kuan Yew, je antiliberalna, despotska kultura,
pri kateri je skupnost bolj pomembna od posameznika. Po mojem mnenju je Lee
Kuan Yejewa kritika sodobne zahodne druzbe sicer utemeljena, vendar je njegova
podoba konfucijanstva enostranska, ¢etudi ni v popolnem nasprotju z zgodovinski-
mi dejstvi. Sicer je dejstvo, da se je v zgodovini kitajskega cesarstva konfucijanska
kulturna tradicija povezovala z monarhi¢nim despotstvom, a vendar to $e zdale¢ ne
pomeni, da je bilo despotstvo tisto, za kar so se zavzemali konfucijanci®®. Kdor je
prebiral stare konfucijanske klasike, kot so Lunyu, Mengzi ali Xunzi, z lahkoto pre-
pozna, da je vsebovalo izvorno konfucijanstvo izrazito tendenco upostevanja volje
ljudstva. Ta tendenca seveda ni primerljiva z demokracijo v modernem pomenu,
vendar vsebuje idejne osnove, ki so primerne za tudi za vzpostavitev demokrati¢ne-
ga reda. Zato nikakor ni nakljucje, da moderni konfucijanci ve¢inoma zagovarjajo
idejo in vrednote demokracije. Zato Lee Kuan Yewjevega videnja konfucijanske
tradicije nikakor ne delijo vsi azijski voditelji. Tako sta se na primer juznokorejski
drzavni predsednik Kim Dae Jung in bivsi drzavni predsednik Republike Kitajske
(na Tajvanu) pozitivno izrazila o povezavah konfucijanske tradicije in demokracije

(Lee Ming-Huei, 2001, 85).

Lee Ming-Huei tezi »azijskih vrednot« ocita tudi vsebinsko nejasnost (ibid). Po
njegovem mnenju je pri vrednotenju konfucijanstva potrebno upostevati tudi de-
mokrati¢ne tendence tega nauka, kajti le na ta nacin bo ta idejna dedis¢ina, ki je vse

do danasnjega dne v sebi ohranila Zivljenjsko mo¢, imela pomen tudi v prihodnosti.

V svoji empiri¢ni raziskavi o vplivu konfucijanskih vrednot na stalis¢a Tajvancev
in Tajvank o druzbi in politiki sta Joel S. Fetzer in Christopher J. Soper (2007,
153) ugotovila, da v oceh javnosti konfucijanske vrednote — katere vidita kot srz
azijskih vrednot — nikakor niso v konsistentnem nasprotju z naceli liberalne demo-
kracije, in da nobena od treh osrednjih vrednot (tj. lojalnost oziroma pripadnost
druzini, druzbene hierarhije ter ideja druzbene harmonije) nikakor ne zmanjsuje
podpore demokratizaciji. Avtorja poleg tega ugotavljata, da bi lahko §tevilne kon-
fucijanske vrednote zmanjsale dolocene »ekscesne pojave, ki so del demokracije
zahodnega tipa in njenega poveli¢evanja individuuma. Pri tem izpostavljata pred-
vsem konfucijansko komunitarno etiko, ki je opredeljena z na¢elom posredovanja,
koncept razsirjene druzine, ki naj bi nudil moznost novega razumevanja pome-

na povezovanja ljudi v skupnosti in poudarjanje nacela druzbene harmonije, ki

93  Linija despotstva se je v konfucijanstvu vzpostavila v dinastiji Han, ki je nasledila ogromno, centralizirano,
legalisti¢no in despotsko urejeno drzavo Qin. Ker so novi vladarji za vodenje taksne drZave nujno potrebovali
centralisticno doktrino, in ker hkrati v ta namen niso mogli prevzeti legalizma, ki je predstavljal osrednjo
ideologijo porazencev (tj. dinastije Qin), so kot novo drzavno doktrino uvedli Dong Zhongshujevo
reinterpretacijo izvornega konfucijanstva, ki je bila osnovana predvsem na Xunzijevi nadgradnji izvornega
konfucijanstva. Xunzi je namre¢ predstavljal most med konfucijanskim in legalisti¢nim naukom.
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zanika enostransko poveli¢evanje individualnih pravic ne glede na njihov druzbeni
in kulturni kontekst. V tem okviru omenjata celo pozitivne vidike otroske pietete,
ki naj bi posameznikom predstavljala dragoceno moznost preseganja svojih ozkih
egoisti¢nih interesov in uvida v svojo odgovornost do prejsnjih generacij (Fetzer &
Soper, 2007, 154). Po njunem mnenju demokracija ni nezdruzljiva s konfucijanski-
mi vrednotami; hkrati pa poudarjata, da perspektiva povezovanja obeh diskurzov
nikakor ni nujna in izrazata upanje, da bodo $irse azijske populacije tiste, ki bodo
lahko iz teh tradicij izlus¢ile in ponovno ozivile elemente, ki so v prid demokratic-

nim razvojem in druzbenemu napredku.

V svoji kritiki deBaryeve knjige Asian Values and Human Rights: A Confucian Com-

munitarian Perspective Anthony C. Yu ostro napade taksna stalis¢a in izpostavi:
Against this line of argument, the following points may be made: First,
among contemporary sinologists outside China, Confucian revivalists such
as Wang Gungwu, Tu Wei-ming, Julia Ching, Irene Bloom, and de Bary,
himself, have repeatedly emphasized the reciprocity of obligations expected
of differentiated human relations (renlun) as a less stridently individualistic
and more desirable (because, more communitarian) harbinger of the notion
of rights. What they consistently fail to acknowledge is the asymmetry of
such »principles of relations (lunli, the literal Chinese translation of 'ethi-
cs')« and the consequential inequality of obligations presumed in the hie-
rarchical conception of relations and obligations (Yu, 2000, 300).

Pri tem je treba opozoriti na dejstvo, da predstavlja hierarhija, ki je nedvomno v
ospredju konfucijanske zasnove ustroja druzbe, seveda koncept neenakosti. Ven-
dar je po drugi strani tudi parlamentarna demokracija zasnovana na hierarhi¢nem
sistemu odloc¢anja, in poleg tega je temeljna predpostavka konfucijanskega modela
hierarhije nacelo reprezentacij v smislu recipro¢ne komplementarne vzajemnosti.
Ta predpostavka je osnovana na principu vzajemnega pogojevanja in soodvisno-
sti obeh stopnick v ustroju hierarhije in zato hierarhi¢no vis§jemu organu vselej
narekuje odgovornost do zastopanja interesov hierarhi¢no niZje, torej podrejene
entitete. Ta odgovornost do podrejenih se jasno kaze v kreposti pravi¢nosti (yi), ki
v izvornem konfucijanstvu predstavlja osnovni princip vladanja:
Seveda obstaja potreba po regulaciji odnosov starej§imi in mladino.
Zakaj bi torej negirali pomen razlikovanja med vladarji in podlozniki?
Tisti, ki bo skrbel zgolj za ¢istost svoje lastne osebnosti, bo vnesel kaos v
medcloveske odnose. Resni¢ni plemenitnik bo prevzel polozaj vladarja

in na njem uresniceval nacelo pravi¢nosti™ (Kongzi, 2012a, Wei zi 7).

94 RAIZH, AR FREZ 3%, Wz SR, mal k. BT ohw, 7HEb.
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Med klasi¢nimi konfucijanci je bil zlasti Mencij tisti, ki je vselej znova poudarjal
odgovornost vladajocih do ljudstva:
Ce bodo vladajo¢i razumeli pomen med¢loveskih odnosov, bo med obi-
¢ajnim ljudstvom prevladala ljubeznivost in prijaznost™ (Mengzi, 2012,

Teng Wen gong 1/3).

Med ocetom in sinom naj vlada ljubezen, med vladarjem in podloznikom pravi¢-
nost, med moskim Zensko razli¢nost, med starimi in mladimi urejenost in med
prijatelji zaupanje. Ljudi je treba opogumljati in jih spodbujati k delu; treba jih je
usmerjati in jim dati krila, da se bodo lahko postavili zase. Na osnovi teh nacel se

jih lahko spodbudi h krepostnemu Zivljenju® (ibid, Teng Wen gong 1/4).

V tradicionalnem konfucijanstvu predstavlja koncept »nebeskega mandata« (tian
ming) vrhovni kriterij, ki med drugim — glede na njegovo upostevanje ali neupo-
Stevanje te odgovornosti — dolo¢a tudi primernost vladarja:

Plemenitnik Cuti strahospo$tovanje pred tremi stvarmi. To so nebeski

mandat, vélike osebnosti in nauki modrecev’” (Kongzi, 2012a, 8).

Celo Xunzi, katerega delo je, kot omenjeno, v dinastiji Han predstavljalo temelj za
izgradnjo nove drzavne doktrine, ki je vsebovala despotsko-legalisti¢ne elemente
kasnejSega konfucianizma, poudarjal pomen ljudstva in taksne vlade, ki uposteva
njegove interese. Ce se vladar do ljudstva ne obnasa odgovorno, ima le-to povsem
legitimno pravico, da ga vrze s prestola.
Vladar je kot &oln in obicajno ljudstvo je kot voda. Ta lahko ¢oln nosi,
lahko pa ga tudi preobrne. Ce torej vladar Zeli vladati v miru, zanj ni
boljdega, kot da vodi miroljubno politiko, in da ljubi svoje podanike®®
(Xunzi, 2011, Wang zhi 5).

Sklicevanje ocetov koncepta azijskih vrednot na njegove konfucijanske korenine
je torej, kot smo videli, precej neutemeljeno in enodimenzionalno. Poleg tega je
ta koncept sam po sebi problematicen Ze zaradi tega, ker je popolnoma umetno
konstruiran tudi v smislu kulture, na katero naj bi se nanasal. Kot izpostavi Peter
R. Moody Jr. (1996, 166), gre pri nazivu Azija za povréno geografsko poimenova-
nje, ki je vrh vsega tudi pomanjkljivo definirano. Na obmogju Azije obstaja vrsta
razli¢nih kultur, katerih prevladujoce vrednote se med seboj razlikujejo prav tako,

kot se med seboj razlikujejo posami¢ne vrednote v zahodnih vrednostnih sistemih.

95 AMRBIA L, HRET.

96 STHE, BEAR KEEH, ROUF. MERAR . 82K, EZHZ, B2RZ, A8
2. AR

97 BTH=R: BRA, BAA REAZE

98 HF L BEAF KU KU, KRB L MOEAR, Bk, RISTE TSR A
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Splosna referenca, ki naj bi jih povezovala, so »tradicionalne« vrednote, ki so na
tem obmodju prevladovale pred vdorom zahodnega sveta. Zaradi tega ta navidezno
postkolonialni idejni konstrukt ni ni¢ manj posplosujo¢, kajti tudi »konfucijanska
tradicija”«, ki naj bi simbolno povezovala vse te vrednote, je umetni konstrukt,
hibridni model nekak$nega homogenega, v resnici neobstojecega konfucijanstva.
Zato je ena temeljnih znadilnosti koncepta azijskih vrednot tudi v tem, da repro-

ducira metode t. i. »obrnjenega orientalizma« (Hill, 2000, 177).

Splosno naravnanost koncepta azijskih vrednot kritizira tudi Yu Ying-shih v
svojem eseju z naslovom Confucianism and China’s Encounter with the West in
Historical Perspective (2005). V njem se izrecno zavzame za razlikovanje med
tem, kar predlagajo zagovorniki azijskih vrednot, in vrednotami, katere zastopajo
predstavniki modernega konfucijanstva. V tem kontekstu opozori na dejstvo, da
so se avtorji Deklaracije zavzemali za tak$no interpretacijo kitajske idejne de-
dis¢ine, ki bi lahko vkljucevala moderne zahodne vrednote, h kakr$nim sodita
demokracija in znanost (2005, 214). V tem okviru kritizira tudi Huntigtonovo
tezo o »spopadu civilizacij«'®:
It is rather unfortunate that Huntington speculates a great deal about
the prospect of a clash between Chinese and Western civilizations wi-
thout a basic historical grasp of the developments of Confucianism in
modern and contemporary China. He seems to rely heavily on Lee
Kuan Yew of Singapore as the sole authoritative interpreter of Confuci-
anism who, as Havel says, takes great interest in the Confucian tradition
only to invoke it to condemn Western democracy. I do not deny that
a deep-seated antagonism does seem to exist between the regime in
Beijing and the West. However, the source of this antagonism clearly
lies elsewhere. It is only fair that Confucian culture be absolved of all

blame (ibid, 215).

99  Poleg tega ne smemo pozabiti, da je imela konfucijanska tradicija — v tej ali oni obliki — vpliv kve¢jemu na
vecino drzav Vzhodne Azije. V Indiji in vecini ostalih drzav Juzne Azije, denimo, tudi pred kolonializacijo
ni imela prav nikakrinega vpliva. Zato bi bilo tudi v tem kontekstu kolikor toliko »umestno« govoriti samo o
»Vzhodnoazijskih vrednotah«.

100 Pri tem velja omeniti tudi dva druga vidika Huntingtonove teorije: »First, that the civilizations he referred
to, while they represented long-standing cultural traditions, were not relics of the past but were products of
modernity that were empowered by their claims on modernity. Second, that to impose the values of the modern
West on these societies would not only not work, but also represented a kind of imperialism« (Dirlik 2001: 22).
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4 Druga generacija in specifika moderne tajvanske
filozofije

Predstavniki druge generacije modernega konfucijanstva, ki so s svojim filozofskim

10« struje konfucijanske prenove,

delom merodajno sooblikovali »obdobje razvoja
so v glavnem ziveli in ustvarjali na Tajvanu'® njihova filozofija je zato v vedji ali
manj$i meri vselej opredeljena s posebnostmi kulturnega in politicnega ozadja, ki je
med leti 1950 in 1980 zaznamovalo tajvansko druzbeno stvarnost. K tako imeno-
vani »drugi generaciji« modernih konfucijancev se obi¢ajno pristevajo Tang Junyi,

Xu Fuguan, Mou Zongsan in Fang Dongmei.

Zev prej$njem poglavju smo omenili, da je kategorizacija slednjega filozofa kot
modernega konfucijanca nekoliko problemati¢na, ker se sam vec¢inoma ni pristeval
k tej struji. Podrobnejso razlago o tem, zakaj ga sama uvrs¢am med filozofe tega
gibanja, in tudi o tem, zakaj ga uvrs¢am v drugo in ne v prvo generacijo (kamor bi
po svojih letih, poziciji in doprinosu prav tako lahko sodil), bom navedla v poglav-
ju 4.2.2. Ostali trije predstavniki druge generacije modernega konfucijanstva so
bili vsi studentje Xiong Shilija, katerega mnogi oznacujejo za najvecjega pionirja
moderne konfucijanske prenove (prim. Yu Jiuyuan 2002. 127). Kljub svoji vseskozi
izrazeni pripadnosti svojemu profesorju in velikemu pionirju modernega konfuci-
janstva pa se njihova dela od Xiongovih precej razlikujejo; Cetudi so svojemu uci-
telju ostali zvesti glede njegove osnovne usmeritve in temeljne metodologije, pa so
vsi trije Xiongovi §tudentje, kot bomo videli kasneje, njegov nauk vendarle bistveno
modificirali in nadgradili — seveda vsak na svoj specifi¢ni nacin (Feng Yaoming,
1992, 227). Cetudi prej omenjeni Cetrti filozof druge generacije, Fang Dongmei,
nikoli ni bil neposredni ué¢enec Xiong Shilija, pa lahko pri obeh teoretikih naletimo
na kar nekaj podobnosti: tako sta, denimo, oba poudarjala pomen tradicionalne
kitajske binarne kategorije substance (ti) in funkcije (yong) za opredelitev razmerja
med sferama noumena in pojavnosti, in oba sta se izdatno ukvarjala s poskusi raz-

jasnitve razmerja med filozofijo in znanostjo.

Nasploh so si pripadniki druge generacije v e vecji meri prizadevali za revitaliza-

cijo svoje kulturne identitete v smislu »presaditve starih korenin'®

«lastne tradicije,
kajti v primerjavi z izzivi zahodnih kultur so samo v tem $e videli moZnost prezive-
tja kulturne tradicije, iz katere so izhajali. Ta prenova »korenin« pa naj ne bi sluzila

zgolj prezivetju, temve¢ bi naj, v kolikor bi bila izpeljana dovolj vestno in natanéno,

101 Bresciani (2001: 20) imenuje fazo, v kateri je nastala glavnina del druge generacije, tudi s frazo »the developing years.

102 Izjema je Tang Junyi, ki je po letu 1949 pobegnil v Hong Kong, kjer je Zivel in deloval vse do svoje smrti (1978);
vendar je tudi on vseskozi tesno sodeloval z ostalimi (tajvanskimi) predstavniki druge generacije modernega
konfucijanstva.

103 “HE R RIHEL (Feng Yaoming, 1992,227).
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zagotovila tudi aktivno in inovativno vlogo modernega konfucijanstva oziroma

posodobljene kitajske miselnosti v mednarodnem dialogu modernih druzb (ibid).

4.1 Nova metafizika morale: Mou Zongsan (1909-1995)

Mou je bil inovativen teoretik, ki je bil od osemdesetih let dvajsetega stoletja pa
prakti¢no vse do svoje smrti najpomembnejsi tajvanski filozof; bil je najbolj znani
predstavnik druge generacije modernega konfucijanstva. Ukvarjal se je predvsem
z logiko in metafiziko, obrobno pa v¢asih tudi z dolocenimi vprasanji, ki sodijo
v politi¢no teorijo. Med drugim je bil tudi znan in precej radikalen nasprotnik
marksizma in marksisti¢ne teorije ter posledi¢no tudi prevladujocih ideologij L. R.
Kitajske. V splosnem metodoloskem pogledu je Mou nadaljeval tradicijo svojega
profesorja Xionga, kar pomeni, da se je osredotocal na reevalvacijo kitajske idejne

tradicije skozi optiko novoveske evropske, zlasti Kantove filozofije.

Rojen je bil leta 1909 v razmeroma revni kmecki druzini kitajske province Shan-
dong. Kljub neugodnemu socialnemu polozaju se je izjemno ukazeljnemu decku
uspelo prebiti na srednjo $olo in kasneje celo na Univerzo Peking (Beijing daxue),

pri Cemer se je Ze vnaprej odlodil, da se bo posvetil §tudiju filozofije.

V tem ¢asu je bil Peking kulturni center Kitajske in Univerza Peking je pod vod-
stvom Cai Yuanpeija postala najpomembnejsa kitajska univerza s splosno svobo-
do poucevanja in govora, na kateri je bilo sliSati najrazli¢nejsa stalisca, od najbol;
konzervativnih pa vse do najradikalnejsih. V taksnem okolju se je razvila Moujeva

nadarjenost za filozofiranje (Lee Ming-Huei, 2001, 65).

V tem, oditno izjemno ugodnem okolju se je poleg izdatnega ukvarjanja s tradici-
onalno kitajsko filozofijo, zlasti z Zhu Xijevo Solo strukture (Li xue), prvi¢ neko-
liko podrobneje soo¢il tudi z nekaterimi zahodnimi idejnimi sistemi. V teh rosnih
letih so ga med zahodnimi misleci najbolj pritegnili Bergson, Dewey in Darwin,
torej tisti teoretiki, ki so bili v njegovem ¢asu med mladimi intelektualci najbolj »v
modi«!™. Vsi ti misleci nanj sicer niso imeli kak$nega trajnejsega vpliva, vendar je
tisto, kar je Mouju od njih ostalo vse do smrti, sistematika in strukturirana raz¢len-
jenost misli, katero je v taksni obliki pri njih prvi¢ srecal (Bresciani, 2001, 360).

Nekoliko kasneje se je navdusil nad filozofijo Bertranda Russela, matemati¢no

104 Ameriski pragmatizem so kitajski izobrazenci lazje razumeli kot vecino analitiénih in formalno-logi¢nih
diskurzov evropske tradicije, ker je tudi narava prevladujocih in najvplivnejsih diskurzov kitajske idejne tradicije
pragmati¢na. PrecejSen vpliv na nove idejne tokove so imeli tudi predstavniki teorij socialnega darvinizma. To
je seveda povezano z dejstvom, da je bil njihov koncept povezanosti narave in druzbe tradicionalno kitajskemu,
holisticnemu dojemanju sveta veliko blize kot teorije, ki so temeljile na rigidnem locevanju obeh navedenih
entitet. Kitajcem je bila v tem okviru posebej zanimiva ideja evolucije (jinhua), ker je vsebovala koncept
napredka, ki je bil dotlej v prevladujocih miselnih tokovih kitajske tradicije ve¢inoma prezrt.
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logiko in neoempiricizmom. V tem ¢asu se je najbolj izdatno ukvarjal s Studijem
Whiteheada in Wittgensteina, pa tudi Kujige premen (Yi jing). Kot rezultat nje-
govih $tudij, povezanih s slednjim delom, je Ze leta 1935, torej kmalu po zakljucku
svojega Studija v Tianjinu izdal svojo prvo knjigo z naslovom Raziskava metafi-
zitne in moralne filozofije Kitajske z vidika Knjige premen (Cong Zhouyi fangmian
yanjiu Zhongguo zhi xuanxue yu daode zhexue). Njegov interes za Knjigo premen je
v njem pravzaprav vzbudilo raziskovanje Whiteheadove filozofije, v teku katerega
je kmalu ugotovil, da se njegova lastna izhodis¢a precej razlikujejo od stalis¢ tega
modernega britanskega matemati¢nega filozofa, katerega dela so bila na Kitajskem
takrat nadvse priljubljena:

For Whitehead, aesthtic perception and inuition were two physical rea-

lities, external and autonomous to each other; for Mou it was the oppo-

site (Bresciani, 2001, 361).

Kljub tem temeljnim razlikam lahko trdimo, da je bil Mou pravzaprav edini fi-
lozof modernega konfucijanstva, ki se je izvornim naukom priblizal skozi optiko
logike; ¢etudi je jasno videl pomanjkljivosti njenih metod, se pravzaprav nikoli ni
popolnoma nehal z njo ukvarjati (Tang Refeng, 2002, 328). Podobno kot Zhang
Dongsun in marsikateri drugi kitajski teoretik tistega ¢asa se je tudi Mou Zong-
san v prvih treh desetletjih dvajsetega stoletja z logiko ukvarjal predvsem zato, da
bi nasprotoval pripadnikom marksizma, in da bi izpodbil teorijo dialekti¢nega
materializma. Vendar se je njegov interes glede $tudija logike kmalu preusmeril,
kar se je pokazalo v njegovi knjigi Logicne paradigme (Luoji dianfan), ki je izsla v
Hong Kongu leta 1941. Knjiga predstavlja poskus preseganja logi¢nih formaliz-
mov, katere je Mou vse pogosteje videl kot nekaj, kar resni¢no filozofijo ne zgolj
pogojuje, ampak jo v dolocenih pogledih tudi onemogoca oziroma ovira. Na tej
tocki se je pricel vse bolj izdatno ukvarjati s konceptom razuma, njegovih funkcij,
njegovega delovanja in njegove strukture: v ta namen je podrobno preuc¢il filozofi-
jo Kanta, zlasti njegove tri kritike®. Na osnovi Kantove filozofije je Mou poskusal
najti pot, ki bi ga prek logike povedla do metafizike. Rezultat te transformacije
oziroma poskusov povezovanja obeh disciplin je njegova knjiga Kritika spoznavne
zavesti (Renshi xinde pipan), katero je pisal ve¢ kot deset let in je izsla leta 1965.V
njej je izhajal iz predpostavke, po kateri logika ni odvisna od konkretne stvarnosti
in relacij znotraj le-te. Zato je v svojih studijah poskusal najti nekaksen praizvor
vseh logi¢nih metod, in v teku tega pisanja je, kot je sam zapisal (Mou, 1989, 72),
»potrkal na vrata, ki vodijo do subjekta spoznanja«. O tem, kaj ga je ¢akalo za

temi vrati in kaks$ne posledice je imeli to srecanje za nadaljnji razvoj njegovega

105 Kritik der reinen Vernunft (1781), Kritik der praktischen Vernunft (1788), Kritik der Urteilskaft (1790).
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filozofskega sistema — in tudi same teorije modernega konfucijanstva — bomo

podrobneje spregovorili kasneje.

Leta 1939 je Mou je spoznal svojega najpomembnejsega ucitelja Xiong Shilija,
s katerim je ostal v stiku vse dokler so zunanje (politi¢ne) razmere to dopuscale.
Xiong je v mladem filozofu zagotovo zapustil neizbrisen pecat, saj ga je uvedel v
»nauk o Zivljenju« (shengmingde xuewen), ki je zanj predstavljal ne zgolj pojmov-

no, temve¢ »eksistenéno« dojemanje Zivljenja (Lee Ming-Huei, 2001, 66).

Po kon¢anem $tudiju se je preselil v Nanjing, kjer je po 2. svetovni vojni postal pre-
davatelj na Univerzi Zhongyang. Po ustanovitvi L. R. Kitajske je pobegnil na Taj-
van. Tam je spoznal svojega najboljsega prijatelja Tang Junyija in zato ni ¢udno, da
se je v njem ponovno vzbudil interes za neokonfucijansko filozofijo: v prvih letih
Zivljenja na otoku se je Mou — kot vsi ostali predstavniki modernega konfucijan-
stva — namrec¢ veliko ukvarjal z vprasanjem, zakaj je tradicionalna kitajska kultura s
svojimi paradigmatskimi vzorci misljenja in socialnih interakcij drzavo privedla na
rob propada in jo pahnila v zaostalost.
Chinese intellectuals have toled for over a centruy already to find out what
was wrong with their country, and why it remained so backward compa-
red with Western nations. Even on this point, the culprit was found to be
Confucianism, with it‘s obsession with moral development, which hinde-
red the development of pure knowledge, thus making it impossible to see
in China the birth of science and democracy. No wonder that Mou, in his
writings, often faces the problem why China did not develop science and
democracy, and tries some apologetic answer to it in favour od Confucia-
nism. The most notable of these answers was the one he formulated later
in his life, but which, he stressed, was not his creation, being implicit in
Wang Yangming’s description of the working of conscience (liang zhi), of

the ,self-diremption® of the moral self (Bresciani, 2001, 362).

Na tej osnovi se je ponovno vrnil k prej omenjenemu konceptu »notranjega svetnika
in zunanjega vladarja (neisheng waiwang)«, ki ponazarja (v idealnem primeru kom-
plementarno) razmerje med moralnim sebstvom in politi¢no ucinkovitostjo. Kot vsi
zagovorniki tradicije je bil tudi Mou namre¢ vseskozi preprican, da bi morala biti
prakti¢na politika vselej tesno povezana s samo-kultivacijo posameznikov, kar pome-
ni, da je videl mozne resitve vseh druzbenih problemov v visji stopnji njthove moralne
ozave$cenosti oziroma zrelosti. Zaradi teh prepricanj se je postopoma pricel ponovno

vse bolj osredotocati na raziskave klasi¢ne kitajske filozofije. Pri tem se ni ukvarjal

106 EHFRIFE.
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zgolj s konfucijanstvom, temve¢ tudi z daoizmom in predvsem z budisti¢no filozofijo,
zlasti z njenimi epistemoloskimi raziskavami. Te Studije kitajske tradicionalne misel-
nosti je nadgrajeval v obdobju svojega poucevanja na Hongkonski Kitajski univerzi

(Xianggang Zhongwen daxue)'”, kjer je redno deloval do srede sedemdesetih let.

Po svojem petdesetem rojstnem dnevu je ustvaril vecino svojih najpomembnejsih
del, med katerimi moramo najprej navesti knjigo Fizicna narava in metafizicni ra-
zum (Caixing yu xuanti, 1963), v kateri je obravnaval filozofijo dinastij Wei in Jin

in obdobje Severnih in Juznih dinastij'®

, pa tudi obsirni deli Substanca sréne zavesti
in prirojena moralna substanca (Xinti yu xingti, 1968) in Od Lu Xiangshana do Liu
Jishana (Cong Lu Xiangshan dao Liu Jishan, 1979), v katerih je objavil predvsem

svojo reinterpretacijo osrednjih konceptov, vsebin in zgodovinskega razvoja neo-

konfucijanske filozofije dinastij Song (960-1279) in Ming (1368-1644).

V zrelih letih je Mou ponovno odkril tudi budizem, kar se odraza v njegovi leta
1977 objavljeni knjigi Budina narava in prajna (Foxing yu banruo), pri Cemer je
poskusal predstaviti predvsem epistemoloske vidike sole Huayan, zlasti pa Sole Ti-
antai. Vsa ta dela so sicer obravnavala dolocene posebnosti posami¢nih obdobij
in struj oziroma $ol iz zgodovine kitajske filozofije, vendar pri njih ne gre toliko
za same predstavitve njenega razvoja kot za raziskovanje in iskanje lastnega fun-
diranega, a hkrati izvirnega filozofskega izhodis¢a, torej za postopno sestavljanje
mozaika lastnega filozofskega sistema:
It is important to notice that the above numerous and solid works on
the history of Chinese thought, including this one on Buddhism, sho-
uld not be considered aloof scientific researches. They were, instead,
Mou's effots to develop his own philosophical system, and concrete

results were formulated more and more clearly (Bresciani, 2001, 370).

V letu 1971 je objavil svoje morda najbolj znano delo Intuitioni razum in kitajska
Jfilozofija (Zhide zhijue yu Zhongguo zhexue), v katerem se je osredotocil na speci-
ficno kitajsko razumevanje ustroja bivanja; pri tem je opozoril tudi na vzporednice
s Heideggerjevo ontologijo in poudaril nedoslednosti v Kantovi teoriji. Immanuel
Kant je za tega sodobnega tajvanskega filozofa vse do njegove smrti predstavljal
osrednjo inspiracijo in hkrati predmet ostre kritike. Po eni strani je bil (zaradi
eksistenénega pomena, ki ga je le-ta pripisal morali)'®” mnenja, da predstavlja ta

nemski teoretik vrhunec evropske, pa tudi celotne zahodne filozofije; po drugi pa

107 Mou Zongsan se je preselil v Hong Kong leta 1950.

108 & ma b (220-589).

109 Mou greatly admired Kant's moral philosophy and argued that only with Kant did Western philsophy begin
to have a real understanding of the nature of morality. Kant was the first in the West to say that 'being moral is
determined by moral rule, and is not determined by external objects' (Tang, 2002, 336).
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mu je o€ital, da je njegov teoretski sistem porozen in logi¢no nekonsistenten (kajti
na zalost Kant pa¢ ni imel priloZnosti pridobitve solidne klasi¢ne konfucijanske
izobrazbe, ki bi po Moujevem mnenju prav gotovo pomagala zapolniti luknje v
njegovem videnju sveta''?). Zato ni ¢udno, da je osnovno sporoéilo te knjige Mou
Zongsana domnevna »dopolnitev« in »poprava« Kantove filozofije.
Mou is convinced that he has repaired a hole in Kant's thought, and that
Kant's philosophical system finds its true completion in Chinese philo-
sophy. He asserts that along this line of thought he can build a valid moral
metphysics, which Kant did not succeed in buliding (ibid, 370).

Pri tem se Mou opre tudi na svoje zgodnejse, prej omenjeno delo z naslovom K7i-
tika spoznavne zavesti (Renshi xinzhi pipan), v katerem je Ze zastavil osnove svojega
modela rehabilitacije konfucijanstva in njegove nadgradnje, zlasti na podrodju ki-
tajske onto-epistemologije!'!. Kot drugi dve najpomembne;jsi deli njegovega opusa
se v sodobni sinologki literaturi vecinoma navajata razpravi Pojavi in stvari po sebi
(Xianxiang yu wu zishen) ter O Summum Bonum (Yuan shan lun). V knjigi Pojavi in
stvari po sebi poskusa skozi optiko tradicionalne kitajske filozofije na novo oprede-
liti noumenon in phenomenon ter njuno vzajemno razmerje; ob pisanju te knjige je

hkrati izdelal tudi natanéne prevode Kantovih treh kritik v kitajs¢ino'*? (ibid, 373).

Na tej, na novo dojeti razliki med pojavi in »stvarmi po sebi« je Mou utemeljil idejo
nekaksne »dvojne ontologije« (Lee Ming-Huei, 2001, 70).
Ce izhajamo iz predpostavke, da je ,clovek koncen in je hkrati lahko
tudi neskoncen,’ potrebujemo ontologijo dveh ravni. Prva je ontologija
noumenalne sfere in jo lahko imenujemo tudi ,ontologija neoprijemlji-
vosti‘. Druga je ontologija sfere pojavnosti in jo lahko imenujemo tudi

,ontologija oprijemljivega™ (Mou Zongsan, 1975, 30).

110 Cini¢na opomba v oklepaju je seveda avtoricina.

111V Kkitajski holisti¢ni tradiciji ontologija ni lo¢ljiva od epistemologije, ker je v tovrstnem videnju sveta vsak
objekt spoznanja hkrati tudi spoznanje samo; nadin njegovega obstoja je torej komplementarno povezan z
nasim dojemanjem le-tega. Ker je ta povezava obojestranska, ker njun odnos ni odnos enostranske odvisnosti in
determiniranosti, ampak gre za korelativno interakcijo vzajemne soodvisnosti, ne moremo trditi, da gre pri tem
za solipsisti¢no konceptualizacijo sveta. Isto kot za zaznavanje obstojeceg sveta, velja tudi za njegovo dojemanje
in interpretacijo. Tudi tega namre¢ ne moremo lociti od celostnega, a hkrati po svojem nacinu spremenljivega
in popolnoma individualiziranega bivanja objektov spoznanja; to se jasno mainfestira v teoretskem sistemu tako
imenovane onto-hermenevtike (benti quanshi xue), katerega je razvil Cheng Zhongying (Chung-ying Cheng),
predstavnik tretje generacije modernega konfucijanstva (gl. Ng On-cho /Ed/ 2011).

112 Kot ugotavlja Lee Ming-Huei (2001: 68), Mouja strogo gledano ne moremo imeti za strokovnjaka za Kantovo
filozofijo, saj ni znal nemsko, zato so njegovi prevodi v kitajs¢ino temeljili na angleskih prevodih del tega
filozofa. A Eetudi so bili njegovi prevodi torej sekundarni in zato gotovo manj zanesljivi, pa moramo priznati, da
predstavljajo Moujevi komentarji k prevodom zelo dragocene nadgradnje Kantove filozofije, s katerimi je odprl
precej novih, filozofsko inovativnih problemov in vprasanj.

113 FRAMEL "N EEA BRI T AR, 5 20 A, ARSI o, SOTR B R, USRI
A, W EL "SR
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Dvojna ontologija se torej po njegovem mnenju deli na noumenalno in feno-
menalno ali, z drugimi besedami, na ontologijo oprijemljivosti oziroma neopri-
jemljivosti’*. V okviru teh dveh ontologij opredeli pojma neoprijemljivosti in
oprijemljivosti takole:
,Neoprijemljivost‘ ustreza ,svobodni in neomejeni sréni zavesti‘ (v smislu
Wang Yangmingove jasne sréne zavesti kognitivnega subjekta) ... ,Opri-

jemljivost‘ pa ustreza ,oprijemljivosti spoznavnega subjekta® (ibid, 39).

V noumenalno ontologijo, ki zanj ni zgolj »neoprijemljiva« (wuzhi cunyoulun)™®,
temved hkrati tudi »transcendentna« (ibid), umeséa tudi konfucijansko metafiziko.
Taks$na metafizika je mozna zato, ker ljudje razpolagamo z intuitivnim razumom
(zhide zhijue). Zato ustreza tovrstna »ontologija neoprijemljivosti« svobodni in
neskonéni sréni zavesti'’ (ziyoude wuxian xin)'*®. Vzporedno s tem je ontologija
pojavnosti hkrati »ontologija oprijemljivega«. Tako pojem »neoprijemljivosti« kot
tudi njegov protipol »oprijemljivosti« se seveda nanasata na spoznavni subjekt ozi-

roma na spoznavno zavest.'"”

Tudi v svojem delu O summum bonum (Yuan shan lun) izhaja Mou Zongsan iz
kritike Kantove moralne filozofije, v katere okviru enota srece in dobrote (sum-
mum bonum; yuan shan) v nepopolnem tuzemskem svetu ni mozna, temve¢ se
lahko udejanji zgolj v popolnosti Bozjega sveta. Mou je v tem kontekstu poudarjal
vrednost in doprinos filozofske pragmatike, na kakrsni sloni tradicionalna kitajska,
zlasti konfucijanska miselnost. Ta je vseskozi usmerjena predvsem na tuzemsko
Zivljenje; osredotocena je na tukajsnji in zdaj$nji trenutek, v katerem ni potrebe po
pobegu v druge, »nadnaravne« svetove. Seveda tudi kitajska filozofija ni uspela »re-
siti« Kantovega problema o summum bonum, vendar Mou v svojem istoimenskem
delu izpostavi problemati¢nost samega nadina zastavitve tega problema znotraj za-
hodnih, zlasti kantovskih diskurzov (Rosker, 2008, 209).
'The Chinese know only too well that in real life, happiness and the
good rarely go together. But the Chinese do not need to look forward
to an otherwordly kingdom of God. No matter what happens in our
lives and no matter how imperfect the earthly world is, we can always
find fulfillment in this world ... Consequently, we can always find ful-

fillment in nonfulfillment; summum bonum is realized here and now;

114 BWE B S ABE T IA7 A 5, BG5BT A7 5 (Fang Keli & Li Jinquan, 1995, 111/435).

115 "M RATE E E ARG (R E B IRE) TS L. A O R T

116 i E IR EHEHAT A (ibid).

117 > M« SEHIE » H R MEAR Lo T 5 (ibid).

118 Neokonfucijanski idealisti¢ni filozof Wang Yangming je to vrsto spoznavne zavesti imenoval »jasno dojetje
substance znanja« (zhiti mingjue %118 ).

119 el Z A (ibid).
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and there is no need to look for a kingdom of God in the other world
(Liu Shu-hsien, 2003, 485).

Moralno sebstvo, ki se izraza skozi prirojeno moralno substanco (xingti) naj bi po
Mouju v sebi zdruzevalo vse tri esencialne postulate Kantovega prakti¢nega razu-
ma, torej svobodno voljo, nesmrtnost duse in obstoj Boga.
Takoj ko se v meni manifestira edina neskonéna zavest substance, ne
more ve¢ obstajati vzporedna postavitev svobodne volje, nesmrtnosti in

obstoja Boga' (Mou Zongsan, 1975, 45).

Mou torej Kantu ocita umetno loc¢itev teh treh postulatov, saj sam meni, da so vsi
trije neskonéni in absolutni. In ker ni mozno, da bi hkrati obstajalo ve¢ neskonénih
in absolutnih entitet, so vsi trije postulati ena in ista substanca, ki jo lahko povza-
memo v pojmu izvorna sréna zavest (ben xin), ki je ena od pojavnih oblik neskoné-
ne sréne zavesti (wuxiande zhixin).'” Zato Mou zakljuéi, da je moralno sebstvo
oziroma izvorna sréna zavest, ki je njegov vitalni del, resni¢na (in tudi edina) mo-
znost za zdruZitev sreCe in dobrote (Bresciani, 2001, 375). Kant se je po Moujevem
mnenju »zapletel« z idejo Boga, ki je v njegovem teoretskem sistemu popolnoma
odvecna in moteca, zato bi bil moral Kant Boga odstraniti, kot so storile vse kohe-
rentne moralne filozofije, denimo budizem. Ker je po Kantu svet ustvaril Bog, se
svet ne more spreminjati v skladu z moralnim razvojem ¢loveka. Zato naj bi Kant
ne bil zmoZen popolnoma razjasniti ideje o summum bonnum.
Contrary to current views of Confucianism as authoritarian, Mou ar-
gued, convincingly, that moral autonomy was implicit in Confucian
philosophy. But even Kant was insufficient in this regard. Limited by
his Christian background, Kant could treat free will only as a postu-
late of practical reason, the other two postulates being the immortality
of the soul and the existence of God. Hence he could establish only
a metaphysiscs of morals, at best a moral theology, but never a moral
metaphysics. Mou felt that Chinese tradition went further than Kant in
this respect” (Liu Shu-hsien, 2003, 484).

V Mojevih zrelih letih je postajalo vse bolj jasno, da je osnovno izhodis¢e njegove

filozofije slonelo na predpostavki moralne metafizike. To izhodisce je, kot nazorno

120 HE NJEEE M A IRAR O, B NRUNEA B, A8, LU R ARTE, 1B =3 2 1041,

121 Idejnemu konstruktu izvorne sréne zavesti (ben xin) najde Mou ustreznike tudi v daoisti¢nih (sréna zavest poti —
dao xin) in budisti¢nih (izpraznjena sréna zavest — kong xin) diskurzih. Vsi trije pojmi mu predstavljajo razli¢ne
oblike oziroma razli¢na poimenovanja neskon¢ne (ali neomejene) sréne zavesti (wuxian zhixin, Mou Zongsan,
2010, 198-205). Ta cista, prvobitna in neomejena sréna zavest je dediscina, s katero smo rojeni prav vsi ljudje.
Zal je = vsaj po Moujevem mnenju — ve¢inoma ne znamo ohraniti. Komur to uspe, naj bi postal konfucijanski
svetnik (sheng ren), daoisti¢no resni¢ni ¢lovek (zhen ren) ali Buddha.
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pokaze v svojem delu Devetnajst predavany iz kitajske filozofije (Zhongguo zhexue
shijiu jiang) hkrati osnovno izhodis¢e klasi¢ne konfucijanske filozofije (IMou, 1983,
71-76). Tradicionalni koncept tian (narava, nebo) je tudi zanj — kot za vecino
ostalih pripadnikov struje modernega konfucijanstva — praizvor vsega obstojece-
ga oziroma razlog za obstoj vsega, kar obstaja (ibid, 75). ZdruzZitev sebstva s tem
praizvorom vsega obstojecega je seveda mozna Sele prek neskoncne sréne zavesti
ali, z drugimi besedami, kadar se ¢lovek prepusti u¢inkom svoje prirojene moralne
substance (xingti), kajti pri tem intuitivno spozna tudi lastno sebstvo (neibude
zhijue, Mou, 1971, 132):
Actually, this experience or discovery is not a concept, neither is it the
result of dialectical reasoning. However, this moral self, or self-intui-
tion, which pours out spontaneously from one’s inner self, is definitely
where a human being discovers his true self and meets Heaven (Bre-

sciani, 2001, 371).

Nadvse pomembno je tudi njegovo dognanje o obstoju koncepta avtonomije zno-
traj tradicionalne kitajske oziroma konfucijanske miselnosti. S svojo podrobno
analizo poglavja Gaozi v Mencijevem osrednjem delu Mengzi nazorno dokaze, da
ustreza Mencijev koncept inherentne morale (renyi neizai) kantovskemu razume-
vanju avtonomije (Mou Zongsan, 1985, 1-58). To spoznanje je izjemno pomemb-
no prav za zahodne bralce, kajti v njem postane jasno, da je Heglova (in kasneje
tudi Webrova) kritika konfucijanstva napacna, in da temelji na nerazumevanju
oziroma nepoznavanju jedra kitajske filozofije. Za Hegla je konfucijanstvo namre¢
zastopalo zgolj nekaksno »populisti¢no« moralo; po njegovem mnenju v konfuci-
janski miselnosti ni nikakr$nega prostora (niti nikakrénega dejanskega potenciala)
za spekulativno filozofijo. Za Webra pa je konfucijanstvo zgolj nekaksna ideologija
prilagajanja pogojem zunanjega sveta. Moujeva analiza nazorno prikaze enostran-

skost tovrstnega videnja konfucijanstva.

Poudarek na eti¢nih vprasanjih, ki je znacilen za celotno strujo modernega konfuci-
janstva, je torej tudi v Mou Zongsanovem delu vseskozi mo¢no prisoten. Vendar za-
stopa Mou stali$¢e, da moralna filozofija ni edina prioriteta starokitajske miselnosti.
He explicitly opposed the claim that Confucianism is concerned only
with morality and has nothing to do with existence. According to Mou,
Confucian morality implies a moral metaphysics, that is, a metaphysics

based on morality” (Tang, 2002, 330-331).

Po njegovem mnenju gre pri vseh treh osrednjih filozofskih diskurzih kitajske
klasike za vertikalne sisteme (prim. Mou Zongsan, 1983, 29-103), ki na raz-

licne nacine obravnavajo metafiziko. Vendar vidi tudi na podro¢ju metafizike
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konfucijanstvo kot tisto strujo, ki je najve¢ doprinesla k oblikovanju teh, specifi¢-

no kitajskih diskurzov (Rosker 2008: 206).

Prav ta absolutizacija konfucijanstva kot edine resni¢no pomembne teorije pa je
tisto, kar najbolj moti tudi njegove $tevilne kritike; samovsecnost pripadnika do-
mnevno »edino pravilni« struji (daotong) mu ocitata tako Fang Dongmei, katere-
ga bomo podrobneje obravnavali v naslednjem poglavju, kot tudi Fangov uc¢enec
Chen Guying, ki mu poleg tega ocita tudi aroganco in zagovarjanje absolutne av-
toritete samega sebe kot ulitelja. Ta dogmatizem naj bi imel hude posledice tudi
za ohranjanje stilne lepote in konciznosti jezika kitajskih humanisti¢nih znanosti,
saj naj bi njegovi $tudentje, ki so bili vajeni nekriti¢no prevzemati njegove vsebine,
prav tako nekriti¢no prevzemali tudi njegove stilne posebnosti, kar naj bi privedlo

do hudega jezikovnega onesnazenja'?? (Chen Guying, 1998, 95).

4.2 Fang Dongmei in filozofija ustvarjalne ustvarjalnosti

Fang Dongmei sam se nikoli ni izrecno uvrs¢al med filozofe modernega konfu-
cijanstva. V uvodnem delu smo Ze omenili tudi osrednji razlog za to distanciranje
in povedali, da ti¢i v tem, da se Fang ni videl zgolj kot pripadnika konfucianizma,
temvec tudi kot naslednika tradicionalnih budisti¢nih in daoisti¢nih filozofjj.
Although he has been regarded as contemporary New-Confucian along
with Mou Zongsan, Tang Junyi, and Liang Shuming, Fang‘s work stan-
ds beyond the Confucian tradition. Unlike Mou Zongsan, Fang did not
regard Confucianism as the only legitimate philosophy and all others
as heresies; he argued that Laozi‘s Daosim was the leading and most
legitimate philosophical school during ancient times. Fang saw Confu-
cianism, Daoism, Mohism and Buddhism as mutually interacting and

integrating components of a holistic cultural process, rather than as se-

veral distinct schools of thought'® (Li Chenyang, 2002, 269).

Vendar so bile osrednje vsebinske, konceptualne in metodoloske predpostavke
daoizma in budizma, kot smo videli, v veliki meri integrirane v ogrodje neokon-
fucijanskh teorij, ki pa vecinoma zopet predstavljajo idejno osnovo, iz katere je
na prelomu 2. in 3. tisoletja vzniknilo moderno konfucijanstvo. Vendar prav v
tem kontekstu naletimo v povezavi s Fang Dongmeijevo klasifikacijo Se na na-

daljnji problem, ugotovimo namre¢, da se ta moderni filozof ni distanciral zgolj od

122 BN ERARE, WREAFLAMEHER=ZMELLH, ME . o o SRR ZHIRL
WAEMMS, g Frol, SCORFRE R, SRR ST A MRS, HARIES
R AR

123 Fang je na vprasanja, s katero filozofsko strujo se identificira, odgovarjal, da je po svoji druzinski tradiciji
konfucianec, po znacaju daoist, po verski inspiraciji budist in po izobrazbi zahodnjak (Li Chengyang, 2002, 264).
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modernih konfucijancev, temve¢ tudi od njihove idejne osnove, torej od neokon-
fucijancev dinastij Song in Ming. Njegova kritika neokonfucianizma je temeljila
na stalid¢u, da so ti filozofi (zlasti seveda pripadniki Zhu Xijeve Sole strukture)
kljub svojim nacelnim zaslugam za ohranjanje klasi¢ne konfucijanske tradicije ter
njenega holistinega svetovnega nazora pretirano poudarjali pomen mehanisti¢ne
racionalnosti, kakr$na prihaja do izraza v strukturni logiki koncepta li (struktura,
strukturni vzorec). S tem naj bi deformirali holisti¢no tradicijo filozofije, v kateri
sta pola racionalnosti (li) in ob¢utenja (qi) med seboj usklajena, kar pomeni, da se
lahko ohranja harmoni¢na enotnost dejstev, vrednot in sfere estetskega doZivljanja.
Zato — za razliko od vecine ostalih filozofov modernega konfucijanstva — nanje ni
gledal kot na pripadnike »resni¢nega« oziroma »pravilnega« konfucijanstva'?.
Under Confucianism Fang includes Confucius, Mencius and Xunzi,
while the Han Confucians he thinks were Jowly and unworthy of men-
tion‘ and the Song Neo-Confucians were not authentic followers of

Confucianism (Bresciani, 2001, 275).

Po drugi strani pa sodi Fang med pomembne in vplivne teoretike in filozofe, ka-
terih delo predstavlja precejsen doprinos na podrocju teoretske refleksije procesov
kitajske modernizacije in poskusov ustvarjalnega razresevanja izzivov zahodne fi-
lozofije, s katerimi je bil v obdobju realizacije teh procesov soocen tako on sam
kot tudi njegova domovina. Kljub vsemu je bil Fang Dongmei tudi eden tistih
novodobnih kitajskih filozofov, ki so odgovore na najbolj pereca idejna vprasa-
nja svoje dobe iskali v revitalizaciji lastne tradicije, pri ¢emer sicer — za razliko
od veéine modernih konfucijancev — ni izhajal iz elaboracij neokonfucijanskih
diskurzov, temve¢ predvsem neposredno iz zapuséine klasi¢nega konfucijanstva,
oplemenitenega z estetskimi in metafizi¢nimi idejami klasi¢nega daoizma in si-
niziranega budizma. Pri tem moram vsekakor poudariti, da izhajam iz $irSega ra-
zumevanja izvornega kitajskega izraza ru xue (konfucijanstvo, dobesedno: nauk
izobrazencev), ki zame ne pomeni zgolj Konfucijevega nauka, ampak pridobiva v
svoji konotaciji kulturno dominantnega diskurza kitajske (in §irSe vzhodnoazijske)
tradicije tudi pomen $iroke palete prevladujocih filozofskih teorij, ki so v krogoto-
ku tisocletij skupaj oblikovale kitajsko idejno zgodovino. Poleg tega je Fang tudi

daoisti¢no filozofijo, v kateri je vsekakor najti precej kriti¢nih, individualisti¢nih

124 Tudi mnogi drugi teoretiki so dejansko mnenja, da so neokonfucijsanski filozofi z Zhu Xijem na celu predstavljali
preobrat v kitajski tradiciji, ki se je izrazil skozi zametke dualizma kartezijanskega tipa (gl. npr. Forke, 1934,
173). Tudi Feng Yaoming govori o novi paradigmi, ki naj bi jo vzpostavili neokonfucianci v primerjavi s
klasi¢nimi teoretiki te struje; v svojem Clanku Zhongguo ru xuede dianfan zhuanyi (Paradigmatski preobrat v
kitajskem konfucijanstvu) Feng dokazuje, da se je referenéni okvir, v katerem so teoretizirali neokonfucijanski
filozofi, v toliksni meri razlikoval od referen¢nih okvirov klasi¢nega konfucijanstva, da pri njih ne moremo ve¢
govoriti niti zgolj o teoretskem, temve¢ o paradigmatskem preobratu, kar pomeni, da je §lo pri neokonfucijanski
filozofiji za popolnoma druge in novi teorije konfucijanstva, ki po svojem bistvu s starej§imi niso ve¢ primerljive.
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in svobodnjaskih elementov, vselej interpretiral v okviru svoje neokonzervativne
ideologije, ki predstavlja eno bistvenih, tako reko¢ paradigmatskih znacilnosti mo-

dernega konfucijanstva.

Zaradi vseh teh razlogov menim, da lahko Fang Dongmeija pristevamo k struji
modernega konfucijanstva, sploh v okviru pricujoce raziskave, ki je osredotocena
na tiste pripadnike te struje, ki so Ziveli in delali na Tajvanu, kjer so s svojimi do-

prinosi zapustili neizbrisen pecat.

Fanga nekateri teoretiki raje umes¢ajo v prvo generacijo tega idejnega gibanja, saj
je starejsi od He Lina in je med drugim pouceval tudi Tang Junyija (Liu Shuxian,
2002, ii), medtem ko ga drugi (npr. Bresciani 2002) raje pristevajo k drugi. Ker je
bil Fang Dongmei hkrati tudi uditelj dveh najvplivne;jsih e Zivecih predstavnikov
tretje generacije’®, in predvsem zato, ker je aktivno sooblikoval trende sodobne
tajvanske filozofije, ki predstavlja enega osrednjih predmetov pricujoce raziskave,
ga bom v kontekstu pricujoce razprave — ne glede na njegov pionirski doprinos k
modernim vzhodnoazijskim filozofijam — tudi sama uvrstila v Brescianijevo kate-

gorizacijo in ga $tela med pripadnike 2. generacije modernega konfucijanstva.

Fang, ki je v angleskem jeziku znan tudi pod imenom Thomé H. Fang, je bil rojen v
druzini znanih izobrazencev osrednje kitajske province Anhui. Zato je bilo samou-
mevno, da se je od mladih nog podrobno seznanjal s kitajskimi klasiki. Po kon¢ani
srednji Soli se je vpisal na Univerzo Jinling v Nanjingu, kjer je bil zelo aktiven v
Studentskem gibanju. Leta 1919 se je v Nanjingu udelezil tudi $tudentskih de-
monstracij, ki so bile organizirane v sklopu Cetrtomajske kulturne prenove. V letu
1920 je na isti univerzi spoznal ameriskega filozofa Deweja'®, ki je v sklopu serije
gostujocih predavanj na Kitajskem nastopil tudi v Nanjingu. Ta je v njem vzbudil
veliko zanimanje za zahodno filozofijo, tako da je po diplomi odsel v ZDA, Kjer je
na Univerzi Wisconsin v enem letu magistriral, v naslednjih dveh letih pa dosegel
doktorat na Drzavni univerzi v Ohiu. Po vrnitvi na Kitajsko je pouceval filozofijo
na ve¢ univerzah, med drugim na Univerzi Wuchang (Wuchang daxue), na Ju-
govzhodni Univerzi v Nanjingu (Nanjing Dongnan daxue) na Politi¢ni univerzi
(Zhengzhi daxue) in nekaj Casa tudi na Pekingki univerzi (Beijing daxue). V Casu,
ko je pouceval v Nanjingu, so morali univerzo zaradi japonske invazije preseliti v
Chongging v jugozahodni provinci Sichuan (Bresciani, 2001, 272). Zaradi tezav-

nosti vojnih razmer in iz Zelje po tem, da bi v teh kriznih, negotovih ¢asih nasel vsaj

125 Cheng Zhongyinga in Liu Shuxiana.

126 Pragmati¢na filzofija John Deweya (1859-1952) je imela v tistem ¢asu izjemno velik vpliv na mlade kitajske
izobrazence. Med drugim sta pri njem na kolumbijski univerzi doktorirala tudi Hu Shi (1891-1962) in Feng
Youlan (1895-1990).
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varno notranje domovanje v tradicionalni kitajski kulturi, se je v tem obdobju pricel
ponovno ukvarjati s klasi¢no kitajsko filozofijo (ibid). Zevletu 1948 se je odselil na
Tajvan, saj so ga tega leta povabili v sluzbo na Drzavni Tajvanski univerzi (Guoli

Taiwan daxue), na kateri je vse do svoje upokojitve predaval filozofijo.

Vecina njegovih najpomembnejsih filozofskih razprav v kitajsc¢ini je objavljena v
12 zvezkih z naslovom Zbrana dela Fang Dongmeija (Fang Dongmei quan ji), ki so
iz8li leta 2004. Med najpomembnejsa med njimi Stejejo Znanost, filozofija in clo-
vesko Zivijenje (Kexue, zhexue yu rensheng, 1936), Pregled filozofije Zivijenja anticnih
kitajskih filozofov (Zhongguo xian zhe rensheng zhexue gaiyao, 1937), Tri vrste filo-
zofske modrosti (Zhexue san hui) in Ideal Zivijenja in kulturni tipi (Shenghuo lixiang
yu wenhua leixing). Pod imenom Thomé H. Fang je napisal tudi vrsto knjig v an-
glescini, denimo 7Zhe Chinese View of Life: the Philosophy of Comprehensive Harmony,
Creativity in Man and Nature, Chinese Philosophy: Its Spirit and its Develpoment, itd.

Fang je v svojem teoretskem delu zdruzeval obsezna znanja s podrodij anti¢ne, sre-
dnjeveske in sodobne zahodne filozofije na eni in Sirokega spektra tradicionalne,
zlasti konfucijanske, daoisti¢ne in budisti¢ne kitajske filozofije na drugi strani. Poleg
tega je v njegovih delih opazen tudi vpliv indijske filozofije. Od modernih zahodnih
filozofov ga je najbolj navduseval Nietzsche, ki naj bi po mnenju nekaterih interpre-
tov tudi mo¢no vplival na Fangov lastni teoretski razvoj (Bunnin, 1996, 224). V vrsti
svojih del se je primerjave z indijsko in evropsko filozofijo posluzeval zato, ker je prek
taksnih primerjav lazje definiral posebnosti tradicionalne kitajske filozofije'®. Ena
taksnih je zanj tudi temeljno izhodis¢e kitajske klasike, ki naj bi videla in razlagala
svet ter bivanje izhajajo¢ iz epistemoloskih temeljev, ki v prvi vrsti niso bili osnovani
na matemati¢nih in protoznanstvenih, temve¢ prej na estetskih paradigmah (Fang,
1957, 195-235). Kljub temu je njegovo videnje ontologije tesno povezano z racio-
nalno strukturo kozmosa, kakr$na izhaja iz temeljnega starokitajskega klasika Knjiga
premen (Yijing). Tudi Fang je opisal proces kozmic¢ne premene (nenchne ustvarjalne
ustvarjalnosti bivanja) kot izraz racionalnosti, ki temelji na in hkrati do potankosti

zaobjema raz¢lenjeni sistem »logike stvarstva« (Fang, 1981, 83-118).

V srediscu Fangove filozofije je koncept Zivljenja oziroma Zivega, ZiveCega (sheng).
Po Fangovem mnenju so vse struje tradicionalne kitajske miselnosti izhajale iz koz-
mologije, ki jo opredeljuje vse-prevevajoi gon po Zivljenju, po prezivetju, vitalni
impulz, ki nenehno ustvarja in poustvarja vse, kar obstaja (Fang, 1957, 73). Kon-
cept shengsheng, ki se pogosto pojavlja v kozmologiji Knjige premen, interpretira kot

koncept ustvarjalne ustvarjalnosti, ki naj bi simbolizirala tovrstno vitalnost Zivljenja.

127V svoji knjigi Tri vrste filozofske modrosti (Zhexue san hui) je izhajal iz kontrastivne primerjave med starogrsko,
moderno evropsko in tradicionalno kitajsko filozofijo.
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'The universe is a living entity that cannot be reduced to mere inertial
physical stuff. This living universe is full of energy, and everything in it
is somehow connected to the living process that penetrates the entire
realm. This view may be called alife-ontology.” For Fang, it is more than
a “Gaia hypothesis”; it is reality. In his regard, the influence on Fang of
Western philosophers such as Hegel, ergson, and Whitehead is evident
(Li Chengyang, 2002, 265)

Drugi osrednji koncept Fangove filozofije je ideja celostne harmonije, ki naj bi
bila znacilna za tradicionalno kitajsko dojemanje sveta. V njem vesoljstvo kot tako
vselej tezi k ravnovesju in usklajenosti vseh posamic¢nih delcev in entitet svojega
sistema. Le-ta je v materialnem pogledu prazen'® in se izraza zgolj skozi bogastvo
in pronicljivost svojega duha.
In Fang’s reading of the history of Chinese philosophy, he saw more
the harmonious interplay of various schools of thought than conflict.
It may be argued that Fang was too idealistic and romantic in his
reading of the harmonious interplay of these philosophies, but for
him, if harmony was not a reality, it was at least the ideal for the

Chinese (ibid, 266).

Ta vera v harmonijo in v usklajeno delovanje sveta se seveda odraza tudi v njego-
vem pojmovanju morale oziroma moralne filozofije. Ker je kozmi¢na tendenca
k vzpostavljanju in ohranjanju ravnovesja skozi koncept shengsheng (ustvarjal-
ne ustvarjalnosti) vseobsezna in neomejena, nima zgolj ontoloskih, temve¢ tudi
epistemoloske razseznosti. To pomeni, da v Fangovi filozofiji ni prostora za lo-
¢evanje med dejstvi in vrednotami. Kozmos je oplemeniten z dobroto, ki ne iz-
haja zgolj iz pragmati¢nih postulatov skupnega medcloveskega bivanja, temveé
je apriorni del njegove esencialne strukture, ki se odraza tudi v sferi ¢iste estetike
(ibid, 19). Zanj je moralnost esenca Zivljenja in hkrati konkretno uteledenje naj-
globljih ¢loveskih vrednot. Vsako ¢lovesko bitje zato samo po sebi ne tezi zgolj
k prezivetju, temveé v enaki meri k osmisljanju svojega bivanja. Ta estetska plat
kulture in umetnosti je izraz ¢loveske ustvarjalnosti, ki je vselej usmerjena k izpo-
polnjevanju pomanjkljivosti sveta, v katerega smo vrzeni; dao pri tem predstavlja
pot, ki vodi k popolnosti, in hkrati pot, na kateri se dejstva in vrednote zdruzujejo

v organsko strukturirani harmoniji.

128 Praznina, ki je tukaj uporabljena v smislu odsotnosti substance, je koncept, ki je znan predvsem iz budizma
in daoisti¢nih klasikov; a cetudi se je klasi¢ni konfucianizem v glavnem osredotocal na pragmatiko tukaj-in-
zdajsnjega trenutka, na politicno filozofijo in na pragmati¢no etiko, pa je koncept praznine v tem kontekstu
Ze kmalu po koncu dinastije Han — predvsem prek vpliva zgodnjega budizma — prodrl tudi v konfucijanske
diskurze. Kasneje je predstavljal enega osrednjih konceptov idealisti¢ne struje neokonfucijanstva.
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Therefore, in Fang’s view, truth, goodness, and beauty are a unity; ging
(the emotive) and /i (the rational) are connected. Indeed, Fang’s moral
philosophy is established on his “life-ontology”... This philosophy is
also called “value-centered-ontology”.

His “life-ontology” and “value-centered-ontology” are directly con-
nected because, for him, life is value and both life and value are ro-
oted in the dao. The dao, as the all-encompassing and all-pervading

unity, is the ultimate source of life, value, and harmony (Li Chenyang,

2002, 268).

V svojem prej omenjenem delu Zhexue san hui (Tri vrste filozofske modrosti) je filo-
zofijo definiral kot sintezo med racionalno strukturo migljenja (li) in Custvi (ging).
Po Knjigi premen naj bi oboje izhajalo iz skrajnega pola (tai ji), ki je onto-episte-
moloski, neopisljivi in neizrekljivi praizvor vsakr$nega bivanja. Zato qing in li nista
zgolj osnova vsakr$nega filozofiranja, temve¢ tudi temelj bivanja kot takega. Feng
oba elementa vidi kot binarno kategorijo, saj je njun vzajemni odnos korelativen
in komplementaren. Njuna vzajemna interakcija je proces, ki preveva tako dejstva

kot tudi moznosti, in iz katerega filozofija ¢rpa svoj izvor, svoje resnice in svojo

skrivnostnost (Li Chengyang, 2002, 264).

V svojih interpretacijah tradicionalne kitajske filozofije je izhajal iz holisti¢nega
pogleda, po katerem tvori ¢lovek enoto s prostorom in ¢asom. V ospredju njegovih
interpretacij je tudi tradicionalna enotnost vrednot, ki skozi nenehno ustvarjanje
vklju¢uje tako delovanja narave oziroma neba (tian) kot tudi ¢loveka. Skozi to
enotnost vrednot je Fang poskusal vzpostaviti tudi sistem enote ontologije in an-
tropologije (Bresciani, 2001). Kljub svojemu deklarativno $irokemu izhodis¢u, ki je
vklju¢evalo vecino vplivnih diskurzov starokitajske in klasi¢ne kitajske filozofije, je
prav v tej osrednji tocki dokazal, da kljub vsemu izhaja iz klasi¢nega mencijanskega
stalidca o $tirih prirojenih zametkih (si duan) ¢loveske dobrote, s ¢imer je kljub
svoji (prav tako jasno izraZeni) distanci do neokonfucijanizma dinastij Song in
Ming dokazal, da sledi to¢ni tisti tradiciji, ki je oblikovala temelje te predmoderne
konfucijanske prenove'®.

'The universe is a place to live in, and not a place to escape from, because

it is a realm of value. Similarly, human nature is something to rely upon,

and not something to dispense with, because it has been proved to be

not sinful but innocent (Fang, 1980b, 99).

129 Pri tem gre za tradicijo linije Konfucija in Mencija (Kong-Meng), torej za tradicijo, ki je kot resni¢nega
naslednika izvornega konfucijanstva kanonizirala Mencija (za razliko od prve prenove tega nauka v sklopu
Dong Zhongshujevih reform za ¢asa dinastije Han, v katerih je to mesto zavzel Xunzi).
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Vendar se od te linije razmeji s tem, da vselej znova poudarja, da je prirojena do-
brota ¢loveka ena skupnih znacilnost vseh tradicionalnih kitajskih filozofov (ibid,
87-115) in poskusa prepricati bralce, da je bil celo Xunzi, ki se je ravno glede tega
vprasanja v zgodovino zapisal kot osrednji Mencijev nasprotnik, v bistvu istega
mnenja, samo da je pri tem zamenjal vlogi narave in Custev:
We can find no valid reasons for the theory of evil nature. Even Hstn-
tze'3? held the belief that »human nature is a natural achievement« or
»human nature attains itslef after the pattern of constant nature... The
reason why Hstintze considered human nature to be evil is that he con-
fused it with emotion which, logically speaking, is of a lower type than
original nature. The evilness of human nature is here inferred, a poste-
riori, from the evilness of emotion. Here Hstintze commits a fallacy of

the confusion of logical types (ibid, 109).

V svojem primerjalnem vidiku in v prizadevanju za harmoni¢no sintezo njegovega
lastnega dela se je Fang precej ukvarjal tudi s skupnimi to¢kami vseh treh osrednjih
struj klasi¢ne kitajske filozofije. Ugotovil je, da jih povezuje koncept dao, ki ga
sicer vsaka od njih obravnava z nekoliko druga¢nega zornega kota in na nekoliko
drugacen nacin, in vendar gre pri vseh teh vidikih za opisovanje koncepta holistic-
ne uravnove$enosti in teznje k popolnosti. Ker je dao mozen samo v kontekstih
holisti¢nega nazora, lahko odraza tako metodo imanentne transcendence kot tudi

enotnost dejstev in vrednot, absolutnosti in relativnosti.

Enako temeljen pomen za oblikovanje klasi¢ne kitajske idejne tradicije je konceptu
dao pripisal tudi Xu Fuguan, katerega Zivljenje in delo si bomo podrobneje ogledali

v naslednjem podpoglavju.

4.3 Xu Fuguan: filozof kulture, filologije in politike

Ce naj pricnemo to poglavje tam, kjer smo zakljucili prej$njega, moramo izhajati iz
predstavitve Xu Fuguanovega videnje koncepta dao. Po njegovem mnenju je bil v
ospredju Konfucijevega nauka koncept tian, ki pa ni bil dojet v smislu konkretnega
antropomorfnega bitja, niti kot ideja konkretizirane visje sile z lastno voljo, temvec
prej v smislu (zunanje) narave, katero Xu Fuguan enaci z daotom. To je bil zanj
koncept, ki je nekako utelesal oziroma povzemal vse Konfucijeve nauke®'. Veci-

noma je Konfucij ta pojem uporabljal v smislu »pravilne poti« ali »hoje po pravilni

130 Tj. Xunzi, Fang je v svojih angleskih delih uporabljal transkripcijo Wade-Giles.
131 RAE, ARAT7FEERong. LTSRS ArEE, TR EE T A . Xu
Fuguan v Fang Keli & Li Jinquan 1995/I1I: 608).
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poti«’*2. Poudarjanje in razkrivanje tradicionalnega pomena tovrstne prakti¢ne na-
ravnanosti pa ni oznacevalo zgolj Xu Fuguanovih teorij; ta predstavnik moderne-
ga konfucijanstva je nacelo prakse vselej vnasal tudi v svoje druzbene in politicne
aktivnosti. Njegov pomen za razvoj modernega konfucijanskega gibanja je zato
tudi v nenehni aktivni propagandi, v kateri se je zavzemal za vrednote in ideale te
miselne struje. Bil je zelo ploden teoretik, ki se je ukvarjal predvsem s filozofijo in
sociologijo kulture, hkrati pa prodoren novinar, ki je v svojih formulacijah politi¢-
nih teorij zavzemal stalisCe, da so konfucijanske vrednote osrednji temelj resni¢ne
demokracije (Fang Keli & Liu Jinquan, 1995, I111/727).
More significantly, by promulgating his political ideals he helped many go
beyond the stereotyped image of a Confucian as a person without moral
backbone and sold to the political rulers... It is a very distinctive characte-
ristic of Xu's personality a strongly felt concern for the immediate social
and political reality, and through him such a concern has become atypical
note of later generations of new Confucians (Bresciani, 2001, 354).

Rojen v druzini podezelskega ucitelja je ta Xiong Shilijev u¢enec po koncani
srednji $oli najprej odsel studirat na Univerzo Meiji na Japonskem, kjer se je prek
japonskih prevodov razmeroma podrobno seznanil z osrednjimi deli zahodne
politologije in tudi z osnovami ekonomije. Zelo velik vpliv je na mladega studen-
ta imel japonski marksisti¢ni teoretik Kawakami Hajime; njegovo navdusenje
nad marksizmom je trajalo vse do zgodnjih stiridesetih let, ko je prvi¢ (1942)
srecal Xiong Shilija in postal eden izmed njegovih najbolj zavzetih ucencev'®.
Srecanje s tem filozofom je povzrocilo, da je Xu pricel ponovno razmisljati o
vrednotah tradicionalne kitajske filozofije in pomembno vplivalo tudi na njegovo

kasnejse znanstveno delo.
Ze med svojim bivanjem na Japonskem se je Xu posvetil vojaski karieri. Ker si na-
mre¢ ni mogel privos¢iti visokih $olnin, je bil prisiljen prenehati z univerzitetnim

Studijem in se prepisati na $olo za podoficirje japonske pehote. Leta 1931, ko je

132 Pri tem lahko pomislimo, da bi bil morda primernejsi prevod pojma »dao, ki seveda ne predstavlja zgolj srzi
konfucijanskega, temve¢ stoji tudi v ospredju daoisti¢nih, legalisticnih in mnogih drugih klasi¢nih kitajskih
filozofij, izraz »metoda«. Ne samo, da sta etimoloski jedri obeh besed skoraj identi¢ni, poleg tega obe poudarjata
predvsem nek (po moznosti ¢im bolj smiseln in »pravilen«) nacin neke aktivnosti. Glede na osrednji pomen
pojma dao v tradicionalni kitajski kulturi in miselnosti zato ni ¢udno, da se starogriki oz. tradicionalni evropski
diskurzi od tradicionalno kitajskih med drugim razlikujejo tudi v specifiki osrednjih metod raziskovanja
oziroma pomenskega uokvirjanja temeljnih vprasanj resni¢nosti. Po Rogerju T. Amesu (2001: 19-72), denimo,
je osnovno vprasanje analiti¢nih metod, kakrsne so prevladale v zgodovini evropske filozofije, iskalo odgovor na
to, »kaj« nekaj pravzaprav je, medtem ko so se klasi¢ni in tradicionalni filozofi raje sprasevali po nacinu, »kako«
nekaj dosedi. Iz tega izhaja tudi koncept »pravilne konfucijanske poti (daotong iE#7).

133 'V politicnem pogledu je Xujevo dotedanje navdusenje nad marksisticno toerijo zamenjal $tudij Sun
Zhongshanovih Treh ljudskih principov (San min zhuyi), in poslej se je vse do smrti zavzemal za uresnicevanje
Sunovih politi¢nih idealov.
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Japonska zasedla Mandzurijo, je Xu Fuguan ostro protestiral pri japonski vladi,
nakar je pristal v zaporu, pa tudi $tudij je moral obesiti na klin. Zato se je Ze nasle-
dnjega leta vrnil na Kitajsko, kjer je (prav tako leta 1942) imel priloznost spoznati
tudi Jiang Jieshija'**; kmalu zatem je postal njegov strokovni svetovalec in gored
pripadnik Ljudske stranke. Po drugi svetovni vojni je kot generalni major izstopil
iz vojske in se preselil najprej v Hong Kong, kjer se posvecal predvsem esejistiki in
novinarstvu. Na Tajvan se je preselil Ze pred koncem drzavljanske vojne, torej pre-
den je Komunisti¢na stranka na celini prevzela oblast'®; najprej se je tam zaposlil
kot predavatelj na Kmetijskem institutu v Taizhongu (kasnej$a Drzavna univerza
Zhongxing), kasneje pa je kot redni profesor predaval kitajsko literaturo na Uni-
verzi Donghai v istem mestu. Kmalu je postal razvpita civilno-politi¢na osebnost:
s svojim kritiénim odnosom do zahoda in prevlade pro-ameriskih kulturnih in
materialnih dobrin si je kaj kmalu pridobil veliko privrzencev, a hkrati si je nakopal
tudi precej sovraznikov:
One of the main targets of his criticism was the Westernizing trend
prevailing in intellectual circles in Taiwan. This trend was especially
strong in the early sixties, fostered by Hu Shi, who had returned to Ta-
ibei as a head of the Academia Sinica. Xu was fighting for the survival
of his countries culture. He was trying to wake up his countrymen to
the danger of becoming a cultural colony. He was like a knight figh-
ting for his ideals, afraid of nothing. Therefore it was only a matter of
time before he enraged certain influential figures and was fired from

his job (Bresciani, 2001, 333).

V ¢asu brezposelnosti se je v glavnem prezivljal kot svobodni esejist in preda-
vatelj. Kot za vecino neokonzervativnih modernih konfucijancev je tudi zanj
skomunisti¢na« prevlada Kitajske predstavljala precej ve¢ kot zgolj menjavo
politi¢nega rezima (Lee Ming-Huei, 2001, 76). V njej je videl hud udarec za
kitajsko kulturo in pricetek procesa njenega razkroja. Zato je s finan¢no in
politi¢no podporo Ljudske stranke ustanovil revijo »Demokrati¢na kritika«
(Minzhu pinglun), katere osrednji cilj je bila kritika Komunisti¢ne stranke in
vlade L. R. Kitajske »s stalidca kitajske kulture« (ibid). V njej je objavljala pri-
spevke vecina teoretikov modernega konfucijanstva. Od leta 1955 je Xu Fugu-
an pouceval na Univerzi Donghai (Donghai daxue) v Taizhongu. Tam je ostal
zaposlen §tirinajst let, dokler se ni »zaradi osebnih razprtij« (ibid) od te sluzbe

poslovil in se zopet preselil v Hong Kong, kjer so mu leta 1970 ponudili sluzbo

134 Pri nas bolj znan kot Cang Kai-3ek.

135  Po Brescianiju (2001: 333) naj bi se Xu iz Hong Konga na Tajvan preselil sele leta 1961. Ta informacija je po vsej
verjetnosti napacna, saj obstajajo natan¢ni podatki o njegovem poucevanju na Univerzi Donghai v Taizhongu,
ki je trajalo vse od leta 1955 naprej.
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v trdnjavi filozofije in ideologije modernega konfucijanstva, namre¢ v Akade-
miji Nove Azije (Xin Ya xueyuan)®®. Tam je delal in Zivel vse do svoje smrti
leta 1982 (Bresciani, 2001, 333)'". Poleg svojih zgodovinskih, kulturologkih in
sociolosko-filozofskih $tudij je Xu Fuguan znan tudi kot dober filoloski ana-
litik virov kitajske antike. V tem okviru je znana njegova briljantna filoloska
analiza anti¢nega dela Debata o soli in Zelezu (Yan tie lun), s katero je ideologom
»bande Cetverice« v Sestdesetih letih dokazal, da njihova propaganda o osre-
dnjem sporo¢ilu tega dela ne drzi, in da sluzi zgolj antikonfucijanski politi¢ni
ideologiji novega legalizma, ki je bila v ozadju kulturne revolucije (Bresciani,
2001, 335). Xu, ki je samega sebe najveckrat oznaceval kot zgodovinarja, se
je v svojih delih — iz razli¢nih vidikov — vecinoma ukvarjal z vprasanjem o
tem, zakaj se tradicionalni kitajski kulturi, ki je bila merodajno opredeljena s
konfucijansko miselnostjo, nikoli ni uspelo popolnoma osvoboditi tendenc, ki
so drzavo vodile k despotizmu. V svojem delu Idejna zgodovina obeh dinastij
Han (Liang Han sixiang shi) podrobno obrazlozi, da se je despotski sistem
kitajske drzave vzpostavil ele po predginskem obdobju in je zato zatrl oziro-
ma eliminiral vedino demokrati¢nih elementov izvornega konfucijanstva'. V
tem kontekstu je Xu Fuguan razvil tezo »dvojnega subjekta« (Lee Ming-Huei,
2001, 79), ki naj bi vseskozi nastopal kot klju¢ni element tradicionalne kitajske
politi¢ne miselnosti. Ta koncept pomeni, da je bilo ljudstvo v idejni tradiciji

Kitajske (z izjemo legalisti¢ne $ole) sicer vseskozi videno kot subjekt, vendar je

136 Ta akademija, katero sta leta 1950 skupaj z nekaterimi drugimi konfucijansko »obarvanimi« izobrazenci
ustanovila dva osrednja predstavnika modernega konfucijanstva, namre¢ filozof Tang Junyi, katerega
bomo obravnavali v naslednjem poglavju, ter znani tajvanski novokonfucijanski zgodovinar in sinolog
Qian Mu. Poleg Xu Fuguana je na njej obcasno predaval tudi najpomembnejsi filozof druge generacije
modernega konfucijanstva, Mou Zongsan. Bresciani jo opisuje kot osrednjo institucijo (2001, 20)
sodobnega modernega konfucijanstva: »For over two decades the college was the main bastion of research
and promotion of Chinese culture in the whole world. Beside these scholars' activity of training disciples,
writing, and lecturing, one activity much worth remembering is that of the Seminars on Chinese Culture
organized by Tang Junyi and held every Saturday at the new Asia Research Institute. Specialized scholars
from all over the world were invited to offer these seminars, and the seminars enjoyed a high esteem for
their scholarly value. The intellectuals affiliated with this activity were united into a Humanistic research
Association« (Bresciani, 2001, 20-21).

137 Tudi tukaj se Brescianijeva (2001, 333) navedba razlikuje od Lee Ming-Huijeve (2001, 76). Slednji namre¢
zapise, da se je v letu svoje smrti Tang ponovno preselil na Tajvan, kjer naj bi se zdravil zaradi raka, kateremu je
kmalu zatem podlegel.

138 Izvorno konfucijanstvo je bilo ob prvi zdruzitvi kitajske drzave, torej v dinastiji Qin (221-206 pr. n. §t.),
prepovedano. Despotska Sola legalizma, ki je zagovarjala interese absolutnega vladarja, je v tistem Casu
predstavljala edino dovoljeno politi¢no teorijo in je sluzila kot ekskluzivna drzavna ideologija. Po prevladi
dinastije Han (206 pr. n. §t—220 n. §t.), ki je obvladovala vecino ogromnega ozemlja prej$nje dinastije,
so dvorni ideologi iskali novo drzavno doktrino, ki bi uspela ohraniti centralni nadzor nad drzavo. Ker v ta
namen seveda niso mogli prevzeti osrednje ideologije porazencev, ki bi bila za to nalogo ve¢ kot primerna,
je politi¢ni filozof Dong Zhongshu — verjetno zaradi njegovega hierarhi¢nega ustroja in poudarjanja nacela
poslusnosti nadrejenim — kot novo drzavno doktrino izbral konfucianizem, v katerega pa je spretno vkljucil vse
najpomembnejie legalisticne elemente. Stevilni despotski ukrepi, ki so se skozi vso kitajsko zgodovino pojavljali
pod imenom konfucianizma (kot na primer princip kolektivne odgovornosti ali nacelo denunciacije), so torej v
bistvu dedis¢ina legalizma.
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v konkretni druzbeni stvarnosti despotskega sistema kot subjekt vselej nastopal
izklju¢no vladar. Na ta nadin naj bi se skozi vso kitajsko zgodovino repro-
duciralo (in se hkrati vzajemno oplajalo) neresljivo temeljno protislovije med
konfucijanskim idealom in despotsko resni¢nostjo. Zato se je Xu odlo¢no zo-
perstavil Qian Mujevi interpretaciji kitajske zgodovine (ibid). Ta pomemben
modernokonfucijanski zgodovinar je namre¢ poskusal dokazati, da temeljna

naravnanost kitajske drzave po dinastiji Qin ni bila despotska.

Njegovi najbolj znani deli na podro&ju idejne zgodovine sta prvi in drugi del knji-
ge Zgodovina teorije o prirojenih lastnostib cloveka (Zhongguo ren xing lun shi). Prvi
obravnava obdobje predginske filozofije, drugi pa filozofijo obeh dinastij Han. Po
njegovemn mnenju je kitajska miselnost v veliki meri opredeljena s tremi dejavniki:
a) pragmati¢na usmerjenost,

b) avtokratska politi¢na tradicija,

¢) agrarna kultura.

t139

Prva znacilnost®’ je vsekakor povezana z nacelnim, izvorno konfucijanskim odkla-

140

njanjem metafizike*, o katerem bomo nekoliko podrobneje spregovorili kasneje'*!.

Glede avtokratske politicne tradicije, ki je v celotni kitajski zgodovini nedvomno

igrala precej$njo vlogo, in katera se pogosto popolnoma nereflektirano pripisuje

konfucijanstvu, Xu zapise:
Ce primerjamo miselnost obeh dinastij Han z miselnostjo dinastije
Qin, bomo opazili veliko spremembo. Razlog za to spremembo ti¢i v
politiki in druzbi. Prislo je od vzpostavitve zdruzenega, avtokratskega
vladnega sistema z absolutnim vladarjem in hkrati do oblikovanja dru-
zinskih klanov. To dejstvo je imelo zelo velik vpliv na kasnej§i razvoj
naSe drzave in predstavlja klju¢ do razumevanja temeljnih problemov

nase dvatisocletne zgodovine'* (Xu Fuguan, 2001a, 13).

V srediscu Xujeve filozofske refleksije je pojem tesnobe ali stiske (youhuan), ka-
terega postavi v kontrast s konceptom ¢udenja ali radovednosti, ki nastopa kot

izvor evropske filozofije. V svojih raziskavah je poskusal najti posledice te trditve za

139  Pragmati¢no usmerjenost predqinske filozofije lahko obrazloZimo z razmerami, ki so takrat vladale na obmocju
Kitajske, razdeljene v vrsto majhnih fevdalnih drzavic, ki so se bojevale za prevlado. Za podrobnejsi opis
druzbeno-politi¢nega ozadja te filozofije glej Rosker 2010: 321.

140 Taksno naravnanost izraZata naslednja npr. citata iz Konfucijevih Razprav: RGeS N, B3R ? (Sajvendar
ne znamo sluZiti niti ljudem, kako naj bi sluzili njihovim duhovom?) in “RAE14E, ISEISE? (Saj vendar niti
Zivljenja ne poznamo, kako bi lahko poznali smrt?); gl. Kongzi (2012a: Xianjin: 12).

141 Gl. zlasti Xujevo stalisce o razlogih in posledicah tega odklanjanja v poglavju Brezposelni Bog.

142 Izvirno besedilo: WWHELIEAR, HHAGREMEME, R —FORMESE, EERZ TEG, L&, EU
K=&, — NEBIBOUAIIIESL,  FOPRETITER, AIRBIRIR IR S s 00 HoRR S R AR 3R
P T AR ok ) T KA g
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razumevanje ¢loveskega Zivljenja in za tradicionalni kitajski pomen koncepta sréne

zavesti (xin)' (Bunnin, 2002, 12).

Eti¢ne vrednote, ki so v ospredju vecine klasi¢nih diskurzov, so po Xujevem mne-
nju vrednote agrarne druzbe; tudi konfucijanski nauk je v prvi vrsti filozofija kme-
tov; elitni sloji, ki so Kitajski skozi vso zgodovino vladali bolj ali manj despotsko,
niso izvajali politike, ki bi temeljila na taksnih vrednotah:
'The trend in Chinese intellectual circles since the May 4th Movement
was to put blame for the backwardness of China on the Confucian he-
ritage, and to attribute the dominance of Confucianism to the Han em-
perors who adopted it as the state religion. Xu, on the contrary, liked to
stress that the the Han emperors were not necessarily honoring Confu-
cius and favoring Confucianism. It was the society at large, the scholars
and the people, who honored and exalted Confucius, so that at a certain
point emperor Wu of the Han considered it an advantageous political
move to officially opt for Confucianism in establishing what classics
should be studied. As for the Confucian scholars, they were navigating
in the perilous waters of autocratic politics and trying, often at risk of
their lives, to expound Confucian values and to influence the emperor

accordingly (Bresciani, 2001, 225-336).

Tovrstno videnje zacetkov drzavne doktrine je po mojem mnenju precej poeno-
stavljeno, ¢etudi vsekakor drzi, da je bil »konfucianizem« iz obdobja Han precej
drugacen od izvornega nauka, ki je nastal v predginskem obdobju. Dejstvo je, da
je bila konfucianisti¢na drzavna doktrina precej bolj rigidna in avtokratska ter iz-
razito manj demokrati¢na kot izvorno konfucijanstvo, ki naj bi sluzilo kot osnova
nove drzavne doktrine. Vsekakor je §lo pri novi ideoloski tvorbi za doktrino, ki je
bila formalno, tj. na deklarativni ravni, konfucijanska, vendar je hkrati vsebovala
precej rigidnih konfucijanskih elementov. Vendar pa pri odlocitvi o tem, katera od
mnogih predqinskih filozofskih 3ol bo nudila najprimernej$e nauke za novo dr-
zavno doktrino, po vsej verjetnosti ni $lo toliko za njeno vsesplosno priljubljenost,
temve¢ bolj za druge dejavnike. Kot vemo, konfucijanstvo namre¢ v predginskem
obdobju ni bilo ni¢ bolj priljubljeno od veéine drugih filozofskih $ol. Ker pa so
nove oblasti dinastije Han nasledile vlado dinastije Qin, pod katere okriljem je

bila celotna Kitajska prvi¢ v zgodovini zdruzena v enotno, centralizirano cesarstvo,

143 Termin xin /( je tradicionalen kitajski epistemoloski pojem, ki svojih osnovnih pomenskih konotacijah ustreza
zahodnemu pojmu zavesti. Ker pa je hkrati nelocljivo povezan s konotacijami (eti¢nega oziroma moralnega)
vrednotenja, Custev, intuicije, ki naj bi — enako kot razum in vsi ostali kognitivni mehanizmi — imeli svoj sedez
v organu srca, in ker se v teh pogledih razlikuje od zahodnega pojma zavesti, saj ga »presega«, ga vecinoma
prevajam z izrazom »sréna zavest«. Tudi v akademskih diskurzih, zapisanih v anglescini, se je zanj ve¢inoma Ze
udoma¢il prevod »heart-mind«.
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so prav tako kot njihovi predhodniki potrebovale centralisti¢no in absolutisti¢no
ideologijo, kajti v tistem Casu tako velike drzavne tvorbe enostavno ni bilo mozno
ucinkovito nadzorovati na kakrsen koli drugacen nacin. Legalizem v ta namen ni
bil primeren, saj je pri njem vendar $lo za doktrino porazencev. Po vsej verjetnosti
se je konfucijanski nauk, potem ko so ga odistili vseh demokrati¢nih in antimonar-
hi¢nih elementov, izkazal kot najprimerne;jsi enostavno zaradi tega, ker je poudarjal

pomembnost druzbenih hierarhij*.

Vsekakor je v tem kontekstu Xu Fuguan vselej poudarjal dejstvo, da so v jedru
»resni¢nega« konfucijanskega nauka specifiéni kitajski humanizem, pravi¢nost in
demokracija v smislu politi¢ne participacije oziroma moznosti posrednega politic¢-

nega odlo¢anja posameznika.

Cetudi ti, za obdobje fevdalne tranzicije vsekakor zelo napredni elementi Kon-
fucijevih idej v sodobni sinologiji niso preve¢ znani, velja Xu Fuguanu vsekakor
pritrditi, saj tovrstna naravnanost dejansko prihaja do izraza v domala vseh antic-
nih konfucijanskih klasikih. Celo Xunzi, ki velja z najbolj rigidnega in racionali-
stinega predstavnika predqinskega konfucijanstva, in katerega pogosto opisujejo
kot nekaksen vmesni ¢len med konfucijanstvom in legalisti¢no doktrino (Rosker,
2010, 60), govori o tem, da je vladar kot &oln, ljudstvo pa kot voda. Slednja je tista,
ki ¢oln nosi, a tudi tista, ki ga lahko prevrne'®. Tudi drugi osrednji Konfucijev
naslednik Mencij trdi, da je ljudstvo na prvem mestu, vladar pa na zadnjem'*. In
konfucijanski klasik Knjiga obredov (Li ji) poudarja, da je vse pod nebom v skupni

lasti oziroma javno (gong)'

. Vrednote klasi¢nega konfucijanstva klansko opre-
deljene druzbeno-politi¢ne ureditve zato nimajo nobene neposredne povezave z

despotskim sistemom avtokratske »konfucianisti¢ne« drzave.

Cetudi je bil Xu Fuguan v prvi vrsti esejist, ki ga je odlikovalo precej dobro po-
znavanje razvoja starokitajske druzbe predvsem na podro&ju njenih sociokulturnih
posebnosti, in zato nikoli ni objavljal pretirano poglobljenih filozofskih razprav,
pa je zanimiv tudi v smislu temeljne metodoloske naravnanosti, ki je opredeljevala
njegovo videnje idejnega razvoja tradicionalne Kitajske. Kot Ze omenjeno, so tako
reko¢ vsi moderni konfucijanci poudarjali pomen izgradnje nove ontologije, ki bi
lahko sluzila kot osnova prenove konfucijanstva (prim. Poglavje 4.2). Xu Fuguan je
bil eden redkih predstavnikov 2. generacije, ki so bili mnenja, da ontologija in me-

tafizika nista primerni kot orodje razumevanja, kaj Sele razvijanja klasi¢ne kitajske

144 Za podrobnejsi opis koncipiranja predelanega konfucijanstva v novo drzavno doktrino gl. Rosker, 2010, 50.
145 FFE. S, FAZE. KW KRESE, KRIE A Xunzi, 2011, Wang Zhi, 5).

146 [RAH, B, B%E (Mengzi, 2011, Jin xin xia, 60).

147 K F%2 (Liji, 2011, Li Yun, 1).
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miselnosti (Fang Keli & Li Jinquan, 1995, I11/608), kajti njena pragmati¢na srz
nikoli ni privedla do sestave oziroma koncipiranja koherentno strukturiranega me-
tafizi¢nega sistema, kakr$nega so vzpostavili stari Grki. Namesto tega naj bi iz
»primitivnega« stadija religijske in mitoloske druzbe neposredno razvili idejo etike,
temeljece na bozanskem jedru ¢loveske notranjosti.
Chinese traditional ethic relies neither on metaphysics nor on religion.
Therefore, it is very different from Western ethics. In the Confucian tra-
dition, the object and the subject are to be united together: knowledge
of things and knowledge of one's intimate personality are related. There

is no concern of metaphysical objections, or need to escape this world

(Bresciani, 2001, 341).

Kot smo Ze omenili, je bila ve¢ina modernih konfucijancev mnenja, da sta za-
hodna koncepta »svobode in demokracije« zelo dobro zdruzljiva s tradicionalno
kitajsko kulturo. Xu je $el pri tem $e korak dlje, saj je menil, da je demokrati¢ni
druzbeni sistem edini, v katerem se lahko konfucijanski nauk dejansko realizira

in udejanji (ibid, 351).

To nacelno stalisce, v katerem ni bil osamljen, je med drugim povzro¢ilo tudi razkol
med liberalno strujo in strujo modernega konfucijanstva. Poleg revije Demokraticna
kritika (Minzhu pinglun), katero je ustanovil, je imela velik vpliv na kitajske izobra-
zence izven L.R. Kitajske tudi revija Svobodna Kitajska (Ziyou Zhongguo), katero
so novembra 1949 na Tajvanu ustanovili liberalni intelektualci pod vodstvom Hu
Shija. V svoji skupni kritiki komunisti¢nega rezima so njuni avtorji sprva dobro
sodelovali in se vzajemno podpirali. A Ze sredi petdesetih let prej$njega stoletja je
med novokonfucijanci, ki so predstavljali prvo, in liberalci, ki so pisali za slednjo
revijo, izbruhnila strupena debata, ki je koreninila v njihovih vzajemno nasprotu-
jocih si pogledih na tradicionalno kitajsko kulturo in zlasti na konfucijanstvo (Li
Minghui, 2001, 81-118). Ta polemika je bila osredotocena predvsem na naslednja
osrednja problema:
1. Ali konfucijanska tradicija zavira razvoj znanosti in tehnologije ter izgradnjo
demokrati¢nega sistema moderne drzave?
2. Alije za vzpostavitev moderne demokracije potrebna moralna osnova? Z dru-
gimi besedami: Ali mora biti politi¢na svoboda na teoretski ravni nujno pogo-

jena z moralno svobodo?

Glede prvega problema so moderni konfucijanci s Xu Fuguanom na ¢éelu zasto-
pali pozicijo, da znanost in demokracija v tradicionalnem konfucijanstvu sicer
nista neposredno prisotni, a vendar naj bi ta miselnost vsebovala dragocene idej-

ne vire, ki omogocajo njun razvoj. Pri tem so poudarjali, da zunanjih kulturnih
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faktorjev ni mozno vnasati na Kitajsko brez razloga; integrirati jih je mogoce
samo na osnovi notranjega razvoja same kitajske tradicije. Njihovi liberalni na-
sprotniki so v tem kontekstu trdili, da je Ze samo dejstvo, da konfucijanska tra-
dicija ni mogla neposredno privesti do moderne znanosti in demokracije, dovolj
za predpostavko, po kateri vsebuje ta tradicija elemente, ki tovrstnim razvojem
nikakor niso v prid. Zato so bili (podobno kot klasi¢ni zahodni teoretiki moder-
nizacije) tudi kitajski liberalci tega obdobja prepricani, da se mora Kitajska tej
tradiciji odpovedati in se od nje posloviti, ¢e se hoce razviti v moderno demokra-

ti¢no in tehnolosko visoko razvito drZzavo.

Kar se tice drugega zgoraj omenjenega problema, so moderni konfucijanci sicer
priznavali, da obstaja razlika med politiko in moralo, in da moralna svoboda ni
dovolj za izgradnjo demokraticnega sistema. Po drugi strani pa so izrecno pou-
darjali, da mora biti vsak sistem demokrati¢ne politike nujno osnovan na morali,
zato naj bi bila politi¢na svoboda vendarle nujno pogojena z moralno. Liberalni
tabor je zanikal tovrstno povezavo med politiko in moralo; njegovi privrzenci so
bili prepricani, da lahko tak$na povezava v najboljsem primeru privede zgolj do

»totalitarne demokracije« v smislu J. L. Talmona (ibid).

Xu Fuguan se je veliko ukvarjal tudi z literarno in umetnostno kritiko in sodi
k utemeljiteljem teoretske estetike v okviru modernega konfucijanstva (Xu Fu-
guan, 2001, 23-31). Tako se je v zgodovino novejse kitajske miselnosti zapisal
tudi kot eden zgodnjih teoretikov specificne kitajske estetike; poleg tega je bil
tudi izjemno izobrazen in nadarjen filolog, kar je dokazal s svojo prej omenjeno
natan¢no analizo idejne zgodovine dinastije Han. Bil je tudi eden prvih kitaj-
skih teoretikov, ki so poskusali sistemati¢no povezati razvoj kitajske filozofije in

semanti¢ni razvoj posamicnih konceptov, ki so zanjo znacilni (Fang Keli & Li

Jinquan, 1995, 111/667).

4.4 Glas iz Hong Konga: Tang Junyi

Tang je izhajal iz mesCanske druzine; od malega ga je vzgajal in pouceval njegov
oce, ki je predaval na razli¢nih kitajskih univerzah. Tang je bil rojen (1909) v pro-
vinci Sichuan, kjer je obiskoval tudi osnovno in srednjo $olo. Na §tudij filozofije se
je vpisal v Pekingu, kjer je bil nekaj ¢asa student Liang Shuminga (Bresciani, 2001,
300). A Ze po enem letu se je prepisal na Univerzo Nanjing, kjer je srecal vrsto
odli¢énih profesorjev, ki so merodajno vplivali na njegov kasnejsi razvoj. Mednje
je med drugimi §tel tudi Fang Dongmei, ki ga je navdusil za takrat zelo modni

britanski oziroma ameriski novi realizem. Kmalu zatem, ko se je pricel resneje
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ukvarjati z deli Kanta in Hegla, pa je realizem, ki ga je sprva precej navdusil, opu-
stil in se posvetil idealisticnim filozofijam. Leta 1927 je zacel obiskovati Xiong
Shilijevo predavanje Nova teorija iste sréne zavesti (Xin weishi lun) in kmalu je
postal njegov vneti privrzenec. Leto dni po diplomi (1933) je pricel poucevati na
isti univerzi kot asistent, in Cetudi je vmes nekaj let predaval tudi na drugih uni-
verzah'#®, je leta 1944 postal redni profesor in predstojnik Oddelka za filozofijo na

Univerzi Nanjing.

Ze pred ustanovitvijo L.R. Kitajske, torej na zacetku leta 1949, se je umaknil v
Kanton, kasneje istega leta pa v Hong Kong, kjer je skupaj s Qian Mujem in ne-
katerimi drugimi kolegi ustanovil prej omenjeno akademijo Xin Ya xueyuan, ki
je postala sredis¢e revitaliziranja tradicionalne kulture in hkrati prostor, kjer so se

sreCevali mnogi znani eksilni izobrazenci.

Tang je bil osrednji avtor Deklaracije za ponovno ovrednotenje kitajske kulture kot
svetovne dediscine (Wei Zhongguo wenhua jinggao shijie renshi xuanyan). V asu svo-
jega bivanja v Hong Kongu je Tang veliko potoval (ibid, 302); s strokovnega vidika
so ga najbolj zanimale metode univerzitetnega poucevanja in raziskovanja v ZDA,
velikokrat pa je obiskal tudi Evropo in svoje azijske sosede, predvsem seveda Taj-
van, pa tudi Japonsko in Korejo. V letu 1963 je bila v Hong Kongu ustanovljena
Univerza za kitajski jezik in kulturo (Xianggang zhongwen daxue), in akademija
Xin Ya xueyuan je postala ena od njenih fakultet. Tang je postal predstojnik po-
diplomskega instituta te fakultete, vendar so se njegova stalis¢a in stalis¢a vodstva
univerze vse bolj razhajala, zato je ustanovil zasebni podiplomski in raziskovalni

institut, kateremu je predsednikoval vse do svoje smrti leta 1978.

Njegova dela lahko strnemo v tri faze oziroma sklope njegovega teoretskega dela
(Bresciani, 2001, 304)':

a) faza afirmacije obstoja moralnega sebstva,

b) faza raziskovanja in refleksije kitajske kulture,

¢) faza globinske kompilacije osrednjih izhodi§¢ ter metodoloskih posebnosti

tradicionalne kitajske filozofije.

148 Po izbruhu kitajsko-japonske vojne se je leta 1937 ponovno vrnil v Chengdu, kjer je pouceval na Univerzi
Huaxi in na vrsti srednjih $ol. Leto dni kasneje se je zaradi svojega precej tezavnega financnega polozaja preselil
v Chongging (provizori¢no glavno mesto), kjer se je zaposlil kot lektor na Ministrstvu za izobraZevanje. Leta
1940 je nastopil docentsko sluzbo na Osrednji univerzi, ki je bila medtem prav tako preseljena v Chongqing. Po
vojni se je skupaj s celotno univerzo spet vrnil v Nanjing (Lee Ming-Huei, 2001, 58).

149 Lee Ming-Huei (2001, 59) je njegova dela razdelil v stiri kategorije. V prvo sodijo zgodnja dela, v katerih je
obrazloZil svoj svetovni nazor. Druga kategorija se nanasa na njegove refleksije kulturne filozofije in na njegove
medkulturne raziskave. V tretjo sodita dve filozofski deli, pri ¢emer je prvo bolj splosne narave in obravnava
vecino osrednjih filozofskih problemov, drugo pa se nanasa na razvoj osnovnih pojmov in konceptov kitajske
filozofije. Cetrta kategorija predstavlja sintezo celotnega Tangovega akademskega dela.
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Cetudi je bil Tang izjemno ploden pisec, bomo tukaj omenili samo osrednje delo
vsake faze njegovega intelektualnega razvoja oziroma zorenja. Raziskave prve faze
so morda $e najbolje povzete v njegovi knjigi Sréna zawvest, objekti in clovesko Zi-
vljenje (Xin, wu yu rensheng). V tem delu Tang pricenja vzpostavljati svoj sistem
eti¢nega idealizma. Gre za interpretacijo njegovega koncepta moralnega sebstva,
ter za razmerje tega sebstva z vesoljstvom in z idealom humanizma v druzbi:
The purpose of Tang's book is to try to solve the problem of alineati-
on in humankind. This may happen wherever established social values
experience upheaval, or when people loose themselves in abstractions,
and stray too far from the concrete reality of human existence (Bresci-

ani, 2001, 306).

Glede moralnega delovanja (vedenja) razlikuje med intuitivno in neintuitivno eti-
ko, pri ¢emer naj bi slednja sluzila kot specifiéna osnova vsake kulture, medtem ko
naj bi prva predstavljala totalnost vseh kulturnih dejavnikov. Vse konkretne kul-
ture, kultura na splosno in ¢lovesko delovanje kot tako — po Tangu vse to v enaki
meri temelji na obstoju moralnega sebstva. Svoje predpostavke zagovarja in brani
na precej dogmaticen in avtokratski nacin:

Therefore, in order to preserve the humanistic ideal in the world, any

system of thought driving against it should be rejected, be it naturalism,

materialism or utilitarianism, or the like (ibid, 308).

Druga faza Tangovega dela je bila opredeljena s poskusi celovite refleksije tradicio-
nalne kitajske kulture in posvecena poskusom njene umestitve v kontekste moder-
nizacije in njenih specificnih vrednot. Osrednji deli tega sklopa znotraj Tangovega
opusa sta knjigi Dubovna vrednost kitajske kulture (Zhongguo wenhuade jingsheng
Jiazhi) in Ponovna vzpostavitev duha humanistike (Renwen jingshen zhi chongjian,).
Medtem ko gre pri prvi za razmeroma populisti¢no delo, ki ga je Tang napisal v
Hong Kongu takoj po svojem prebegu iz novo nastajajoce L. R. Kitajske, in je zato
nastalo brez veéine virov, tj. bolj »po spominu« samega avtorja, se druga ukvarja z
resitvijo ¢lovestva s pomodjo moralnega sebstva, ki naj bi predstavljalo tako osnovo
kitajske kot tudi temelj zahodne kulture. Resitev ¢lovestva je po njegovem mnenju
v harmoni¢nem zlitju obeh (in morda $e katere druge omembe vredne kulture) pod
praporom miru, trajnostne stabilnosti, svobode in demokracije. Medtem ko naj bi
tradicijo svobode in demokracije v ta namen prispevali zahodnjaki, bi bil kitajski
doprinos k temu velicastnemu projektu seveda v tem, da bi mu nudila metodo

harmoni¢nega zlitja.

Kar se tice tretje faze oziroma tretjega sklopa Tang Junyijevega teoretskega

ustvarjanja, velja tukaj omeniti njegovo zbirko Teoretska izhodisca kitajske filozofije
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(Zhongguo zhexue yuanlun) v Sestih zvezkih, v katerih je raziskal razvoj kitajske
idejne zgodovine skozi optiko njegove moralne filozofije. V uvodnem zvezku se
posveca raziskovanju metodoloskih posebnosti kitajskih idejnih diskurzov, v dru-
gem obravnava koncept xing (prirojene lastnosti), ki je tako reko¢ skozi vso zgo-
dovino kitajske filozofije v ospredju konfucijanskih debat. Naslednje tri zvezke te
zbirke je Tang posvetil analizi in interpretaciji verjetno najpomembnejsega kon-
cepta tradicionalne kitajske filozofije, torej koncepta poti, pranacela oziroma meto-
de (dao). Sesti, torej poslednji zvezek obravnava koncept nauka oziroma doktrine,

in sicer v glavnem v okviru neokonfucijanske filozofije.

Nekateri (npr. Bresciani, 2001, 312) so mnenja, da je Tang Junyi sintezo svoje filo-
zofije tako v ontoloskem kot tudi v eti¢nem in epistemoloskem smislu podal v svoji
zadnji knjigi Obstoj Zivijenja in obzorja duse (Shengmingde cunzai yu xinling jingjie),
ki je iz8la slabega pol leta pred njegovo smrtjo.
'The purpose of Tang's book is to explore and explain the activitty of the
human spirit, in other words, everything that makes up the object and
content of human knowledge. Although he realizes that the activity of
the human spirit is extremely varied, Tang succeeds in grouping the

whole of it inside nine spheres (ibid, 313)*.

Tang je poskusal teh devet sfer oziroma obzorij povezati in jih kategorizirati
s pomocjo treh obmo¢ij, namre¢ obmod¢ja objektivnega sveta (obmogje struk-
turnega reda li), obmodja subjektivnega sveta (obmodje sréne zavesti xin) ter
obmodja sveta, ki presega delitev na objekt in subjekt (obmod¢je ustvarjalnosti
gi) in hkrati omogociti njihovo razlikovanje v skladu z zahodnimi koncepti
substance, modalnosti in funkcije. Na ta nacin je vzpostavil devet novih ka-
tegorij, izhajajoc¢ih iz kombinacij »kitajskih svetov« in »zahodnih konceptov«

(Fan Yuh-cheng, 2000, 158).

150 EWIEU S (obzorje razlikovanja med posebnostmi razliénih locenih oblik bivajocega):
WAL EE (obzorje evolucije vrst),
DfigJFIE 5L (obzorje vzrokov in posledic),
AR BT (obzorje vzajemnega zrcaljenjeja objektov percepcije),
% {8 % {45 (obzorje zrcaljenja v popolni praznini),
BB (obzorje realizacije v moralnem delovanju),
) —#H5E (obzorje vrnitve k enoti Bozanskega),
ik 735 (obzorje praznine sebstva in dharme),

KAEATHE (obzorje krogotoka nebeskih/naravnih kreposti).
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Tabela 2: Tungova kategorizacija obzorij

Substanca

Modalnost

Funkcija

Objektivni razliéne loCene evolucija vrst razmerje med
svet (obmocje oblike bivajocega vzrokom in u¢inkom
strukturnega
reda li) afirmacija Zivijenja razvoj sréne zavesti  stopnje rasti
in duha sebstva

Subjektivni svet vzajemno zrcaljenje v popolni  realizacija
(obmogje sréne zrcaljenje objektov praznini v moralnem
zavesti xin) percepcije delovanju

prakticiranje morale  afirmacija sveta manifestacija duha
Svet, ki Vrnitev k enoti praznina sebstva in  krogotok naravnih

transcendira
objekt in subjekt
(obmogcje
ustvarjalnosti qi)

bozanskega

svet kot sem nam
kaze

dharme

materifa, Zivijenje,
sréna zavest in
resnica

kreposti

poudarjanje srcne
zavesti, strukture in
metode (poti)

Ce torej dojemamo koncepte substance, modalnosti in funkcije v okviru definicij,

kakrine so prevladale v zgodovini evropske filozofije'™!, vidimo, da je Tang v svo-

jih devetih obzorjih poskusal izdelati shematsko sintezo obeh tradicij. Pri tem je

v bistvu povezal zahodne pojme subjekta, objekta in duha s kitajskimi koncepti

strukture, sréne zavesti in ustvarjalnosti. Ce torej nadomestimo pojme substance,
modalnosti in funkcije s pojmi subjekta, objekta in duha (Fan Yuh-Cheng, 2000,
159)152, dobimo naslednjo shemo:

Tabela 3: Tun gova shematska sinteza

Strukturni red li

Strukturni red li

Strukturni red li

subjekt objekt duh

sréna zavest xin sréna zavest xin sréna zavest xin
subjekt objekt duh
ustvarjalnost qi ustvarjalnost qi ustvarjalnost qi
subjekt objekt duh

151 a) substanca: to, kar za obstaja za pojavnostmi in je trajno oziroma ve¢no,
b) modalnost: razmerje med sodbo in spoznavno sposobnostjo,

¢) funkcija: enotnost dejanja, urejanje razli¢nih predstav s pomogjo ene skupne,
(Fan Yuh-Cheng, 2000, 158).
152 Fan opozarja, da je ta zamenjava smiselna zaradi tega, ker je Tang v svojem osrednjem delu Vzpostavitev

moralnega sebstva kategorije »Prakticiranja morale«, »Afirmacije sveta« in »Manifestacije duha« obravnaval skozi

optiko subjekta, objekta in duha.
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Za naSo razpravo pa je vsekakor najpomembnejse Tangovo delo knjiga Vzpostavi-
tev moralnega sebstva (Daode ziwozhi jianli), katero bomo podrobneje obravnavali
v 6. poglavju, saj se v njem ukvarja z analizo in sinizacijo klju¢nih konceptov mo-

dernizacije, torej subjektnosti in razuma.

Kot zagovornik konfucijanske tradicije je Tang precej zaskrbljen zaradi njegovega
polozaja v modernem svetu. Prevlada socializma v L. R. Kitajski je bila zanj pro-
dukt antitradicionalizma, katerega korenine segajo Ze v ¢as pred Cetrtomajskim
gibanjem. Marksizem, ki naj bi bil v nasprotju z bistvom kitajske kulturne tradi-
cije, je po njegovem mnenju privedel do »samoodtujitve kitajskega naroda« (Lee
Ming-Huei, 2001, 62). Usodo tradicionalne kitajske kulture po letu 1949 poeti¢no
primerja z drevesom, katerega cvetove in plodove je odnesel vihar (ibid). Njegov
neokonzervativizem temelji na prepri¢anju, da vrednosti lastne tradicije ni potreb-
no posebej utemeljevati, saj naj bi predstavljala temeljno sestavino vsake individu-

alne eksistence.

V skladu s tem lastne tradicije ne bi smeli obravnavati kot zunanji objekt razisko-
vanja, kot je pri ve€ini kitajskih intelektualcev obi¢ajno — to namre¢ pomeni samo-
odtujitev lastnega obstoja. Zato ne potrebujemo nikakr$nih razlogov za ohranitev
nasih navad in obicajev. Za spremembo le-teh pa moramo navesti razloge, ki te-
melje na osnovi refleksivne vrednostne zavesti. Tang je sicer proti konzervativizmu
v smislu nereflektiranega ohranjanja tradicije, vendar hkrati zanika tudi slepo vero
v napredek. Poudarja, da imata ohranjanje in dejanski napredek skupne korenine
v vrednostni zavesti. Samo kdor pozna resni¢no vrednost lastne tradicije, lahko

razume, v &em je pravzaprav resnicni napredek (ibid).

Po Lee Ming-Hueiju (2001, 62) je tovrstna Tangova stalis¢a mogoce brati kot

»Manifest kulturnega konzervativizmac.

V Tangovih spisih je zaslediti tudi vpliv budizma, predvsem naukov 3ol Tiantai
in Huayan. Posodobil je koncept panjiao, ki predstavlja poskus sistemati¢ne raz-
vrstitve Budinih naukov, in vanj vnesel tudi dolocena druga dela kitajske in celo

zahodne filozofije.

Tang je s svojo filozofijo nemalo prispeval k modernizaciji konfucijanstva. V osnovi
je nadgradil in moderniziral precej osrednjih konceptov in idej neokonfucijanske
filozofije. Sama po sebi zato njegova etika ni prinesla ni¢ pretresljivo novega, ven-
dar jo je poskusal umestiti v dialog z zahodno filozofijo. Njegovo izpostavljanje
razlik in podobnosti med neokonfucijanskimi in zahodnimi filozofi je nakazalo
tiste elemente konfucijanske miselnosti, ki so zanimivi in aktualni tudi za sodob-

nega Cloveka. V tem smislu je Tang uspe$no zanikal predsodek, po katerem gre pri
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konfucijanski filozofiji zgolj za sistem arhai¢ne in prezivele ideologije. Pri tem je
$e posebej pomembno dejstvo, da je njegov prikaz konfucijanstva osvobojen do-
mnevno nujne povezave z institucijami in konvencijo. Poudarjal je namre¢ pomen
koncepta socloveénosti (ren), in se ni toliko osredotocal na koncept obrednosti (li),
ki je bil vselej tesno povezan z ustaljenimi druzbenimi praksami in institucijami
(Sin, 2002, 323). Na ta nacin je vzpostavil odprt prostor za nove debate in obrav-
nave konfucijanskih vrednot in njihovih druzbenih razseznosti.
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5 Znanost in demokracija

Predstavniki druge generacije modernega konfucijanstva ve¢inoma izhajajo iz pre-
pric¢anja, da mora kitajska kultura, ¢e Zeli stopiti na pot neodvisne modernizacije,
v okviru katere bi lahko ohranila svojo kulturno identiteto, okrepiti in razviti tiste

elemente lastne tradicije, ki predstavljajo mozne zametke znanosti in demokracije.

V tem kontekstu so bili sooceni z o¢itki $tevilnih nasprotnikov, ki so menili, da
predstavlja konfucijanstvo zastarelo ideologijo, ki ni samo neprimerna za razvoj
modernih znanosti in demokrati¢nih druzb, temve¢ je tudi merodajno odgovorna
za globoko druzbeno in politi¢no krizo, ki je zaznamovala Kitajsko v zadnjih dve-
sto letih. Moderni konfucijanci pa v tem idejnem sistemu seveda niso videli krivca
za ta polozaj. Vecinoma so menili, da je konfucijanstvo popolnoma zdruzljivo tako
z znanostjo kot tudi z demokracijo. Ve¢ina od njih (mora najradikalneje Xu Fu-
guan) je pri tem zastopala celo stali§¢e, da vzhodnoazijske kulture v okviru svojih
druzbenih specifik nikakor ne bodo mogle razviti demokrati¢nih ustrojev druzbe,

Ce se pri tem ne bodo oprle na ustrezne elemente konfucijanske tradicije.

V okvirih tega nacelnega stali§¢a pa ne moremo trditi, da so bili nekriti¢ni do tradi-
cije, katero so zastopali. Zavedali so se, da obstajajo temeljne razlike med demokra-
ti¢nimi elementi znotraj konfucijanstva na eni in zahodnimi modeli demokracije
na drugi strani in so se ve¢inoma zavedali tudi dejstva, da predstavljajo prav te raz-
like srz problemov, ki nastajajo v procesu kitajske tranzicije v »moderno druzbo«. V
ospredju teh problemov je na primer predpostavka, da je konfucijanska moralnost,
ki v idealno-tipskem pogledu predstavlja temelj pravicne druzbe, ponotranjeni
koncept, ki od posameznika pri odlo¢itvah zahteva veliko mero individualne odgo-
vornosti. Ta osnova je torej subjektivna in jo je zaradi tega tezko univerzalizirati s
pomodjo formalnih oziroma normativnih kriterijev. Jedra tak$nega tradicionalnega
moralnega sebstva (daode benxin) torej ne moremo objektivno definirati, saj deluje
v razli¢nih druzbeno-politi¢nih kontekstih na razlicen nacin in je torej situativno
pogojeno. Po drugi strani pa so moderni konfucijanci poudarjali, da tudi zahodni,
na in§trumentaliziranem razumu temelje¢i koncept posameznika kot racionalnega,

avtonomnega bitja z neodtujljivimi pravicami, ni idealen

Ta namre¢ predstavlja abstrakcijo, ki je na ravni stvarnosti oddaljena of konkretnih
oseb, druzbenih relacij, v katere so vpete, in od razli¢nih vrednostnih kontekstov,
ki nanje vplivajo. Zato vodi tovrstna konceptualizacija razmerja med posamezni-
kom in druzbo pogosto do dilem in konfliktov, povezanih z naelno neenakostjo
izhodisénih polozajev posameznikov, katerih zakoni, ki naj bi bili »za vse enaki,

nikakor ne morejo v celoti upostevati.
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Druga pomembna razlika med zahodnimi modeli demokracije in konfucijanski-
mi naceli pravi¢ne (demokrati¢ne) druzbe je v tem, da slonijo slednji na prepri-
¢anju moralne enakovrednosti vseh ljudi, medtem ko prvi zagovarjajo predvsem
princip politi¢ne enakosti. V tem lahko uzremo nadvse problemati¢no nasprotje;
tudi ¢e znotraj konfucijanskih diskurzov upostevamo razliko med avtokratskimi
(Xunzijeva legalisti¢na linija) in demokrati¢nimi (mencijanske ideje) elementi, je
vendarle obema skupno nacelo hierarhi¢nega ustroja druzbe, ki predstavlja tudi
jedro politi¢nih teorij izvornega konfucijanstva in znotraj katerega razpolaga hi-
erarhi¢no vi§ji (torej nadrejeni) ¢len z avtoriteto, medtem ko je podrejeni polozaj
opredeljen z nacelno poslusnostjo. Vendar velja pri tem opozoriti na dejstvo, da
temelji ta model — zlasti v izvornem konfucijanstvu — na nacelu komplementar-
nosti in recipro¢ne odgovornosti. Tudi ¢e je v kitajski zgodovini prevladal av-
tokratski model hierarhije, v katerem je postala avtoriteta vladarjev absolutna,
nacelo njihove odgovornosti do podloznikov pa zgolj Se formalna ideja oziroma
simbolna ikona, pri tem ne smemo pozabiti, da je konfucianizem kot drzavna
doktrina vendarle predstavljal doktrino oblastnikov, ki je bila v glavnem oprede-
ljena z legalisti¢nimi elementi, ki v politi¢nih idealih izvornega konfucijanstva
niso bili prisotni. Po drugi strani je dolo¢ena oblika hierarhi¢ne strukture pri-
sotna tudi v sistemu predstavniskih demokracij, in avtoriteta, ki je osnovana na
izkusnjah, izobrazbi in sposobnostih, ni nujno nekaj negativnega, kar bi apriorno

ogrozalo avtonomijo posameznika v skupnosti.

Modernim konfucijancem je skupna tudi nacelna skepsa do »zahodnih modelov
znanosti in demokracije«, v katerih izpostavljajo negativne elemente pretirane nor-
mativnosti, prevlade mehanisti¢ne racionalnosti in nereflektiranega scientizma, saj

vidijo v slednjem nevarnost izgube temeljnih nacel druzbene etike.

5.1 Stari holizem v novi preobleki

Ne glede na zgoraj omenjena skupna stalidca pa so se posamicni predstavniki druge
generacije modernega konfucijanstva razlikovali v svojih predpostavkah o tem, na

kaksen konkreten nacin jih velja uresnicevati.

Fang Dongmei je zagovarjal nacelo strpnosti, ki je zanj pomembna predpostav-
ka demokrati¢ne druzbe; v tem kontekstu je kritiziral tudi Mencija, ker naj bi ta
preostro napadal moisti¢no $olo, ki je kitajski idejni tradiciji nudila mnogo drago-
cenih doprinosov, med katere sodijo tudi njeni zametki znanosti (Fang Dongmet,
1992,437). Princip ustvarjalne ustvarjalnosti, ki je v ospredju Fangovih teorij (Fang

1980a, 36), predstavlja zanj tudi jedro moznega razvoja znanosti in demokracije:
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Furthermore, man’s mission of cultural creations in different realms of
art, literature, science, religion, and social institutions is being carried on
so as to bring any imperfections that there may be in Nature and Man

into ideal perfection (Fang 1980b, 11).

Tako kot ostali predstavniki modernega konfucijanstva tudi Fang priznava, da ki-
tajska idejna tradicija ni izpostavila dovolj osnov za razvoj znanosti, kateri sam
nacelno ne nasprotuje:

Science has not gained its predominant position in Chinese culture as it

should have done (Fang, 1980b, 19).

To dejstvo opravicuje v luéi holisti¢ne narave kitajske idejne tradicije:
'The reason for it is not far to seek. The Chinese can easily realize its
importance as a form of knowledge. But in the West, several meanings
have been attached to it. The greeks took it to be a rational explanation
of the inherent order of things in the universe to which human beings
are harmoniously related. We have science in China, if science means
just this... But even here there is a difficulty. The Greek thinkers con-
ceived things under the form of the specious present as eternity. The
passage of Nature was explained only quantitatively as a mechanical
process of combination and separation. We Chinese have seen things
differently. Nature is permeated with life. Nature is charged with value.
Any process of change in Nature must be qualitative and give rise to
novelties; Nature and Man are congenial with each other. In the achie-

vement of culture, nature is a help, not an encumbrance (ibid).

Tako konec koncev pride do zakljucka, da znanost v trenutno obstojec¢ih oblikah
ne predstavlja necesa, za kar bi si bilo potrebno posebej prizadevati. Ker ta tip
znanosti, ki korenini v tradiciji kartezijanskih dualizmov, ¢loveka obravnava zgolj
kot mehanisticen element druzbe, ki je lo¢ena od narave, je narava (prevladujocega
zahodnega tipa) znanosti zanj v bistvu dogmati¢na in kot taka torej ne more pred-
stavljati predpogoja resni¢ne demokracije, temve¢ kvedjemu oviro na poti k njej:
Modern Europeans have thought of science as a systematic study of
Nature, organic as well as inorganic, apart from man... The very dis-
tinction between primary and secondary qualities tends to rule man out
of real Nature. Science seeks pure objectivity and Man, as explained by
modern psychology and epistemology up to the middle of the ninete-
enth century, is essentially subjectivity. In this realm of pure objectivity,
science tries by all means to analyze what is abstract, to grasp what

is mainly quantitative, and to ascertain what is exact, with a view to
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reducing all things it investigates into formulas of identity. And it is

scarcely possible to treat man in such a way (ibid).

Za Fang Dongmeija torej kitajska tradicija ni vsebovala zgolj zametkov, ki bi lahko
privedli do kakr$nega koli modernega demokrati¢nega sistema, temve¢ predpo-
stavke, ki naj bi omogocale razvoj cloveske druzbe k resni¢ni demokraciji, ki je
(vsled svojega upostevanja ¢lovekove organske povezanosti z naravo) veliko bolj
razumna in utemeljena, kot vse obstojece demokracije zahodnega tipa. To Fangovo
stalisCe je povezano z njegovim splo$nim prepricanjem o tem, da lahko kitajska
filozofija svetu nudi izhod iz idejne krize, v kateri so se zaradi svoje dualisti¢ne, ra-
cionalisti¢ne in scientisti¢éne naravnanosti znale (trenutno dominantne) zahodne

filozofije in empiri¢ne znanosti.

5.2 Ljudstvo kot osnova drzave in ¢lovek kot osnova
znanosti

Xu Fuguan je do kitajske idejne tradicije precej bolj kriticen, Cetudi izpostavlja, da nanjo
ne smemo gledati kot na neko »mrtvo stvarc, temveé kot na nekaj vecno Zivega in kot
na nekaj, kar ima velik vpliv na vsako kulturo (in s tem tudi na kulture »modernosti«).
Tradicija, o kateri govorimo, so Zivljenjski stili in koncepti, katere znotraj
dolocene skupnosti ali dolo¢enega naroda starejSe generacije posredujejo
mlajsim. Ker gre torej za medgeneracijsko posredovanje, imajo tradici-
je, Ce se nanje ozremo iz vidika ¢asa, doloceno kontinuiteto. In ker gre
pri tem za skupnosti, imajo tradicije, gledano iz vidika prostora, funkcijo

zdruZevanja oziroma enovitosti'*® (Xu Fuguan, 1979, 92).

Xu v svojem kriti¢nem pristopu do lastne tradicije izhaja iz predpostavke, po kateri
kitajsko cesarstvo nikoli v zgodovini ni razvijalo znanosti in demokracije, temvec je
oboje kve¢jemu zatiralo. Vendar razloge za to pripisuje zlorabi izvornega konfuci-
janstva s strani politi¢nih interesov vladajocih.
Ne samo, da se konfucijanska miselnost sama po sebi v politi¢nem po-
gledu ni mogla normalno razviti, ampak se je morala pod pritiskom
zahtev po prilagajanju avtokratski politiki pogosto bistveno spreminjati.
Pri tem je najpomembnejse dejstvo, da je morala na neformalni ravni
opustiti svojo osrednjo idejo »nadzorovanja vladarja« in prevzeti legali-

stino obozevanje le-tega'™ (Xu Fuguan, 1955, 3).
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V svoji osnovi pa je konfucijanska teorija zanj absolutno zdruzljiva z demokracijo,
ker postavlja ljudstvo v pozicijo osnove (ben) drzave. To idejo dejansko lahko naj-
demo ze v Knjigi dokumentov (Shu jing), ki predstavlja enega najzgodnejsih kon-
fucijanskih klasikov:
Ljudstvo naj nam bo blizu; nanj ne smemo nikakor gledati zviska, kajti
prav ljudstvo je osnova drzave, in e je osnova trdna, bo v njej vladal

mir™ (Shu jing 2012, Xia shu, Wu wizhi ge 2).

Podobni citati nam sugerirajo celo, da je bilo ljudstvo v izvornem konfucijanstvu
videno kot nekaj, kar ima precej ve¢jo teZo, kot jo ima samo nekaksna skupnost po-
danikov, ki morajo biti slepo podlozni vladarju. Tako je v anti¢ni Knjigi dokumentov
(Shu jing) veckrat poudarjena pomembna zveza ljudstva in Neba:

Nebo gleda skozi o¢i ljudstva, in poslusa skozi njegova usesa™® (Shu

jing, 2012, Zhou shu, Qinshi zhong 2).

V taksnih citatih®” vidi Xu $e bolj prepricljiv dokaz za dejstvo, da je bila vloga
ljudstva v drzavotvornih idejah klasi¢nega konfucijanstva zelo pomembna, in da
»niso bili zgolj ,podlozniki’, temve¢ predstavniki neba in bozanstev, torej so bili nad
vladarji« (Xu Fuguan v Ni 2002: 294). Ta duh naj bi prevzel tudi Konfucij in vrhu-
nec tak$nih demokrati¢nih idej naj bi se znotraj izvornega konfucijanstva pokazal
v delu Mencija, ki jasno in nedvoumno zapise:

Najpomembnejse je ljudstvo; duhovi zemlje in Zita so na drugem mestu,

in vladar je najmanj pomemben'® (Mengzi, 2012, Jinxin xia, 60).

Mencij na bi tudi popolnoma jasno izrazil, da ima ljudstvo pravico vladarja vreci

s prestola, ¢e ta ne vlada v skladu z naceli soclove¢nosti (ren) in pravicnosti (yi)™’.

155 Rz, AR, R4, A< E 6.
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157 Naj tukaj za ilustracijo navedemo samo $e dva od mnogih: »Nebo ceni ljudstvo in zato sledi njegovim Zeljam«
(Shu jing 2012: Zhou shu, Qinshi shang). (R TR, RZ AL, KAL), »Nebo ljubi ljudstvo in vladar
bi moral to upostevati« (Shu jing 2012: Zhou shu Qinshi zhong 2). (R B, MEREEK).

158 A&, R, BREE.

159 'V Menciju lahko najdemo nekaj tovrstnih namigov, vendar avtor v nobenem eksplicitno ne govori o pravici
ljudstva, da odstrani nepravi¢nega vladarja. Oglejmo si nekaj taksnih citatov: »Mencij je rekel: Ljudstva se ne
sme obravnavati brezbrizno. ... Ljudstvo je pomirjeno, kadar ima dovolj dela in hrane za preZivetje. Kadar tega
nima, se ljudstvo vznemiri in takrat je vsega sposobno« (Mengzi 2012: Teng wen gong shang, 3). (¥ Fl:
RFAT G, IR AT, GHESA G, W ES T, G, RS, EARD).
»Tisti, ki ekstremno trpinci svoje ljudstvo, bo ubit in njegova drzava se bo sesula. Tisti, ki ga trpinci nekoliko
manj, bo Se vedno Zivel v nenehni nevarnosti in njegova drzava bo nenehno v krizi« (Mengzi 2012: Li lou shang,
2) (BHRE, AGRET:; A, AEEEE]).»Tudi ée vladar, ki ne sledi pravi poti in ne ravna v skladu s
clovecnostjo, in ki tak§nega ravnanja ni pripravljen spremeniti, pridobi oblast nad vsem svetom, je ne bo mogel
obdrzati niti eno no¢« (Mengzi 2012: Gaozi xia, 29). (B AIRIE, AERC... S, WS, B
M2 KR, AR #Eh). Se najbolj nedvoumne in izrecne trditve o tem, da lahko ljudstvo vrze vladarja s
prestola, pa ne najdemo pri Menciju, temve¢ pri njegovem legalisti¢no usmerjenem tekmecu Xunziju, ki zapise:
»Vladar je kot ¢oln, ljudstvo pa kot voda. Voda je tista, ki nosi ¢oln, vendar ga lahko tudi preobrne« (Xunzi 2012:
Wang zhi, 5). (H#& -, BN Kt KRIESY, KR SY). Po vsej verjetnosti tovrstnih klasiénih
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Zato bi po Xu Fuguanovem mnenju sprejetje in razvoj tovrstnih klasi¢nih elementov
lahko marsikaj prispevalo k realizaciji kitajske modernizacije in k razvoju demokra-
tinega sistema v kitajskih druzbah. Xu meni, da sta v konfucijanskem modelu ideal-
nega druzbenega sistema vladar in podloznik v recipro¢nem odnosu in ne v odnosu,
opredeljenem s prisilo nadrejenega nad podrejenim. Pri tem igra seveda pomembno
vlogo morala, kajti ta je tisto, kar vse ljudi dela ¢loveske. Prav zato je nega osebnosti
in morale tako pomembna: ¢im visjo raven bo namre¢ dosegla, tem lazje bodo ljudje
Ziveli znotraj omrezja medcloveskih odnosov, kajti le-ti bodo opredeljeni s skupno
osnovo soclovecnosti in ljudje zato svojih soljudi ne bodo ve¢ v toliksni meri ob¢utili
kot »Druge«. (Xu Fuguan, 1980, 49). V zakonodajnem sistemu pravne drzave vidi
sicer nujno potreben mehanizem regulacije socialnih relacij, vendar poudarja njiho-
vo naravo zunanjih (torej posamezniku od zunaj vsiljenih) predpisov, v cemer vidi
pomembno pomanjkljivost tega sistema. Taks$ne, zunanje relacije namre¢ ne morejo
prav niesar ne doprinesti k svobodnemu razvoju osebnosti, ki so vanje vpletene,
razen v primeru, da so osnovane na notranjih, tj. konkretnih psihofizi¢nih odnosih.
Konfucijanski ideal moralne vladavine je po njegovemn mnenju model, ki si prizadeva
za urejanje taksnih (notranjih) odnosov med posamezniki prek druzbenega poudar-

janja moralnih vrednot, s katerimi apriorno razpolaga vsak ¢lovek (ibid, 50).

Stevilni teoretiki Xujeva stali§¢a ostro zavracajo. Tako meni Qi Liang, znani idejni
zgodovinar iz L. R. Kitajske, da je tradicionalna, zgoraj omenjena ideja o ljudstvu
kot »osnovi drzave« v bistvu popolnoma antidemokrati¢na, kajti osnovana naj bi
bila na premisi, po kateri naj bi bili vladarji tisti, ki ljudstvo na — tak ali drugacen
— nadin obravnavajo. Qi poudarja, da v teh zgodnjih konfucijanskih virih nikjer
ni zaslediti ideje o tem, da naj bi ljudstvo razpolagalo s kakr$no koli moznostjo
samostojnega odlocanja o lastni usodi. Zgoraj omenjeni citat po Qijevem mnenju
predstavlja zgolj razumne napotke vladarju, saj mu svetuje, naj uposteva ljudske
interese, Ce Zeli obdrzati svojo oblast (Qi Liang, 1995, 438-40). Pri tem se nam
kljub vsemu postavi vprasanje, ali je Qi Liangovo stalis¢e dejansko dovolj uteme-
ljeno, zlasti ¢e pomislimo na dejstvo, da (kot izpostavi tudi sam Xu Fuguan, ibid,
50) vsebuje Mencijevo delo celo dolocene odstavke, ki govore o tem, da bi moralo

ljudstvo samo izbirati vlado'®.

citatov torej ne gre jemati kot izraz neke naravne pravice ljudstva, temve¢ prej kot napotke oblastnikom glede

tega, kako se morajo obnasati, ¢e nocejo izgubiti svojega polozaja.
160V Menciju lahko dejansko najdemo kar nekaj citatov, ki govorijo o tem. Naj tukaj navedem samo dva najbolj
znana. Prvi govori o nadinu, katerega naj moder vladar uporablja pri izbiri svojih ministrov, drugi pa (kot
pozitiven in posnemanja vreden model) navaja primer iz zgodovine, v katerem sta Nebo in ljudstvo izbrala
vladarja, ki prestola ni nasledil po dedni liniji: »Ce vsi dvorjani okrog tebe zatrjujejo, da je ta Clovek izjemno
sposoben, to e zdale¢ ni dovolj. Ce dvorni svetniki trde isto, tudi to $e ne zadosca. Ce pa vsi drzavljani in
drzavljanke menijo, da je ta ¢lovek resni¢no sposoben, potem raziici zadevo, in Ce se pokaze, da je dejansko tak,
ga zaposh« (Mengzi, 2012, Liang Hui wang xia, 14). (Zi47 & FEIE, KA #ROREEE, Rard; B
BEE, sz, FBE, R%HZ.) »V preteklosti je Yao Shuna predstavil Nebu, in to ga je sprejelo
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Po drugi strani je Xu celo sam poudarjal, da demokrati¢ni elementi izvornega kon-
fucijanstva v avtokratski kitajski zgodovini nikoli niso mogli priti do izraza. V tem
kontekstu jasno priznava, da se v njej nikoli ni mogla razviti ideja subjekta kot
dejavnega akterja politike:
Ker so bili konfucijanci odgovorni do med¢loveskih odnosov, so bili
seveda odgovorni tudi do politike. A zaradi omejenosti zgodovinskih
pogojev je konfucijanska politicna misel kljub svoji lepi teoriji ostala
omejena na pozicijo vladajocih, ki so jo edini uresnicevali in izvajali. Ta
teorija se nikoli ni mogla postaviti v pozicijo podloznikov, ki bi si lahko
izborili njeno realizacijo. Zato se v kitajski zgodovini nikoli ni razvila
politi¢na subjektnost in nikoli ni pri§lo do tega, da bi se (princip) ljud-
stva kot osnove razvil v demokracijo'®' (Xu Fuguan, 1952, 3).

Seveda se Xu zaveda, da je za razvoj moderne demokrati¢ne druzbe pomemben
tudi razvoj znanosti. Izvorni razlog za dejstvo, da tradicionalna Kitajska ni razvila
koncepta znanosti v smislu pridobivanja »objektivnega« znanja, vidi v razli¢nih
druzbeno-politi¢nih pogojih, ki so opredeljevali antiéno Gréijo na eni in anti¢no
Kitajsko na drugi strani (ibid). Ti naj bi namre¢ povzrodili, da je v prvi kulturi
prevladal duh radovednosti, v drugi pa duh tesnobe (youhuan yishi). Ta temeljna
razlika je vplivala tudi na funkcijo in vlogo pridobivanja znanja v obeh kulturah:
'The Greeks held rationality to be the defining feature of human being,
and the love of wisdom or contemplation the source of happiness. They
took knowing as a leisurely activity pursued for the sake of itself. These
characteristics of Greek culture resulted in the pursuit of objective kno-
wledge, especially the development of metaphysics and science. Modern
Western thinkers inherited this tradition. However, while the Greeks
took “knowing” as a way of education, modern Western thinkers shifted
knowledge to be the persistent search for power through possessing and
controlling the external material world, as expressed by Francis Bacon’s

famous motto “knowledge is power” (Ni, 2002, 283).

Ena bistvenih posledic te razlike je po Xujevem mnenju tudi v tem, da naj bi
zahodna znanost obravnavala ¢loveka kot mehanisti¢ni sestavni element narave,
medtem ko je ¢lovek v konfucijanstvu v ospredju vsega interesa; zato konfuci-

janci interpretirajo naravo skozi prizmo ¢loveka (ibid, 288). Xu v tem kontekstu

(v funkciji novega vladarja). Nato ga je predstavil ljudstvu in tudi to ga je sprejelo« (Mengzi, 2012, Wan zhang
shang, 5) 8( H SEM FERRIMAZ L, RZRRIMEZL).
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opozarja tudi na avtokratske tendence, ki so vsebovane v srzi zahodnega modela

znanosti in so prisotne v vseh modernih kulturah, ki iz nje izhajajo:
V splosnem lahko trdimo, da se je ta tendenca oblikovala zato, ker je po-
stal vsak ¢lovek vpet v omnipotentno tehnokracijo ter v birokratski sistem.
To povzroca, do Clovek ne obstaja ve¢ kot »posameznike, temvec zgolj e
kot del »mnozicex. ... Ker je moderni ¢lovek torej Ze izgubil subjektnost
svojega resni¢nega »jaza, katerega je preplavila prevlada tehnokracije in
birokracije, seveda Zivi popolnoma nereflektirano Zivljenje ... Znanost je
najvelicastnejsi produkt cloveske misli. Ampak dandanes so njeni propa-
gandisti v njenem imenu samo Se dodatno okrepili moderno »nereflekti-

ranost«. Ta pojav je zares paradoksalen' (Xu Fuguan, 1960, 2).

Xu je sicer priznaval, da konfucijanstvo ni vsebovalo znanstvenih razseZnosti, a
hkrati poudarjal, da to Se zdale¢ ne pomeni, da je znanosti nasprotovalo. Glede
dejstva, da kitajska tradicija nikoli ni sama iz sebe dovolj razvila metodologije,
primerne za razvoj znanstvenih raziskav, je izhajal iz prepricanja, da to ni bilo plod
»naivnosti« te tradicije. Konfucijanstvo je namre¢ razvijalo druga¢no metodologijo,
namre¢ taksno, ki je temeljila na prizadevanjih za nego in kultivacijo osebnosti.
Konfucijanske tradicije niso zanimale abstraktne zakonitosti objektivnega sveta,

temvel je iskala svet objektivizacije v moralnih krepostih (ibid, 293).

Morda lahko Xu Fuguanu v tem pogledu ocitamo preve¢ posplosujo¢ pogled na
ti dve, v sebi izjemno kompleksni in heterogeni tradiciji. Po drugi strani pa tudi
njegova predpostavka, da konfucijanska tradicija ni razvila nikakr$ne metodologije,
primerne za razvoj empiri¢nih in materialnih znanosti, ne drzi povsem:
I am not sure that Xu has assessed Confucianism fairly in this respect. Xu
did not seem to suspect that Western science may also be value-laden and
is therefore also objectification of human values and assumptions. Secon-
dly, he did not even mention the holistic and correlative way of thinking
that characterizes the Chinese philosophical tradition, including Confuci-
anism. One can dispute whether this mode of thinking offers an alternative
way of scientific thinking. If one defines science in terms of the model
developed in the modern West, one might argue that China never had sci-
entific thought. Yet the Chinese, including the Confucians, used correlative

thinking to understand nature and attained remarkable achievements and
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insights into how the universe functions, as best exemplified in Chinese
medicine. In this regard, Joseph Needham’s work on science and civiliza-
tion in China and more recent discussions of Chinese correlative thinking
by A. C. Graham and others deserve our serious attention (ibid, 294).

Kljub dolo¢enim nedoslednostim, katere je nedvomno najti v njegovem obsirnem
opusu, pa lahko trdimo, da predstavlja Xu Fuguanova analiza zahodne znanosti in
demokrati¢nih elementov znotraj konfucijanstva ter njegovi alternativni predlogi
za vzpostavitev kitajske teorije modernizacije pomemben prispevek k topoglednim
prizadevanjem modernih konfucijancev; predpostavke, na katerih temeljijo njego-

ve teorije, so zato v vsakem primeru vredne nadaljnje analize in raziskav.

53 Nebeski mandat in analiza na temelju integracije

Tang Junyijev recept za modernizacijo Kitajske je popolnoma drugacen od Zhang
Zhidongovega predloga, po katerem bi morala Kitajska ohraniti lastno esenco (tj.
tradicionalno miselnost) in prevzeti zahodne funkcije (tj. zahodno tehnologijo)
(zhongxue wei ti, xixue wei yong). Tang je to pozicijo ostro kritiziral in poudaril, da
za modernizacijo Kitajske prevzemanje zahodnih tehnologij nikakor ni dovolj. Te
tehnologije namre¢ temelje na vecplastnih in zelo kompleksnih idejah, ki so v teku
dolgega zgodovinskega razvoja sooblikovale dominantne struje zahodnih kultur.
Kljub temu pa to seveda ne pomeni, da bi bilo treba kitajsko kulturo popolnoma
zavredi in jo nadomestiti z zahodno, kot so predlagali radikalno ikonoklasti¢ni
misleci zgodnjega kitajskega liberalizma:
In terms of introducing science and democracy into China, Tang agreed
with people like Hu Shi and Chen Duxiu. Yet unlike those favoring com-
plete Westernization, Tang believed that Westernization should be partial
and should be built on the foundation of Chinese culture (Sin, 2002,321).

Taka sinteza je zanj mozna zaradi tega, ker naj bi kitajska kultura vsebovala tudi
lastne, torej avtohtone zametke znanosti in demokracije. V tem je Tang Junyijevo
stalidce, kot smo videli, na¢eloma podobno idejam ostalih pripadnikov druge gene-
racije modernega konfucijanstva. Z njimi ga druzi tudi dejstvo, da svoje teoretske
predpostavke o specifiki kitajske modernizacije pogosto temelji na povrénih in po-
splosujocih primerjavah oziroma razlikovanjih med kitajsko in zahodno kulturo.
In his view, Chinese culture is humanistic and focuses on ethics, arts,and
human relationships, while Western culture is materialistic and empha-
sizes science, religion, and individual freedom. Nevertheless, Tang held

that Chinese culture must strengthen itself in science and democracy
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and that in order to achieve successful modernization, it needs to have
confidence in its own traditions. Indeed, it should lead the search for a

perfect culture through the integration of various cultures (ibid, 318).

Ker je zahodni model znanosti po njegovem mnenju opredeljen z razlikovanjem med
subjektom in objektom spoznanja, bi bilo za potrebe idejne modernizacije potrebno v
estetsko in duhovno usmerjeno kitajsko tradicijo vnesti duh objektivizacije in analize.
Kar se tice znanosti kot take, pa je po drugi strani poudarjal, da je bila ta — v doloce-
nih oblikah — prisotna tudi znotraj kitajske tradicije. Izpostavil je dejstvo, da so ljudje
na Kitajskem Ze razmeroma zgodaj razvili tehnolosko precej izpopolnjena sredstva,
ki so izboljsala njihovo Zivljenje. Vendar se te tehnologije nikoli niso razvijale v taksni
meri, ki bi omogocala dejanski napredek znanosti. Razlog za to je videl v dejstvu, da
je kitajska kultura tezila k reduciranju epistemoloskih raziskav, ker je bila osredotoce-
na na moralno izpopolnjevanje posameznika znotraj sistema formalizirane druzbene
etike'®. Tang je poudaril, da so se tega problema do doloene mere zavedali tudi
tradicionalni kitajski izobrazenci'®*. Mnogi med njimi so si namre¢ prizadevali za
razsiritev epistemoloskih metod na vidike zunanjega, materialnega sveta, ¢etudi so
ta njihova prizadevanja ve¢inoma ostala omejena na filoloske raziskave in besedilne
analize. A tudi konfucijanci dinastij Ming in Qing so pogosto poudarjali vrednost
namakalnih sistemov in drugih agrarnih tehnologij, medicine in astronomije. Vse to
naj bi pricalo o Zelji po boljSem spoznavanju narave z namenom razvoja splo$nega
blagostanja. Vendar pa Sin Yee Chan (2002, 323) v tem kontekstu opozarja, da raz-
krivajo vsi primeri, katere je Tang tukaj navedel kot dokaze za tradicionalni kitajski
interes po odkrivanju zunanjega sveta, zgolj instrumentalni odnos do narave. Pri tem
je torej v glavnem $lo za njeno uporabnost, in ne za radovednost glede tega, kako
narava »deluje«. Poleg tega je vprasljivo, ali bi na Kitajskem resni¢no lahko prislo do
razvoja znanosti, Ce naj verjamemo splosni Tang Junyijevi teoriji kulture. Le-to je
namrec videl kot izraz dolo¢ene zavesti, ki je usmerjena v dolo¢ene vidike stvarnosti.
Vendar pa zavest, ki poudarja integracijo, ni nekaj drugega kot zavest, ki poudarja
razlikovanje oziroma analizo. Kot izpostavi Sin Yee Chan (ibid), sta obe obliki zavesti
namre¢ v vzajemnem protislovju. Ce naj bi bila torej znanost rezultat zavesti, ki je
osredotocena na distinkcije, in ¢e naj bi Kitajci za potrebe modernizacije razvijali to
obliko zavesti, potem ni povsem jasno, kako naj bi ta zavest delovala hkrati s »tradi-
cionalno kitajsko zavestjo«, ki i§Ce integracijo. Tang je sicer verjel, da lahko ljudje, ka-

dar pri¢nemo razmisljati znanstveno, zacasno prenehamo z integrativnim misljenjem

163 Tang se pri tem omejuje zgolj na kulturne oziroma idejne dejavnike, ki so pogojevali to problematiko in se ne
ukvarja z njenimi materialnimi in politi¢no-sistemskimi elementi, ki tvorijo jedro pomembne akademske debate
o »zametkih kapitalizma« (zibenzhuyi mengya) znotraj kitajske tradicije.

164 Pri tem velja omeniti predvsem predstavnike t. i. novih metodologij in ¢lane akademije Vzhodnega gozda
(Donglin shuyuan), prim. Rosker 2008: 206.

106



oziroma ga potisnemo v ozadje. A Sin Yee Chan je tudi glede te resitve skepticen, saj
opozarja na dejstvo, da bi kitajska kultura v tem primeru morala za razvoj znanosti

placati visoko ceno erozije in oslabitve lastnega duhovnega jedra.

Seveda je bilo vsem modernim konfucijancem bolj ali manj jasno, da zahteva razu-
mni pristop do vprasanja modernizacije celostno upostevanje posledic in moznih
negativnih stranskih u¢inkov tega procesa; morda je bil Tang v svoji trditvi, da naj
bi bilo mozZno moderno znanost vzpostaviti na temelju tradicionalnih kitajskih

vrednot, vendarle »preve¢ optimisticen« (ibid).

Z nekako podobnimi oziroma vzporednimi argumenti je Tang utemeljeval svojo
inacico prepri¢anja o tem, da je kitajska idejna tradicija vsebovala zametke demo-
krati¢nega sistema. Pri demokrati¢nih reformah moderne Kitajske bi se zato po
njegovem mnenju veljalo zavzeti za tak sistem demokracije, ki bi temeljil tudi na
morali in na etinem osves¢anju drzavljanov in drzavljank.
To bi bil sistem demokrati¢ne politike, ki bi formiral in izboljseval po-
liti¢no osvescenost ljudstva na temelju moralne kulture. Taksna demo-
krati¢na politika ne bila v nasprotju z zaupanjem, ki bi ga vanjo vlagali

ljudje’® (Tang Junyi, 1986a, 283).

Kot pravi konfucijanec je preprican, da bi bilo taks$no reformo, ki bi tranzicijo kitajske

druzbe povedla v sistem zrele demokracije, mozno doseci samo s pomocjo moralne

vzgoje drzavljanov in drzavljank, zasnovane na ustrezni (torej moralni) kulturi:
Tako bi se ¢loveska politi¢na zavest spojila s kulturno zavestjo ter z za-
vestjo spoStovanja obrednosti in moralne osebnosti. Ce bi torej taksna
zavest vodila politiéno zavest, bi lahko na osnovi resni¢ne predanosti
prevzela vlogo elite, ki bi vodila politiko, ki bi zopet skrbela za razvoj

zavesti kulturne vzgoje in izobrazevanja'® (ibid, 285).

Tang Junyi se v tem kontekstu sploh ne ukvarja z vprasanjem, kdo naj bi dolo-
¢al aksioloske kriterije te »kulturne vzgoje in izobrazevanja«. Zanj je pomembno
predvsem dejstvo, da bi taksna demokracija dejansko temeljila na konfucijanskih
osnovah in bi vsebovala vse osrednje elemente tradicionalne ideje moralne vladavi-
ne (oziroma moralnega vodenja in urejanja druzbe):

Tak idealen tip demokrati¢ne politike bi se vedno vseboval prejénje kitajske

ideale vladavine obrednosti, so¢love¢nosti in moralnosti'®’ (ibid, 289).

165 LEE 2y — e DA A 0 fh 2 B e ot N R BUA Bl REBUA. IR EH0A, B2 MR AR ZH
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Kot osnovo za taksno novo demokracijo je izpostavil konfucijanski koncept ne-
beskega mandata (tian ming); po njegovi interpretaciji naj bi volja neba v bistvu
izrazala mnenje ljudstva. Podobno kot Xu Fuguan je poudarjal tudi dejstvo, da sta
mitoloska vladarja Yao in Shun, ki v konfucijanstvu predstavljata najvisja vzornika
moralne vladavine, svoj prestol zapustila nasledniku, ki sta ga izbrala med najspo-
sobnejsimi ljudmi (ki so bili seveda vsi moskega spola), namesto da bi ga po zakonu
dedovanja prepustila svojima sinovoma. Tudi znani konfucijanski citat, ki pravi, da
je »vse pod nebom skupno'®« (Li ji, 2012, Li yun, 1), je Tang Junyi interpretiral
kot osnovo »kitajskega tipa« demokrati¢ne ureditve. V tem okviru je izpostavil tudi
konfucijansko nacelo moralne enakovrednosti vseh ljudi, po katerem ima prav vsak
Clovek moznost, postati modrec (sheng ren). Zametke demokrati¢ne ureditve je
videl celo v nekaterih obstojecih konfucijanskih institucijah in praksah, ki naj bi

sluzile seznanjanju cesarja s stalis¢i podloznikov.

Seveda je tudi Tangova stali§¢a o zametkih demokracije znotraj konfucijanskega
nauka potrebno jemati z dolo¢eno rezervo, saj interes vladarja za to, da je seznanjen
z voljo ljudstva, seveda $e zdale¢ ne pomeni politi¢ne suverenosti ljudstva. Sin Yee
Chan (2002, 322) pri tem opozarja na dejstvo, da je prav ideja politi¢ne suverenosti
tista, na kateri sloni celotna ideja demokracije. V konfucijanstvu pa naj bi kon-
cept nebeskega mandata ljudstvu odrekal vsakr$no moznost politi¢ne aktivnosti,
ki ostaja izkljuéno v domeni nebeskega vladarja. Izvor politi¢ne avtoritete je v tem
kontekstu torej popolnoma drugacen od tiste osnove druzbenega sistema, ki je
prevladala v zahodnih kulturah in ki temelji na ideji druzbene pogodbe, saj naj bi
ljudje v tak$nem sistemu svojo politi¢no oblast prenesli na vladarja in bili z njim

(teoreti¢no) v enakovrednem pogodbenem razmerju.

Tang tako tudi sam priznava, da je najve¢ja pomanjkljivost tradicionalnega kitaj-
skega ideala druzbene ureditve prav v tem, da je v njej vsa oblast skoncentrirana v
osebi vladarja:
Pri tem je osrednjega pomena dejstvo, da je bilo uresni¢evanje tradicionalne
kitajske vladavine ¢loveskosti, obrednosti in moralnosti v preteklosti vselej

odvisno od subjektivne moralne volje vladarja'® (Tang Junyi, 1986a, 289).

To pomanijkljivost bi bilo po njegovem mnenju mozno resevati s pomodjo striktne
zakonodaje in pravne drzave, Cetudi bi morala biti v takSnem sistemu slednja Se
vedno podrejena kriterijem tradicionalne morale:

Na vladavini obrednosti, ¢loveskosti in moralnosti osnovani ideal, ka-

krsnega si sam predstavljam in kakr$nega si Zelim, je sistem, ki presega

168 K F&HA.
169 B G AE h B 2 BT B 2 NG IR, IR ARG & 2 R s s,

108



zakone in jih hkrati vklju¢uje. Zato seveda mora vsebovati pravo in prav
tako mora vsebovati danasnjo demokracijo. Cetudi je na vladavini obre-
dnosti, ¢loveskosti in moralnosti temeljeci ideal tradicionalne kitajske
preteklosti v marsikaterem pogledu na viji razvojni stopnji od zahodne
druzbene ureditve, ki temelji na pravu in demokraciji, je v praksi na nizji
stopnji od tiste, na kateri se nahajajo danasnji druzbeno politi¢ni sistemi

zahodnih druzb, ker ni vseboval pravnega sistema'”°(ibid).

Tangova predpostavka o tem, da predstavlja sistem pravne drzave temelj moderne
druzbe, vsekakor drzi. Tudi njegova kritika tega sistema je vsekakor verodostoj-
na. Vendar razen tega, da je izpostavil dilemo pomanjkljivosti pravne in moralne
ureditve, ki vsaka zase vsekakor vsebujeta oblico moznosti zlorabe, ni uspel vzpo-
staviti nikakr$nega teoretskega modela, ki bi omogocal njuno tvorno in delujoco
povezavo. Nacelnega (in vsekakor zelo aktualnega) vprasanja o temeljnem ustroju
razmerja med pravom in moralo v modernih (ali postmodernih) druzbah ni uspel
razre$iti nobeden od predstavnikov druge generacije modernega konfucijanstva.
Morda predstavlja dober zacetek resevanja tega problema koncept dveh resnic, ki

ga bomo spoznali v naslednjem poglaviju.

54 Dve vrsti resnice

Kot bomo videli nekoliko kasneje, je bila povezava med razumom in intuicijo tisti ve-
zni ¢len, ki je predstavnikom druge generacije modernega konfucijanstva — na osnovi
sorodnih hipotez, katere so izdelali Ze predstavniki prve generacije — sluzil kot kriterij
opredeljevanja razlike med filozofijo in znanostjo, pa tudi razlike med zahodno in
kitajsko filozofijo. V svoji oceni Cetrtomajskega gibanja in njegovih izto¢nic liberali-
sticnega pozahodenja (Han Qiang & Zhao Guanghui, 1994, 247) je Mou Zongsan
izpostavil, da je krog teoretikov, ki so se zbirali okrog Hu Shija, v procesu Cetrtomaj-
ske kulturne prenove izdelal teoretsko, na racionalnosti temeljec¢o nadgradnjo svojega
videnja znanosti, ki je pred tem temeljilo zgolj na moc¢no Custveno obarvanem in
pogosto celo iracionalnem ob&udovanju. Kljub tej navidezno razumni nadgradniji pa
se je ta novi uvid progresivnih razumnikov $e toliko bolj globoko ukoreninil v obmo-
&u enodimenzionalnega scientizma in monopolne pozicije znanstvenega diskurza.
Ta diskurz je postopoma postal nepogresljivi del njihovih teoretskih prizadevanj in
sicer ne zgolj v njihovih razpravah o znanosti kot taki, temve¢ tudi v njihovi splo$ni
dikeiji. Mou je ostro kritiziral posledice prevlade tovrstnega diskurza, saj mu je o¢ital
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»izni¢enje pomenov in vrednot« ter dejstvo, da »vidi zgolj objekte, ne pa tudi ¢lovekac
(ibid). Menil je, da sta se tovrstni enodimenzionalni scientizem in monopolisti¢na
prevlada gole racionalnosti v kitajskih akademskih krogih ohranila vse do danasnjega
dne, in da sta sokriva za to, da Stevilni kitajski teoretiki e vedno zviska gledajo na
tradicionalno kitajsko kulturo in na njene idejne dosezke. To naj bi mocno oviralo
nadaljnji razvoj pozitivnih elementov teh tradicionalnih diskurzov in njihovo prila-

goditev potrebam modernega ¢asa.

Ko postane morala slepa, se ljudje $e bolj mnozi¢no obracajo k omni-
potenci znanosti in so prepric¢ani, da bo znanost, ko bo le dovolj razvita,
lahko razresila prav vse probleme. Na tej tocki ni ve¢ prostora za nika-
krdno usodo. Tak pogled temelji na nerazumnosti in neumnosti plehkih
racionalistov, ki Se nikoli niso resni¢no izkusili, kaj pomeni moralno Zi-

vljenje!” (Mou Zongsan, 2010, 157).

Mou v tem kontekstu pogosto opozarja, da znanost, ki temelji na cloveski Zelji (po
spoznanju, po blagostanju, po materialnem napredku in po kontroliranju narave
oziroma zunanjega sveta) sama po sebi ne razpolaga z nikakr$nimi mehanizmi
nadzora nad to Zeljo. Tudi e bi namre¢ znanost dejansko lahko razresila vse pro-
bleme tega sveta, kot menijo »plehki racionalisti«, to ne bi bilo mozno Ze zaradi
tega, ker so svetovne surovine omejene, medtem ko je loveska Zelja sama po sebi
neomejena. Prav v tem pogledu se najjasneje pokazejo prednosti in specifiéni do-
prinosi kitajske filozofije in njene osredotoCenosti na moralna in eti¢na vprasanja.
Ce namre¢ hodemo vzpostaviti harmonicen odnos z naravo, moramo — na tak ali
oni nacin — nadzorovati ¢loveske Zelje (Tang Refeng, 2002, 343). Za razliko od
budizma avtohtona kitajska filozofija ¢loveskih Zelja ne negira, temvec vidi svet
na nacin, ki omogoca njihovo transcendenco in lahko ¢loveka zato osvobodi od
obsedenosti z njimi. V svojih prizadevanjih po dolocitvi formalne lo¢nice med zna-
nostjo, ki temelji na inStrumentalnem razumu na eni in filozofijo na drugi strani,
Mou filozofijo pogosto oznaci kot obliko »nauka« (jiao)!":
Poenostavljeno in grobo gledano lahko oznacimo vse, kar so trdili mo-
dreci, za vrsto nauka. In tudi ¢e ne omenjamo modrecev, lahko to izra-
zimo takole: vse, kar nudi ¢loveku impulz za razvoj razuma in za predi-
$Cenje njegovega zZivljenja prek prakse ter mu omogoca, da doseze svoj

vrhunec, lahko ozna¢imo kot nauk. In &e filozofija ni zgolj &ista stroka

171 GEAEREAC T E B, o A RS R AR, DA RIS AR B AR, BE T R — DI,
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172 Tang Refeng (2002, 340) termin jiao v tem kontekstu prevaja z izrazom religija. Ker pa je pravilen in natancen
prevod, ki se v kitaji¢ini uporablja za oznacevanje tega izraza, sestavljenka zongjiao, menim, da je termin jiao
tukaj misljen v SirSem in hkrati specificno drugaénem pomenu. Zato ga — v pomanjkanju ustreznejsega —
prevajam z izrazom nauk.
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in je hkrati razli¢na od znanosti, je tudi filozofija vrsta nauka'”® (Mou

Zongsan 2010, ii).

Pri opredelitvi temeljnih razlik med kitajsko in zahodno filozofijo je Mou Zon-

gsan uvedel razlikovanje med dvema vrstama resnice, namre¢ med intencionalno

(neirongde zhengli) in ekstencionalno resnico (waiyande zhenli).

Resnice lahko v grobem razdelimo na dve vrsti: prvo imenujem eks-
tencionalno, drugo pa intenconalno. Ekstencionalno resnico lahko v
grobem ozna¢imo kot znanstveno ali matemati¢no resnico. ... Eksten-
cionalne resnice so lo¢ene od subjektivnosti in so zato lahko objektivne
veljavne. Vse resnice, ki ne sodijo v domeno subjektivnega in jih je zato
mozno vzpostaviti kot objektivno veljavne, sodijo k ekstencionalnim re-

snicam' (Mou Zongsan 1983, 20-21).

Intenzionalne resnice pa imajo obliko intenzionalnih propozicij in predstavljajo

intenzionalne relacije znotraj subjekta. Strogo gledano, taksne resnice ne sodijo k

znanstvenim resnicam, temve¢ prej k resnicam humanistike in kulturologkih ved'”.

Mou se je izrecno zavzemal za priznavanje tega tipa resnic, ki nastopa tudi v budi-

sti¢nih, daoisti¢nih in konfucijanskih diskurzih. Tovrstne resnice so univerzalne v

intenzionalnem in ne toliko v ekstenzionalnem pomenu:

Poleg ekstenzionalne pa moramo priznavati tudi intenzionalno resnico.
Kako pa se bomo v tem primeru soo¢ili z logi¢nim pozitivizmom, ki trdi, da
je vse, kar vsebuje metafizika, zgolj skupek konceptualnih pesmi, ki lahko
v najboljSem primeru zadovoljijo zgolj nasa ustva? Ce je torej metafizika
samo skupek konceptualnih pesmi, in e lahko zadovolji samo nasa ¢ustva,
potem ne moremo redi, da vsebuje resnice. Ampak: ali so metafizika, pa
tudi sporocila daoizma, budizma in kr$¢anske vere, resni¢no zgolj nekaj, kar
zadovoljuje nasa zasebna ¢ustva? Seveda lahko re¢emo, da vse to niso eks-
tenzionalne resnice. A &e re€emo, da vse to niso ekstenzionalne resnice, to e
zdale¢ ne pomeni, da niso resnice. Vse to sodi k intenzionalnim resnicam, ki

jih ne moremo kar tako odpraviti s frazo »konceptualne pesmi«'” (ibid, 23).
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Ta problem je hkrati seveda tudi problem ustreznega vrednotenja in razlikovanja med kvalitativnimi in
kvantitativnimi metodologijami znanosti.
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Prav zaradi tega Mou Zongsan meni, da je popolnoma napac¢no in skodljivo, ce
kitajsko filozofijo, ki temelji na iskanju intenzionalnih resnic, oznacujemo kot
znanost in v njej is¢emo ekstenzionalne resnice. Tudi univerzalnost obeh tipov
resnice je razli¢na, kajti ekstenzionalne so univerzalne na abstraktni, intenzional-
ne pa na konkretni ravni.
'The term “concrete universality”is in fact from Hegel. Mou views Hegel
as a philosopher who can get out of the limitation of Western ortho-
doxy, but he does not appreciate Hegel’s way of expressing the idea.
He thinks that concrete universality can be better exhibited in Chinese

philosophy (Tang Refeng, 2002, 342).

Konkretna univerzalnost je zanj namre¢ fleksibilna oziroma »elasti¢na« (ibid).
Zato tudi ni ve¢na v smislu nespremenljivosti. Mou meni, da je zahodna mi-
selnost najbolje razvila ekstenzionalno, kitajska pa intenzionalno resnico. Prav
zaradi univerzalnosti obeh tipov resnice pa se lahko obe kulturi druga od druge

marsikaj naucita.

V krizi kitajske miselnosti, znotraj katere je prislo do Cetrtomajskega giba-
nja, naj bi kitajski izobrazenci prepoznali svoje omejitve pri obravnavanju in
iskanju ekstenzionalnih resnic. Ravno zaradi tega Zhang Zhidongov slogan
o ohranjanju kitajske kulture ob hkratnem prevzemanju zahodne tehnologije
(zhong ti xi yong) ni ustrezen; ¢e namre¢ hofemo pridobiti ustrezno orodje
za prepoznavanje ekstenzionalnih resnic, v ta namen ni dovolj, ¢e enostavno
nabiramo in akumuliramo znanje, temve¢ moramo razumeti tudi globlje plasti
idejnih in kulturnih diskurzov, ki so omogo¢ili njen razvoj. Za razliko od Kitaj-
cev, ki so se torej Ze konec devetnajstega in na pragu dvajsetega stoletja priceli
soocati s spoznanjem o nujnosti ekstenzionalnih resnic, pa »zahodnjaki« nikoli
niso doumeli svojih deficitov v okviru spoznavanja intenzionalnih resnic, saj jih
sploh niso uspeli videti kot resnice (Tang Refeng, 2002, 342). Ta deficit se po
Moujevem mnenju seveda jasno kaze tudi v problemih, ki pestijo moderne in

postmoderne (zahodne) druzbe.

Intenzionalnim in ekstenzionalnim resnicam na epistemoloskem podrod&ju ustre-
zata tudi dve obliki reprezentacije razuma, namre¢ funkcionalna in konstruktivna,

o ¢emer bomo podrobneje govorili v poglavju o razumu in intuiciji.

Prav ta uvid v potrebo po vzpostavljanju ekstenzionalnih resnic je po mnenju Mou
Zongsana na Kitajskem privedel do specificnega razsvetljenskega gibanja, ki se je
odrazilo v Eetrtomajski kulturni prenovi in v novem interesu kitajskih izobrazencev

do znanosti in demokracije.
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Tudi Mou Zongsan zagovarja stalidce, da je kitajska kultura sicer zelo pozitivna
v smislu razvijanja morale in etike, ampak precej pomanjkljiva v smislu vzposta-
vljanja demokrati¢ne politike in znanosti. Kot vsi ostali predstavniki modernega
konfucijanstva pa tudi on vztraja pri prepricanju, da to Se zdale¢ ne pomeni, da
naj bi kitajska kultura z znanostjo in demokracijo ne bila zdruzljiva. Za inkorpo-
racijo dejavnega subjekta, ki je nujno potreben tako za razvoj znanosti kot tudi za
etabliranje demokrati¢nega druzbenega sistema, se mora koncept tradicionalnega
moralnega sebstva transformirati prek procesa t. i. samonegacije (ziwo kanxian), o

kateri bomo podrobneje spregovorili nekoliko kasneje.

Za razliko od ostalih predstavnikov druge generacije modernega konfucijanstva
se je Mou Zongsan, ki je bil v prvi vrsti filozof, precej ukvarjal z vzpostavitvijo
ideje tega novega, dejavnega subjekta, ki je potreben za kakrSenkoli razvoj moder-
ne znanosti in demokracije. Mou poskusa prenovljeni koncept taksnega subjekta
izpeljati iz osnovnih predpostavk in tendenc konfucijanske filozofije, kar naj bi mu
pomagalo pri zapolnitvi neskladnosti in s tem pri nadgradnji taksnega koncepta
subjekta, kakrSnega so izdelali predstavniki nemske klasi¢ne filozofije. Pri tem se
osredotoca predvsem na tri osnovne atribute, s katerimi mora biti tak koncept
nujno »opremljen«. Prvi od njih je razum, ki je pomemben zlasti pri razvoju zna-

nosti'”’

. Druga dva je najti v idejah svobodne volje in avtonomije, torej v tistih
elementih, ki so konstitutivni dejavniki demokracije. Mou takole analizira svojo
prenovljeno inacico teh osrednjih idej:

1) svobodna avtonomna volja je srz delovanja moralnega zavedanja; to je sréna
zavest (xin);

2) to je kodeks subjekta in struktura njegovega razuma;

3) lahko jo opredelimo kot dolo¢eno z brezpogojnimi zakoni. Pravzaprav je sa-
moosvescena, kar pomeni, da izhaja iz avtonomije. Z drugimi besedami: svo-
bodna avtonomna volja ni nekaj pasivnega ali neprostovoljnega, temve¢ o sebi
odloca preko kodeksa, katerega je postavila sama sebi. Mencij govori o njej,
ko zapiSe, da sta pravicnost in struktura razuma tisto, kar razveseljuje ¢lovesko
sréno zavest'’8;

4) »odlocanje« imenujemo pri tem to, kar izhaja iz volje, katera temelji na tem
samozastavljenem kodeksu, in ki oznacuje ali poudarja lastne posebnosti;

5) ko je govor o kodeksu, ki si ga je sama postavila, moramo vedeti, da njegove
maksime ne morejo biti v konfliktu z moralnimi zakoni. Zato gre pri tem za

voljo, ki je sveta, kajti ona je sama sebi razlog;

177 O Mou Zongsanovi konceptualizaciji razuma bomo podrobneje spregovorili v poglavju o razumu in intuiciji.
178 Mou se tukaj nanasa na Mencijev citat, v katerem ta zapise: »Zato razumna struktura in pravi¢nost razveseljujeta
mojo sréno zavest, prav tako kot dobri okusi razveseljujejo moj Zelodec« (Mengzi 2012: Gaozi shang, 7) (#H

BB, PHZE AN,
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6)

7)

8)

ideje, ki nastajajo pod vplivom ob¢utij, niso ta svobodna avtonomna volja; ideje
namre¢ vsebujejo dobro in zlo v smislu »dveh obstojev z razli¢nimi obcutji,
medtem ko je svobodna avtonomna volja ¢isto dobro brez zla, torej »eno sre-
dis¢e z dvema funkcijama«;'”

zakoni so glede na ideje tisto, kar jih sintetizira, medtem ko so za svobodno
voljo orodje analize;

svobodna avtonomna volja je torej samozastavljeni kodeks, torej je tista, ki
razglasa ukaze, oziroma tista, ki dolo¢a dolznosti. Ukaz se pri tem nanasa na
ukazovanje cloveku, ki mora delovati v skladu s temi zakoni, zato je delovanje
v skladu z njimi njegova dolznost. Ukazi in dolZnosti se pri tem ne nanasajo
na svobodno avtonomno voljo. Samozastavljeni kodeks svobodne avtonomne
volje je namre¢ kon¢na meja kapacitete substance prirojene narave (ali priroje-
nih lastnosti, xingti) ¢loveka. Dolznosti, ki izhajajo iz nje, niso ni¢ drugega kot
moja lastna odmera'™. ... Kapaciteta substance prirojene narave (prirojenih

lastnosti) je torej tista, ki dolo¢a to odmero™! (Mou Zongsan, 1975, 76-77).

Ce bi bil vsak ¢lovek dejansko po svoje »odmerjenc, kot v svojem sistemu sugeri-

ra Mou, potlej bi se celotni sistem nemske klasi¢ne (in z njim celotne evro-ame-

riske) filozofije v hipu sesul. Vendar pa nas vprasanje njegovega morebitnega

sesutja tukaj v vsej svoji specifiki ne zanima, zanima nas predvsem, kaksen je

sistem demokracije, kot si ga je omislil Mou. Lastna, intimna »odmera« (fen)

posameznika se v konfucijanstvu povezuje z njegovim socialnim poloZajem in

je torej hkrati, kot izpostavi Mou, dolocena z limitacijo kapacitet (bu rongyi)

njegovega moralnega sebstva.

179

180

181

Koncept »dveh funkcij« Mou tukaj prevzema od neokonfucijanskega filozofa Liu Jishana, ki je s to frazo
poimenoval ljubezen do dobrega in sovrastvo do zla. Kot zapise Mou, gre pri tem v kantovski terminologiji za
pasivno svobodo. V nasprotju s tem so ideje opredeljene s konceptom »dveh obstojev«, ki vsebujejo tako dobro
kot tudi zlo.

V podrobnejsi razlagi te fraze Mou tukaj zopet navaja Mencija, ki zapise: »To, kar je plemenitniku prirojeno,
se ne more povecati s e tako velikopoteznim delovanjem, niti zmanjsati s pasivnim mirovanjem, kajti to je
dologeno z njegovo lastno odmero« (Mengzi 2012: Jinxin shang, 21). (B 7FiE, #EKITAINE, HEEA
35, JrEWH). Pri tem gre torej za individualne predispozicije posameznika, ki so omejene.
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Lahko bi se torej povprasali tudi o tem, ali ni ¢lovek kot bitje znotraj tak$nega sis-
tema $e veliko bolj determiniran kot v sistemih modernih naravoslovnih znanosti.
Taksna »odmera« bi namre¢ morala odlocilno sovplivati tudi na obstoj in moznosti
»stopnje« uresnicenja moralnega sebstva. Nacelne moznosti zanjo je namre¢ Ze
izvorno konfucijanstvo naeloma nudilo vsakemu posamezniku (in teoreti¢no celo
vsaki posameznici). Seveda pa nikakor ne smemo pozabiti, da gre pri teh mozno-

stih za idejni konstrukt, ki (po vsej verjetnosti) nikjer ni bil uresnicen.

Moderni konfucijanci so poznali odgovore tudi na tak$ne o¢itke. Zasnovali so jih
v epistemoloskem konceptu chengxian, torej v hipnem pojavljanju vsebin ¢love-
ske notranjosti znotraj minljive sfere konkretne dejanskosti. Pri tem se vecinoma
niso pretirano ukvarjali z vprasanjem, na kaks$en nacin naj bi se v sferi konkretne
stvarnosti, ki je vendar sestavljena zgolj iz najrazli¢nejsih hipnih oblik bivanja,
lahko oblikoval koncept neskonéne zavesti, saj mora biti ta vendarle opredeljena

tudi s kontinuiteto.

Tudi vprasanja, na kaksen konkreten nacin naj bi se vse te moderne inacice kon-
fucijanstva povezale s konkretnimi problemi, ki dejansko pestijo sodobne kitaj-
ske druzbe, predstavniki druge generacije te struje zaenkrat $e niso uspeli povsem
razresiti. To pa zopet kaze na dejstvo, da struja modernega konfucijanstva $e ni
vzpostavila kriti¢ne teorije druzbe. Podobno tendenco lahko opazimo tudi pri nji-
hovih stalis¢ih o znanosti, saj predstavniki druge generacije svetu $e niso ponudili
dokonéno izdelane in koherentne teorije taksne znanosti, ki bi uspela zdruziti, kot
zapiSe Mou Zongsan, »dve vrsti resnic« oziroma dve ustrezni obliki reprezentacije
razuma®2. Sele taksna znanost bi namre¢ lahko presegla mnoga partikularna na-
sprotja, iz katerih je sestavljena, in jih zdruzila v komplementarne odnose znotraj
razumne strukture (li). Sele taksna znanost ne bi ve¢ temeljila na izkljucevanju,
niti na formalno determiniranih omejitvah kvantitativne metodologije in bi zato

omogocala osmisljanje cloveskega Zivljenja.

Moderni konfucijanski koncept osmisljenja (yiyi'®®) je pri predstavnikih druge ge-
neracije ve¢inoma zelo pomemben in upostevan. Tako ga (veinoma prek njegovih
estetskih, epistemologkih in aksioloskih konotacij) obravnavajo kot nekaj, kar pre-
Zema vse razseznosti bivanja, ali celo kot nekaj, kar vse te razseznosti pogojuje. To
osmisljenje pa se v njihovih delih ne nanaga le na subjekt, temve¢ (v okviru aksiolo-
skih razseznosti kitajske onto-epistemologije) hkrati tudi na njegovo intimno vez

s soljudmi, ki zanj niso zgolj »Drugi«.

182 Glej poglavje o razumu in intuiciji.
183  Beseda yiyi lahko pomeni tudi smisel ali pomen.
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6 Rojenice modernih kultur: razum in subjektnost ter
njune filozofske refleksije

Vecina modernih konfucijancev je zastopala mnenje, da mora Kitajska — prav tako
kot vse druge »ne-zahodne« drzave — v procesu lastne modernizacije nujno prevze-
ti doloCene idejne elemente zahoda, ki so nujno povezani z razvojem tehnologije
in modernih druzbeno politi¢nih sistemov, saj se je proces modernizacije konec
koncev pricel na zahodu. Vendar ta predpostavka nikakor ni pomenila, da se mora
Kitajska v ta namen nujno odpovedati esenci svoje lastne tradicije. Klasi¢ni konfu-
cianizem je namre¢ po njihovem prepri¢anju vseboval $tevilne koncepte, ki bi jih
bilo mogoce nadgraditi na nacin, ki bi lahko ustrezal druzbenim in epistemologkim
zahtevam moderne dobe. Tudi konfucijanska filozofija je vsebovala pomembne
pojme, ki so bili sorodni zahodnima konceptoma razuma in subjekta, ki naj bi
predstavljala osrednji temelj, na osnovi katerega se lahko razvije moderna druzba.
Seveda se pomenske konotacije teh pojmov niso pokrivale z zahodnimi, saj so ko-
nec koncev v tradicionalni kitajski druzbi sluzile druga¢nim socialnim, politi¢nim
in ekonomskim potrebam. Vendar so bili moderni konfucijanci druge generacije
vedinoma mnenja, da so ti po drugi strani vsebovali tudi konotacije, ki zahodni
idejni tradiciji manjkajo. Zato bi lahko domiselna interkulturna sinteza obojih ele-
mentov sluzila tudi kot temelj boljse, socialno pravi¢nejse in moralno zrelejse mo-
derne dobe. Izhajajo¢ iz teh predpostavk so bili moderni konfucijanci mnenja, da
proces »naknadne« modernizacije njihove domovine ne predstavlja necesa, kar bi
nujno ogrozalo njeno kulturo, temve¢, nasprotno, da lahko pomeni ta proces dobro

priloZnost za vzajemni dialog in vzajemno ucenje med obema kulturama.

Seveda pa procesi modernizacije na Kitajskem v drugi polovici dvajsetega stoletja
niso bili ve¢ povezani samo s problemi pozahodenja v ozjem smislu, temvec — zlasti
v obdobju ekonomske liberalizacije, do katere je prislo v zadnjih dveh desetletjih —
tudi s specifiko splosnih globalnih razvojev.

Podobno kot v ¢asu prvih poskusov modernizacije in transcendiranja tradicije, ka-
krsnim smo bili pri¢a v obdobju etrtomajske kulturne prenove, pa je ostala idejna
refleksija oziroma ideologizacija procesov modernizacije tudi v tem Casu osredoto-
¢ena predvsem na idealizacijo konceptov razuma in subjektnosti v smislu avtono-
mije posameznika (prim. Rosker, 2008, 312). Evropska tradicija je namre¢ razum
vselej razumevala v kontekstu samonana$anja spoznavnega subjekta. V kontekstu
»klasi¢ne« modernizacije, tj. modernizacije »zahodnega tipa« sodi subjektnost prav
zaradi tega k temeljnim, tvornim, lahko bi rekli »fundamentalisti¢nim« (Haber-
mas, 1998, 199) pojmom, saj zagotavlja tisto vrsto dokazljivosti in gotovosti, na

katere osnovi je mozno dvomiti v in kritizirati vse ostalo. Subjektnost v smislu
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samoreferencnosti pa je hkrati tudi osnovna struktura razuma; oboje je tipi¢no in

nujno za obdobja t. i. »novih ¢asov«.

184 je za sodobne kitajske teoretike, ki se ukvarjajo s problemi mo-

Termin subjektnosti
dernizacije, $e posebej zanimiv, saj se nanasa na taksno razmerje med posameznikom in
druzbo, ki ne temelji zgolj na predpostavkah evropske tradicije, ampak vsebuje, kot ze
omenjeno, dolo¢ene elemente, katere je mozno navezati na nekatere osnovne koncepte,
na katerih temeljijo prevladujoce idejne struje klasicne kitajske filozofije. Subjektnost
ima v tem okviru namre¢ univerzalen in hkrati individualistiCen pomen, saj temelji na
enakovrednem spostovanju vseh ¢lanov druzbene skupnosti, pri ¢emer pa predstavlja

tudi osnovni kriterij za presojo njihovih intimnih pravic do osebne izpolnitve in srece.

V procesu sprejemanja modernizacije ter v teku reflektiranja tega procesa, so tudi ki-
tajski teoretiki v glavnem prevzeli splosno veljavno premiso, po kateri je za »normal-
ni« razvoj tega procesa nujno potrebna vzpostavitev subjekta, ki je v sredis¢u racio-
nalnega dojemanja realnosti in je hkrati vsled svoje avtonomije obdarjen z moznostjo

njenega aktivnega in ustvarjalnega (so)ustvarjanja in spreminjanja resnicnosti.

Nedvomno je »racio«, ki visoko dviga prapor duha subjektnosti, temelj filozofije

modernosti.
V ¢asu od renesanse pa do razsvetljenjskega gibanja je bil ponovno od-
krit subjekt, katerega so vrh vsega kon¢no postavili tudi v sredisce vseh
smislov in vrednot. ... Razsvetljenski misleci so trdno verjeli, da lahko
¢lovek v vlogi neodvisnega subjekta s pomocjo razuma, na katerega se
vseskozi opira, prevzame prav vse funkcije, ki mu bodo omogo¢ile srec-
no Zivljenje v tostranstvu'® (Dai Liyong, 2008, 12).

V tem smislu naj bi bila modernost enaka vsesplo$ni razirjenosti »racionalnosti«

ali »racionalizacije« druzbenih interakeij.

Kitajsko razsvetljensko gibanje, katerega izvora ne moremo iskati v socialisti¢nih,
temvec¢ prej v diskurzih zgodnjega francoskega razsvetljenstva in anglo-ameriskega
liberalizma, je ideologijo znanosti oziroma »duha znanosti« (beri: scienticizma)
uporabljalo kot orodje za lazje sprejemanje zahodnega modela modernizacije in

za ustrezno strukturirano rekonstrukcijo sveta, pa tudi same kitajske zgodovine'®.

184 Zaradi dvoumnosti (tj. moZnega razumevanja v smislu dihotomne opozicije pojmu objektivnosti) je Li Zehou
v svojih obravnavah tega filozofskega sklopa namesto pojmas subjektivnosti (zhuguanxing) vpeljal termin
subjektnosti (zhutixing) (za podrobnejso obravnavo gl. Rosker 2008: 231).

185 ZEMEREN], BUACHE AT LI 0 2 URE W B, A SCER LR RSB, B BT, WA
ABETCE B V)R FBRE A A O, L RS AR SR B MRS, A RS E 1 mT DL B G R A
(P S A T I AT T

186 Tako so pripadniki tega intelektualnega gibanja pogosto povezali kritiko Mao Zedongovega modela socializma
s splosno kritiko kitajske »fevdalisti¢ne« tradicije, ki je onemogocala vsakrsen napredek (gl. Wang Hui, 2000, 18)
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Nekateri njegovi pripadniki so prek filozofije in literarno-teoretske kritike odpi-
rali vprasanja subjektnosti, katera so pogosto povezovali z individualno svobodo
(Wang Hui, 2000, 18).Ti so se obi¢ajno zavzemali za radikalno spremembo druz-
benih norm: medtem ko naj bi bile tradicionalne osnovane na zatiranju posame-
znika v korist nepravi¢no strukturirane druzbe, naj bi nove temeljile na osvoboditvi
njegove osebnostne integritete.
V tem kontekstu pomeni subjektnost oboje: tako individualno subjek-
tnost kot tudi subjektnost ¢loveske vrste, pri ¢emer je prva v nasprotju z
diktatorsko drzavo in njenimi ideologijami, druga pa s celotnim svetom
narave. Aktivni pomen taks$nih teorij je v tem, da so poskusala nuditi
filozofsko osnovo za osnovne politi¢ne pravice postsocialisticnega ob-
dobja. Taksna teorija je polna optimizma evropskega razsvetljenstva iz
osemnajstega in devetnajstega stoletja in je umes$éena v binarno opozi-

cijo subjektivnosti in objektivnosti'®” (Wang Hui, 2000, 19)

Cetudi so bili mnogi predstavniki tega gibanja seznanjeni tudi z novej$o evro-ame-
risko filozofsko in socialno teorijo, pa kritika same modernosti, katero so mnoge
od teh teorij vsebovale, na Kitajskem tako reko¢ nikoli ni naletela na plodna tla.
Misleci, kakrsen je denimo Sartre (ibid), so bili v »progresivnih« krogih kitajskih
teoretikov tega obdobja videni predvsem v njihovi vlogi avtonomnega subjekta, ki

se upira totalitarnosti drzave.

Ta, svobodnemu subjektu lastna, avtonomija (v splosno razsirjenem zahodnem po-
menu besede (gl. Rosker, 1996, 98)' je bila obenem razumljena kot nekaj, kar je
v dihotomnem nasprotju s prezivelo konfucijansko tradicijo. V svojem zgodnjem

uvidu v nujnost in koristnost delitve dela’®”

so obi¢ajno tezili k temu, da bi vsakr$no
instrumentalno delovanje obrazlozili kot izhajajoce iz komunikativnega delovanja,
kajti samo taksno videnje jim je omogocilo njegov nadzor s strani klanskih social-
nih vzorcev in mehanizmov. V produktivnem delovanju pa se individuum postavi v
neposreden odnos — najprej do narave kot surovine in materiala, potem pa tudi do
samih proizvodov svojega dela; s tem si osvoji prostor za razvijanje lastne subjek-

tnosti, ki je zasnovana v tendenci, ki vodi k avtonomiji.

187 FEH eI AR h 2 BR AR08 - RSP RT K 2 BE1E. 112 78 368 S7 THT B B 5K L RO R, 1% 8 1
SE R E ARG SRR R 2 AR AL R IEA UG REFR AL T S . B kR Y
PEMES @A T8 - B oo b, R 18-19 HHACEUMN AR R AR

188  Primerjalna anketa med tajvanskimi in srednjeevropskimi §tudenti in studentkami je pokazala, da tajvanska mladina
koncept avtonomije razumeva v kantovskem smislu (tj. kot moralno pogojeni samonadzor in samodisciplino),
medtem ko srednjeevropska populacija ta pojem razumeva kot svobod, neodvisnost in kot odsotnost heteronomije.

189 GL npr. Mencijev (1) citat, ki pravi (550, B85 71: 20HBN, BSHFHRBN: HRAFEN,
BAEERN: K NZi#FEM. (Nekateri delajo z mozgani, drugi s fizicno mogjo. Tisti, ki delajo z glavo,
vladajo, medtem ko so tisti, ki opralvljajo fizi¢na dela, podlozniki. In podlozniki so spet tisti, ki prehranjujejo
vladajoce, medtem ko so vladajoci tisti, ki se hranijo od podloznikov. To je splosno sprejeto nacelo.)
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Sodobni kitajski teoretiki so torej vecinoma prevzeli tak koncept modernosti ozi-
roma modernih druzb, po katerem tradicionalna izrocila o podobah in ustroju sve-
ta (katerih osnove so bile opredeljene bodisi z religijami bodisi z ideologijami,
temeljecimi na imanentni metafiziki) niso ve¢ verodostojne. To pomeni, da niso
ve¢ zmozne prevzemati funkcije splosno zavezujocih razlag, niti nuditi smiselnih
orientacij za kolektivne interakcije posameznikov oziroma za njihovo druzbeno
delovanje. Koncept subjektnosti, ki vznikne iz tak$nih kontekstov, temelji na izgubi
splosne normativnosti in je zato prisiljen, novo normativnost ¢rpati iz samega sebe.
Ta samoreferenénost subjektnosti bi morala zados¢ati za to, da nadomesti izgublje-
no moc¢ religije oziroma imanentno metafizi¢nih ideologij. Prelom med tradicijo
in moderno je zato vselej zaznamovan z iskanjem inherentnega nacela, ki bi lahko

nadomestilo stabilizirajo¢o funkcijo prej$njih religij ali ideologij.

Vprasanja, povezana s tovrstnim »samo-utemeljevanjem« moderne so bila v Evropi
ze od Hegla (1970, 398-441) naprej obravnavana kot resni filozofski problemi. Su-
bjektnost, ki je bila razumljena kot struktura samonanasanja, je torej v funkciji vse-
obseznega nacela »nove dobe« hkrati predstavljala tudi osnovno strukturo razuma.
Taksen razum, ki je osnovan na subjektnosti, pa se je izkazal kot nezmozen, da bi
prej omenjeno »samoutemeljitev« moderne privedel do zadostne (oziroma vsaj za-
dovoljive) stopnje verodostojnosti. V diskurzih evropske filozofije, ki je obravnavala
problem moderne, se je namre¢ izkazalo, da je razum omejen z obstojecim pojmov-
nim aparatom, zato se je pri »totalizirani samokritiki« (Habermas, 1998, 210) vselej
zapletel v kontradiktorna nasprotja s samim seboj. Razum, v katerega sredis¢u se
torej nahaja subjekt, namrec vselej tezi k absolutizaciji namenskosti oziroma utilitari-
sti¢ne racionalnosti (Adorno & Horkheimer, 1969, 49). Vsaka osvoboditev oziroma
emancipacija subjekta je v tem paradigmatskem vzorcu torej nujno povezana z deter-
miniranostjo in samodinamiko pragmati¢nih vzorcev, ki so do nje privedli, in katerih
posledice so vidne v mehanizmu, ki ga razum uporablja za to, da lahko najrazli¢nejse
oblike zatiranja in izkori§¢anja, poniZanja in odtujevanja kritizira in uni¢i samo zato,
da bi lahko na njihovo mesto postavil racionalnost, v katere verodostojnost seveda ni
mogoce dvomiti (Habermas, 1986, 104). Kritika moderne torej izpostavlja, da je nje-
na domnevna inovativnost v bistvu zgolj vrsta avtomatiziranega habitusa. Moderna
naj bi bila torej opredeljena z nelegitimno prevlado totalitarnega nacela racionalnosti,
ki naj bi vsebovalo dolo¢ene poteze despotizma. Poleg tega temelji na konceptu na-

predka, ki je enodimenzionalen in deterministicen.

Prepoznavanje taksne brezizhodne situacije, v kateri se je znasla moderna oziro-
ma njena filozofska refleksija, je v Evropi privedlo do razli¢nih poskusov rese-

vanja tovrstne kvadrature kroga. Filozofije bivanja, denimo, katere najbolj znani
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predstavnik je Heidegger, in katero je Derrida poskusal preseci s pomocjo svoje
»gramatologije«, po Habermasovem (1986, 197) mnenju ni mozno lo¢iti od tradi-
cionalne metafizike in zato tudi ne more predstavljati njene transformacije. Filozofi
postmodernizma'® pa so, po drugi strani, subjektnost poskusali nadomestiti z ano-
nimnimi ontolosko-zgodovinskimi procesi, kar je po eni strani privedlo do tega,
da je bila aktivna avtonomija subjekta, torej njegovo »delovanje«, nadomeséena z
brezsubjektnim, brezosebnim »dogajanjemc« (ibid, 210). S tem je bila filozofskim
refleksijam odvzeta kakr$na koli moZnost vrednotenja zgodovine in sedanjosti,
hkrati pa tudi vplivanja na prihodnost. Relativnost, katero so postmoderni misleci
kot alternativo poskusali postaviti ob bok absolutisti¢cnemu nacelu racionalnosti, je
torej razvodenila podobo resni¢nosti; z izni¢enjem subjekta je posamezniku odvze-

la tudi pravico do njegove osebne odgovornosti — in obratno.

Kot osrednja koncepta, ki opredeljujeta procese modernizacije, sta bili ideji racio-
nalnosti in subjekta nadvse pomembni tudi v kitajski filozofiji dvajsetega stoletja,
ko se je Kitajska znasla na pragu globalizacije. Poleg celinskih filozofov Li Ze-
houja in Zhang Dainiana, ki sta poskusala oba koncepta obdelati skozi prizmo
svojih lastnih metodoloskih sistemov, ter vrste drugih tamkaj$njih teoretikov'®, ki
so si prizadevali za vzpostavitev ter opredelitev konceptov racionalnosti in subjekta
znotraj nove struje siniziranega marksizma, so bili prav filozofi tako imenovanega
modernega konfucijanstva tisti, ki so subjekt poskusali resiti iz krize modernih
odtujitev resiti prek sinteze s klasi¢no kitajsko miselnostjo. Pri tem so se ve¢inoma
opirali na idejo subjekta, kakrsen se je oblikoval v nemski klasi¢ni filozofiji, in sicer
zlasti subjekta v kantijanskem smislu. To nikakor ni nakljudje, saj je ideja Kanto-
vega subjekta, ki je opremljen z racionalno opredeljeno etiko in avtonomijo samo-
odgovornosti, zagotovo blize specifiki klasi¢ne kitajske miselnosti, kot katera koli

druga evro-ameriska struja (pred) modernih razsvetljenskih filozofij.

V akademskih krogih (predvsem na zahodu) prevladuje predpostavka, po kateri je
intencionalna dejavnost tista, ki predstavlja »bistveno evropsko znacilnost« subjek-
ta. Subjekt v svoji osrednji funkciji dejavnega akterja naj bi bil torej tisti koncept,
katerega v kontekstualnih okvirih azijskih tradicij ni bilo mozno popolnoma dojeti,
zaradi Cesar naj bi ta pojem seveda tudi ne mogel nastopati kot koncept kakrsnih

koli prenovljenih ne-evropskih diskurzov, izhajajoc¢ih iz ne-evropskih tradicij.

Kot bomo videli kasneje, je na temelju tradicionalne kitajske ideje posameznika kot

bitja, ki (vsaj na potencialni ravni) nujno poseduje moralno sebstvo, vzpostavitev

190 V tem kontekstu lahko omenimo Ze Nietzscheja, katerega mnogi vidijo kot nekaksnega prednika postmodernih
filozofij, zlasti pa sodijo sem osrednja dela Lyotarda, Deleuzea, Derridaja, Guattarija, pa tudi Umberta Eca.
191 Tukaj velja omeniti predvsem Ai Siqjja, Jin Yuelina, He Lina in Feng Qjja.
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koncepta dejavnega subjekta vsekakor mozna. Klasi¢no konfucijansko moralno
sebstvo namre¢ ni zgolj pasivni prejemnik ukazov vijih sil, niti determinirana
igracka usode (ming™?), kot menijo $tevilni teoretiki (med katerimi so tudi tevilni
sinologi in kitajski izobrazenci). Kot bomo videli kasneje, bo pravzaprav bolj drzalo
nasprotno: konfucijanska idealna osebnost (plemenitnik, junzi) mora avtonomno
in dejavno posegati v druzbo in z vso odgovornostjo vplivati na svoje soljudi. Prav v
tem se namrec skriva ena od temeljnih paradigem (samo)uresnicevanja moralnega
sebstva. Ta nelocljivost moralnega sebstva od njegove konkretne dejavnosti v sferi
druzbe, se razlikuje od prevladujocih zahodnih politi¢nih in filozofskih teorij, ki
temelje na loCevanju empiri¢nega in transcendentnega subjekta (o katerem bomo
podrobneje spregovorili nekoliko kasneje) in je tesno povezana z eno temeljnih pa-
radigem kitajske idejne zgodovine, namre¢ s paradigmo imanentne transcendence,

ali, ali, z drugimi besedami, s paradigmo t. i. »radikalne transcendence.

6.1 Razjasnitev temeljnih razlik: problem imanentne
transcendence

Kot smo Ze prej omenili, predstavlja osredotocanje na ontoloska vprasanja, ka-
teremu se ni mogel izogniti domala nobeden od modernih konfucijancev druge
generacije, specifi¢en poskus konstruktivnega reagiranja na razvojne trende in teo-
retske (pa tudi prakti¢ne) probleme modernizacije s pomogjo dolocenih temeljnih
vidikov tradicionalne kitajske filozofije.

Klasi¢no konfucijanstvo naj bi po modernih interpretacijah videlo Nebo (tian
K) kot poslednji noumenon, ki je transcendenten in predstavlja osnovno bit, ki
ustvarja in spreminja vse obstojece. Zaradi svoje ontoloske dvojnosti, ki naj bi so-
dila k tipi¢nim posebnostim klasicne kitajske miselne tradicije'?, je to moderno
konfucijansko Nebo tudi imanentno; ¢loveska bitja obdarja s prirojenimi lastnost-

1194

mi'** (xing), katerih esencialna vsebnost se izraza v temeljni konfucijanski kreposti

192 Pomenske konotacije termina ming namigujejo na istovetnost dekreta, ukaza in usode. Nebeski mandat (tian
ming) je v anti¢ni filozofiji predstavljal nekaj, kar je — predvsem v postulatu nespremenljivosti in determiniranosti
— sorodno ideji naravne zakonitosti, Cetudi je med obema bistvena razlika. Ta se kaze v tem, da nastopa prvi
pojem znotraj holisticnega, slednji pa znotraj dualisti¢nega svetovnega nazora. To pomeni, da predstavlja ming
princip ali zakonitost, ki je ljudem v okviru »enote ¢loveka in narave (tian ren heyi)« na nek nacin inherenten,
medtem ko gre pri naravni zakonitosti za pojav, ki na ljudi vpliva od zunaj.

193 Moderno konfucijansko razlago imanentne transcendence bomo podrobneje obravnavali nekoliko kasneje

194 Ta izraz se v sinologiji obicajno prevaja s frazo »Cloveska naravac, vendar je ta pojem preozek in ne pokriva
vseh pomenskih konotacij izvirnika. Zato sama raje uporabljam $irsi in ohlapnejsi izraz »prirojene (ali apriorne)
lastnosti«. Prvi¢ je ta izraz blize etimoloskemu pomenu pismenke, ki ga oznacuje. Drugic¢ se beseda xing v
tradicionalni kitajski filozofiji pogosto uporablja tudi kot izraz, ki oznacuje lastnosti drugih bitij in stvari, in torej
ni omejen samo na Cloveka, tretji¢ pa sugerira pojem ¢loveske narave stati¢nost in nespremenljivost, medtem
ko se izraz xing — kljub svoji vnaprejsnji danosti — nanasa na lastnosti v obliki dinami¢nih zametkov oziroma
trendov, katere je mozno modificirati.Gl. npr. definicijo, s katero se pri¢ne (neo)konfucijanski klasik Zhongyong
(Pot sredine): Xing imenujemo tisto, kar nam je bilo dano od narave/neba: K iy Z i 4 (Zhong yong 2011: 1.1).
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soclovecnosti (ren). Seveda gre pri tem za razvoj mencijanskega videnja sebstva,
kakr$no je tipi¢no za diskurze neokonfucijanizma, v sklopu katerega je bil Mencij
(Mengzi) kanoniziran kot »pravi« (zheng) naslednik Konfucija. A moderni konfu-
cijanci so v svojih interpretacijah neokonfucijanskih teorij sli Se korak dlje; prav te
prirojene lastnosti (xing) postanejo v njihovih diskurzih tisti potencial, ki ne obli-
kuje zgolj moralnega oziroma duhovnega sebstva, temve¢ hkrati transcendira tudi
njegove empiri¢ne in fizi¢ne lastnosti. Clovek lahko v svojem delovanju v skladu
s solovecnostjo (ren) dozivi svoje poenotenje z Nebom (tian ren heyi), s tem pa
dojame tudi resni¢ni pomen in resni¢no vrednost svojega bivanja. Prav na osnovi
temeljnih znacilnosti koncepta neba oziroma narave (tian) pa je mogode nazor-
no prikazati razliko med zunanjo (waizai chaoyuexing) in notranjo (imanentno)
transcendentnostjo (neizai chaoyuexing) '*; slednja je namre¢ tipic¢na posebnost
klasi¢ne kitajske filozofije.
Sodobni novi konfucijanci' so se pri interpretacijah tradicionalne kon-
fucijanske miselnosti (zlasti tistih delov, ki se nanasajo na idejo nebeskega
daota oziroma daota narave) pogosto posluzevali idej »transcendentnosti«
oziroma »imanentnosti«. Poudarjali so, da je konfucijanski dao narave ozi-
roma njihova osnovna miselnost »hkrati transcendentna in imanentnag,
kar je v diametralnem nasprotju z osnovnim modelom zahodnih religij, ki
so »hkrati transcendencne in zunanje«'*” (Li Minghui, 2001, 118).

Imanentni pojmi, kakr$ni bistveno opredeljujejo kitajsko filozofijo, so seveda nujni
proizvodi holisti¢nega pogleda na svet. Ce ni loCevanja dveh svetov (materialnega
in idejnega ali subjektivnega in objektivnega), je tezko opredeliti, kateri od njiju
je pomembnejsi in bolj absoluten. Prav v tem ti¢i tudi razlog za dejstvo, da so
transcendentni pojmi, ki so dojeti v kontekstu preseganja ene in prehoda v drugo,
(obicajno »vi§jo«) sfero, pri veéini prevladujocih idejnih diskurzov tradicionalne
Kitajske hkrati tudi imanentni. Moderni konfucijanci so razliko med »¢isto« in
»imanentno« transcendenco pogosto opredeljevali na osnovi diskurzivnih razlik
med kr$¢anstvom in modernim konfucijanstvom:
Teoloski nazor kricanske religije bi lahko opredelili kot »Cisto transcen-
denco«. To pomeni, da je Bog ustvaril svet, vendar ni del tega sveta. Bog
ima torej tovrstno transcendentno naravo in je onkraj oziroma izven sve-
ta. To je dejansko tradicionalno verovanje krianske tradicije ... Kitajska
tradicija pa po drugi strani verjame, da dao krozi med nebom in zemljo.

Po eni strani drZi, kar je zapisano v poglavju Xi ci Knjige premen, ki pravi,

195 NTERLERE, SMERTE (Li Minghui 2001: 118).

196 S tem misli Li Minghui predstavnike modernega konfucijanstva (ibid).

197 EAHHR ZCH A BRI« R » TE P« I8 PR AR R B At 75 S AR, (R e R LA, ol
TR T ARG R » R N TE «, ARG 77 2 0h o8 0 SME « ISR AE AR B LL.
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da pravimo »tistemu, kar je nad oblikami, dao (pot, pranacelo), in tiste-
mu, kar je pod oblikami, gi (posoda, fizi¢na oblika). Po drugi strani pa
je »dao enak qiju in qi je enak daotu.« Dao je po eni strani nad oblika-
mi (oziroma metafizi¢en), torej ni neka vidna ali dojemljiva stvar in je
zato transcendenten. Ampak po drugi strani se dao lahko udejanja samo
preko gija (fizi¢nih oblik), zato je imanenten. To je oblika »imanentne

transcendence«'”® (Liu Shuxian, 2005, 14-15).

Pojem daota, enega osrednjih pojmov tradicionalne kitajske filozofije, ki se (na raz-
licne nacine) izraza v kategoriji Poti, je torej »imanentno transcendentne« (neizai
chaoyue) narave. V svoji enovitosti in nedeljivosti namreé¢ po eni strani odraza iz-
vorno kozmic¢no nacelo, hkrati pa tudi najmanjse, atomske delce bivanja, ki v svojih
neskon¢nih kombinacijah nenehno rojevajo vse svetove eksistence. Dao je osnovno,
abstraktno gonilo vesoljstva, hkrati pa tudi konkretna, osebna pot vsakega cloveka.
Dao je temeljni izvor vsega bivanja in hkrati utelesenje vsake posami¢ne pojavnosti.
V kitajski filozofiji predstavlja ,dao’ bistvo vesoljstva, druzbe in vsake oseb-
nosti, pa tudi moralno substanco, ki zaobjema soclovecnost, pravi¢nost,
obrednost, lojalnost in podobne vrednostne vsebine (Liao, 1994, 46).

Tukaj nikakor ne gre za absolutni princip, kakrsen se je razvil, denimo, v teoloski
ideji Bozanskega ali v starogrski ideji substance. Imanentni pojmi nikoli niso ute-
lesenje absolutnega, kajti njihova narava je pogojena z vsem, kar naj bi presegali.
Koncepti imanentnega videnja sveta temelje na relativizaciji vsega obstojecega, zato
le redki med njimi nastopajo samostojno. Tradicionalna kitajska filozofija je to nujno
relativnost stvarnosti izrazala skozi binarne kategorije, ki so sestavljene iz binarnih
protipolov. Komplementarna vzajemna interakcija obeh polov lahko izrazi vsak, e
tako kompleksen izsek ¢asa in prostora. Vendar bomo o tem natanéneje spregovorili
nekoliko kasneje. Za boljSe razumevanje binarnih konceptov in nacela komplemen-
tarnosti si bomo najprej ogledali njihovo idejno osnovo, ki se odraza v tradicionalnem

kitajskem strukturno raz¢lenjenem, a hkrati celostnem pogledu na svet.

Splosno znano dejstvo je, da je v tradicionalni Kitajski prevladoval holisticen pogled
na svet, tj. pogled, ki ne lo¢uje med dualistiénimi koncepti materije in ideje, niti med

katerimi koli drugimi konotacijami, ki izhajajo iz te osnovne razmejitve®®. Kitajski

198 FRACHLE R BIIMEUE &y S (pure transcendence), R LA BIIE SR, SEAS RS 05

AT IS AR T SR R I A, RSB R S AE AN T B AR, AT/ RIER],
7T B, R R AR (B« BRE L, BT ), 53—y, AR RIE, IR R

T -, AE—P vy 5, S, (R S I AR R B H A, MUNTE, S8 RRAE R —FE N 7EE R (immanent
transcendence) 175 7€,

199 FEHRBP L, i BT, NSRRI ARS, 3OS M RIS RS S AN I IE S .

200 Sem sodijo, denimo, razlocevanja med subjektom in objektom, substanco in pojavnostjo, stvarnikom in
stvarstvom itd.
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holizem so tradicionalno povzemali s klasi¢no frazo »enotnost ¢loveka in narave«
(Tian ren heyi). Veliko manj znano oziroma splosno ozave$éeno pa je dejstvo, da ta
holizem v sebi nikakor ni bil neraz¢lenjen, da torej pri njem ni §lo za tak$no vrsto
celostnosti, v kateri bi bilo enostavno vse povezano z vsem in v kateri se nicesar ne bi
dalo lociti od ¢esarkoli drugega. Prav nasprotno: tradicionalni kitajski holizem je bil
logi¢no urejen v smislu razmeroma strogih binarno opozicijskih vzorcev. V kitajskih
besedilih so ti vzorci tvorili osnovo specifiéno kitajskih paralelizmov in analogij*, ki

je predstavljala temelj prevladujoce metode logi¢nega misljenja.

Binarne kategorije (duili fanchou) predstavljajo eno temeljnih posebnosti tradi-
cionalne kitajske filozofije. Kot Ze omenjeno, gre pri tem za vrsto dualnosti, ki
se kar najbolj realnemu stanju stvarnosti poskusa priblizati prek relativnosti, iz-
razene skozi odnos med dvema opozicionalnima pojmoma®?. Graham poudarja
(1989, 286), da se razlike obravnavajo kot binarnosti: v prvi vrsti so to pari dveh
nasprotnih pojmov (pri Cemer sta celo oblika ter barva reducirani na oglatost in
okroglost oziroma belino in ¢rnino); s tem, ko jih dokumentiramo in s tem, ko v
njih prepoznamo vedno znova ponavljajoce se ali trajne vzorce (na primer veliko,
okroglo, trdo, tezko in belo), lahko opredelimo kamen kot nekaj, kar je loceno od
drugih stvari, tako kot ukrojimo del tkanine in iz nje izreZemo kos blaga za obleko,
ali tako, kot izsekamo zrezek iz velikega kosa mesa. Stvari niso dojete kot izolirane,
kot da bi vsaka od njih razpolagala s svojimi lastnimi, naklju¢nimi lastnostmi. Prav

nasprotno: razlikovalne posebnosti so v prvi vrsti dojete kot nekaj relativnega.

Seveda binarnost kot taka nikakor ni specifi¢na posebnost kitajske filozofije, saj
tvori v funkciji razloCevanja temelj cloveskega razmisljanja nasploh. To, kar kitajske
binarne kategorije razlocuje od tradicionalnih zahodnih dualizmov, je nacelo kom-

plementarnosti, ki predstavlja osnovno metodo njihovega delovanja.

Binarne kategorije so torej strukturni vzorci binarnih opozicij, ki pa se razlikujejo
od modelov kartezijanskega dualizma. Slednji so namre¢ povezan z dialektiko, ki
temelji na odnosu med vzajemno izkljucujo¢ima se protipoloma teze in antiteze,
med katerima vlada nasprotje, ki je hkrati tudi protislovje. Iz napetosti, ki jo to
protislovje ustvarja, oziroma iz vzajemnega iznicenja teze in antiteze, se ustvari sin-
teza. Model nacela komplementarnosti, kakrsen se je razvil in prevladoval znotraj
kitajske idejne tradicije, pa temelji na neprotislovnem nasprotju med dvema proti-

poloma, ki se vzajemno ne izklju¢ujeta, temve¢ dopolnjujeta in sta drug od drugega

201 Model analogije, kakrien se je uporabljal v kontekstih tradicionalne kitajske logike, se tako po svoji metodi, kot
tudi po svoji funkciji bistveno razlikuje od klasicnega modela analogije tradicionalno evropskega tipa (prim.
Cui/Zhang, 2005, 25-41).

202 Naj nastejem samo nekaj najbolj znanih binarnih kategorij: yinyang (prisojnost in osojnost), tiyong (substanca
in funkcija), mingshi (ime/koncept in stvarnost), ligi (struktura in tvornost), benmo (korenine in vrh ) itd.
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odvisna. V tovrstnem modelu ne najdemo sinteze, ki bi v sebi ohranjala »pozitivne«
elemente prej$njega stanja, medtem ko bi »negativne« odpravila. Najznamenitejsi
predstavnik anti¢nega daoizma, filozof Zhuangzi takole opise relacijo med poli
komplementarne binarnosti:
Zato pravim: ¢emu ne vzamemo pravilnega za edini kriterij in odpra-
vimo napac¢no? Cemu ne vzamemo za kriterij urejenosti in odpravimo
nered? Ce tako razmisljamo, potem nismo dojeli strukture narave in
stanja, v kakr§nem se nahaja vse, kar obstaja. To je tako, kot bi hoteli
vzeti za kriterij samo zemljo in bi ob hkrati hoteli odpraviti nebo, kot bi
hoteli vzeti za kriterij samo yang in bi hkrati odpravili yin. Saj je vendar

popolnoma jasno, da to ni izvedljivo!*® (Zhuangzi, 2012, Qiu shui/5).

V judovsko-krs¢anski tradiciji pa je prevladal vzorec logocentri¢ne binarnosti, ki
tezi k ohranjanju enega in odpravljanju drugega protipola. Tudi post-strukturalist
Jacques Derrida, utemeljitelj dekonstruktivizma, je opozarjal na dejstvo (1994), da
Zivimo v idejni tradiciji, ki hoce ohraniti oznacevalca na ra¢un oznacenca, govorico
na racun pisave, realnost na racun pojavnosti, naravo na racun kulture, Zivljenje na
radun smirti, ali dobro na racun zla. Ce podrobneje pomislimo o tej teznji, bomo
lahko opazili dolo¢eno afiniteto med navidezno vzajemno nadvse oddaljenimi ozi-
roma razliénimi pozicijami znotraj »zahodne« kulture, saj vecina njenih diskurzov
temelji na univerzalni vzro¢nosti, pogojeni s teznjami po eliminiranju enega pola
opozicije na ra¢un ohranitve drugega. Taksno afiniteto lahko opazimo, na primer,
med pozicijo kri¢anske vere v nesmrtnost duse in pozicijo tradicionalne znano-
sti (pred odkritjem kvantne mehanike). Ce izpostavimo tipi¢ne verige binarnih
vzorcev, na kakr$nih sta temeljili kitajska oziroma judovsko-kr$¢anska tradicija,
in jih neposredno primerjamo med seboj, bomo ugotovili, da se po svoji naravi
bistveno razlikujejo: za razliko od prve slednja obi¢ajno obravnava enega od polov
kot »transcendentnegac, torej na nacin, ki mu omogoca samostojen obstoj brez
njegovega opozicionalnega para, medtem ko za drugega to ni mogoce. V okviru
taksne, kitajski filozofiji tuje, paradigme, je mozen obstoj stvarnika brez stvarstva,

obstoj realnosti brez pojavnosti in obstoj dobrega brez zla?™.

Moderni konfucijanci so v svojih delih vselej poudarjali pomen »imanentne tran-
scendence«. Po mnenju Li Minghuija (2001, 118) tici razlog za to v dejstvu, da so
zeleli premagati predsodek o kitajski filozofiji, ki je Ze od Hegla naprej prevladoval

203 MUE, ZEAT A, B IA T TCAL T2 A AR R B, S AE R . SRR K U Hh, Rl T TR,
ENDEEIES

204 Mnogi interpreti (prim. Ng, 1996, I) — zlasti tisti, ki is¢ejo povezavo med kricansko in konfucijansko etiko
— vidijo transcendencnost (v smislu mognosti transcendiranja) kot dokaz za to, da konfucijanska metafizika ni
sckularna, temvec vsebuje religiozne elemente.
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med zahodnimi teoretiki (vklju¢no s sinologi). Hegel je namre¢ v svojem delu Vor-
lesungen diber die Geschichte der Philosophie (1969, 142-143) Konfucija videl zgolj
kot anti¢nega »mojstra, ki je razsirjal zgolj skupek populisti¢nih misli o morali,
ne da bi ustvaril kakréno koli resni¢no filozofijo. To seveda pomeni, da v njego-
vih delih ni najti nikakr$nih transcendentnih razseznosti. Taksno, precej povrino,
(ne)razumevanje anti¢nih kitajskih besedil je na zahodu prevladovalo (in delno $e
vedno prevladuje) ne zgolj v zvezi z Konfucijem, temve¢ tudi v zvezi s celotnim

konfucijanstvom in celo celotno tradicionalno kitajsko miselnostjo.

6.2 Transcendentni in empiri¢ni subjekt: problem
posameznika in njegove subjektnosti

Problem imanence in transcendence (katerega so obravnavali na razli¢ne nacine) se
je v delih modernih konfucijancev nujno in jasno pokazal prav v njihovih razpra-
vah o onto-epistemoloskem poloZaju sebstva oziroma subjekta. Kot smo Ze nakazali
v prej$njih poglavjih, osrednji problem pri vzpostavljanju subjekta in subjektnosti
znotraj konfucijanske teorije nikakor ne ti¢i v odsotnosti dejavnega subjekta znotraj
tradicionalne Kitajske oziroma konfucijanske idejne zgodovine, Cetudi je ta predpo-
stavka $e vedno zelo razsirjena. Kot bomo videli v naslednjem poglavju, so si moder-
ni konfucijanci prizadevali pokazati, da lahko ideolosko vlogo, katero je v procesih
modernizacije na zahodu prevzel koncept avtonomnega subjekta, v okviru azijskih
modernizacij odigra moralno sebstvo (daode ziwo). Pri razpiranju vprasanj o vlogi
tega koncepta v razpravah razli¢nih predstavnikov druge generacije modernega kon-
fucijanstva pa seveda nikakor ne moremo mimo vprasanja, na kaksen nacin so videli
razmerje oziroma razliko med transcendentalnim in empiri¢nim subjektom (Kupke,
2012, 1), ki se je v konfucijanski tradiciji najveckrat manifestiral kot problem razmer-

ja med »notranjim svetnikom in zunanjim vladarjem (neisheng waiwang)«.

Osrednji problem, ki v tem pogledu razmejuje tradicionalne kitajske koncepte od
tistih, ki so merodajno sooblikovali idejno panoramo evropske moderne, se je po-
kazal predvsem v tistih razseznostih pojmovnih konotacij subjekta, ki so bile v spe-
cifiki evropske idejne zgodovine nujno povezane s konceptom individuuma. Zato
modernega konfucijanskega koncepta moralnega sebstva ne moremo razumeti, e
ne poznamo razlike med prevladujo¢im dojemanjem individuuma v evropski ozi-
roma kitajski idejni zgodovini.

The concept of the individual is a fundamental and central part of

modernity; it separates our times from the Middle Ages as surely and

sharply as the concepts of God, sin and salvation separate the Middle

Ages from antiquity, and as the concepts of polis and citizen separate

127



antiquity from the earlier cosmological empires. The purpose of this
article is to illuminate and clarify this pivotal aspect of moder (by which
I mean post-medieval) political and social thought-the concept of the
individual (McCormick, 1979, 689)

V evropski idejni zgodovini je postalo vprasanje ¢loveske individualnosti po-
membno kot posledica razkroja druzbe, ki je bila v veliki meri integralna. Kot
poudarja McCormik (1979, 689), so liberalne teorije subjekta obi¢ajno izhajale
iz posameznika in so $ele na tej osnovi vzpostavile pojem druzbe in politike.
V njih le redko naletimo na potrebo po taksnem konstruiranju razmerja med
posameznikom in druzbo, ki bi izhajalo iz predpostavke, po kateri je druzba veé
kot skupek fizi¢no lo¢enih ¢loveskih bitij. Cetudi se nam ta osnovna predpostav-
ka znotraj evropskega zgodovinskega konteksta kaze kot nekaj samoumevne-
ga, je vendarle zgreSena, in sicer tako v zgodovinskem, kot tudi v eksistenénem
smislu. Druzba je namre¢ primarna in se nahaja pred katerim koli obstoje¢im
posameznikom.
'The normal human perception is not of a sovereign self around which
society must fit, but of an imposing social edifice within which he must
fit. Generations such as the American Founding Fathers are so rare
that they cannot serve as a human prototype or paradigm. Normally,
the smooth functioning of a highly integrated society will assign each
member an identity; an awareness of the autonomous, differentiated,
self-starting individual emerges only when the rationale and mystique
of that society begin to break down, only when the assignment of iden-
tities via status, heredity and custom is no longer perceived as a smooth

and legitimate natural process (ibid).

Seveda je tudi tradicionalna kitajska druzba spadala med visoko integralne druzbe-
ne skupnosti. Kot se je pokazalo v primerjalni studiji o dojemanju pojma avtono-
mije (Rosker 1996), je zavest o primarnosti druzbe pred posameznikom v kitajski
populaciji prisotna tudi v sodobnem ¢asu — za razliko od prevladujocega dojemanja

tega pojma v srednji Evropi.

Pojem individuuma, kakrSen se obicajno uporablja v zahodni politi¢ni teoriji, ni
nekaj, kar bi bilo ¢loveskemu obstoju »apriorno dano«, temve¢ nadvse komple-
ksen konceptualni konstrukt, ki izvira iz specificnega tipa druzbenega izkustva,
namre¢ izkustva socialnega razkroja. Individualizem v tem pomenu je esenca
evropske modernizacije. Ker so sile liberalne demokracije dolga desetletja Sirile in
poudarjale idejo in pozitivni pomen individualizma, je bilo potrebno iznajti druge,

opozicionalne konstrukte, h kakr$nim sodi, denimo, popolnoma zgreseni koncept
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»kolektivizma«,® ki so sluzili predvsem oznacevanju druzbenih pojavov in gibanj,
proti katerim je bila liberalna demokracija usmerjena. Njeno ¢ascenje enkratnega
posameznika je bilo v nasprotju s predstavo o uniformnih mnozicah, ki naj bi kot
raz€loveceni regimenti stopali v vrsti brezpogojne poslusnosti vladarju, druzbi ozi-
roma drzavi. Vendar gre pri tem bolj za karikaturo kot za dejansko analizo (Mc-
Cormick, 1979, 690) in tovrstni pristopi obravnavano problematiko prej dodatno
zamegljujejo, kot da bi jo dejansko razjasnili.
Since it is more than a debating point to suggest that movements like
Marxism and even Fascism are also built on a notion of the individual
(albeit not the liberal-democratic notion), and since their indictments
of liberalism also tend to include charges of conformism, this monopo-
lization of the label stultifies investigation, and reduces us prematurely

to shouting slogans in lieu of careful examination (ibid).

Pojem individuuma je bil v vseh ideologijah, v katerih je nastopal, umescen v kate-
gorijo samoumevne resnice, kajti to je nujni del procesa, v katerem postane ideolo-
gija samozadostna (ibid). Ker pa vzporedno z razvojem druzbe ideologije sCasoma
ne morejo ve¢ zadostiti potrebam spremenjenih pogojev, se v polozajih radikalno
spremenjenih druzbenih sistemov bodisi sesujejo in jih je potrebno nadomestiti z
drugo, primernej$o ideologijo, bodisi se pokaze potreba po postopni modifikaciji
njihovih osrednjih konceptov do te mere, da lahko ponovno sluzijo kot notranje
vezivo spremenjenih druzb. Modernizacija evropskih druzb se je pricela z razpa-
dom srednjeveskih paradigem, ki so jih zamenjale vrste ideologij, vzpostavljenih na
osnovi koncepta individuuma. Obdobje modernizacije pa seveda ni prvo obdobje,
v katerem je pojem individuuma zablestel na odru evropske zgodovine. Pojem in-
dividuuma, kakrsen je prevladoval Ze razkropljenih mestnih drzavicah stare Grdije,
nam — prav zaradi svoje razli¢nosti od konotacij, kakr$ne se uporabljajo v moderni
dobi — nazorno pokaze dejansko semanti¢no $irino tega koncepta. Individualnost,
kakr$na se je izoblikovala v anti¢ni Grdiji (zlasti v Atenah), je bila proizvod raz-
pada zgodnejsih grskih druzbenih ureditev, ki so bili osnovani na religiji in na
tributarnem sistemu. Osrednja razlika med liberalnim in starogrskim pojmom po-
sameznika se pokaze prav v njunem razli¢nem dojemanju sebstva. Polis ni bil ni¢
drugega kot skupnost mes¢anov/drzavljanov, a tudi ti niso bili ni¢ drugega kot del
polisa. Pri tem gre za komplementaren odnos, kakr$en se je vzpostavil tudi v idejah

izvornega konfucijanstva, ki je nastalo v Obdobju vojskujocih se drzav (Zhan guo

205 Pri kolektivizmu gre namre¢ za nasprotni pol individualizma kot mehanisti¢ne ideologije, katere temelj je
dihotomija med posameznikom in druzbo. V kontekstu razmerja med posameznikom in druzbo, kakr$no je
prevladalo na Kitajskem, pa posebnosti posameznika ne moremo razumevati kot nekaj, kar bi bilo tuje splogni
celovitosti skupnosti, temvec prej kot posebno razmerje mesanja ali diferenciacije tistih funkcij in sposobnosti,
ki so same po sebi univerzalnega znacaja (Rosker 1996: 21).

129



475-221 pr. n. §t.), torej Se pred zdruzitvijo vsekitajske drzave pod Zezlom dinastije
Qin (221-206 pr.n.§t.). David Hall in Roger Ames povezujeta tak tip individuuma
s prej omenjenim razmerjem med transcendentnim in empiri¢nim subjektom ozi-
roma med »notranjim« in »zunanjim« sebstvom:
In the Confucian model where the self is contextual, it is a shared con-
sciousness of one's roles and relationships. One‘s »inner« and »outer«

(neiwai)® selves are inseparable (Hall & Ames, 1998, 26).

Tak tip individuuma lahko dojamemo kot izhajajoc iz tega, kar McCormick ime-

nuje »agonalno sebstvo« (1797, 692):
There is an element of circularity in the agonal self that is absent from
the liberal notion. It is not the case that one is an individual worthy of
remembrance, and then seeks to do great deeds in order to bring this
objective fact to the attention of others. Rather, one is merely a poten-
tial, and it is by doing great deeds that one becomes a person worthy of
remembrance. The ,I is not something separate that does the deeds and
speaks the words, but a total of deeds and words; it is less that a man
is something which he then reveals, than that he is what he does and

becomes so only in the doing (ibid).

Zato so argumenti, ki temelje na prepri¢anju, da kitajski pojem sebstva ni imel
mocnih »individualisti¢nih« konotacij, ve¢inoma posplosujoci*”. Kot smo videli
zgoraj, je tudi zahodni pojem izoliranega, razmejenega in popolnoma samostoj-
nega individuuma v veliki meri produkt ideologij modernizacije. Zato moramo
biti pazljivi tudi pri obravnavanju oziroma razumevanju kitajskega pojma samo-
uresnicitve sebstva, saj smo tisti, ki smo bili socializirani v diskurzih zahodne mo-
derne, vse preve¢ navajeni ta termin samoumevno enaciti s samouresnicitvijo indi-

vidualne eksistence v tem, slednjem smislu.

David Hall in Roger Ames (1998, 25), opozarjata, da se lahko pojem »individu-
alnega« nanasa na posamicno, enotno, lo¢eno in nedeljivo entiteto, ki se zaradi
dolocene lastnosti, s katero razpolaga, uvrs¢a v dolocen razred. Seveda je v taksna

»individualnost« v svoji poziciji elementa (ali ¢lana) znotraj neke vrste ali znotraj

206 4.

207 Taksnih argumentov seveda ne uporabljajo samo zahodni teoretiki, ampak so precej razsirjeni tudi med
kitajskimi. Tudi Fang Dongmei, eden osrednjih predstavnikov druge generacije modernega konfucijanstva, je na
primer zapisal: »Throughout the history of Chinese philosophy, Yang Chu (521?-442? B.C.) was the only one
who spoke audaciosly for the actual individual. But all the other thinkers have looked askance at him. For the
Confucians, the individual should be ceaselesly edified; to the Taoists, he should be constantly liberated; and to
the Buddhists, he should be perpetually purified before his status could be firmly established in the transfigured
world of moral and aesthetic and religious perfection. In their eyes, any other way of affirming the status of the
individual would be a premature mode of thought in an essential lack of wisdom (Fang, 1980a, 33).
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nekega razreda zamenljiva. Tak koncept individualnost, ki omogoca enakost vseh
posameznikov pred zakonom, enakost individualnih ¢loveskih pravic, enakost
dostopa do razliénih moznosti itd. In prav taksna opredelitev individuuma je
tista, iz katere naj bi po Hallu in Amesu (ibid) izhajali pojmi avtonomije, ena-
kosti, svobode, volje itd?®. Taksna vrsta sebstva sodi seveda zgolj v domeno eno-
dimenzionalnega empiri¢nega subjekta oziroma, po kitajsko, v sfero »zunanjega

vladarja« (wai wang).

Vendar Hall in Ames v isti sapi poudarita, da je lahko pojem individuuma neloclji-
vo povezan tudi s pojmoma enkratnosti in neponovljivosti, ki ne vsebujeta nikakr-
$nih konotacij ¢lanstva v kakr$nem koli razredu, niti pripadnosti kateri koli vrsti.
Enakost se tukaj vzpostavlja na osnovi principa paritete. Prav ta pomen »enkratne
individualnosti« je tisti, ki nam lahko pomaga dojeti tradicionalni konfucijanski
koncept sebstva. Tud moderni konfucijanci poudarjajo, da je enkratnost, katera
tvori njegovo osnovo, Ze sama po sebi vrednota:
Dao je vseprevevajo¢ in v sebi zdruzuje vse v enoto. Zato pravimo, da je
véliki dao brezmejen. A znotraj njega so tudi posami¢nosti, ki so specifi¢-
ne. Enkratnost teh posami¢nih enot moramo sprejeti kot resni¢no. Vsaka
posamicnost, ki se udejani, nosi v sebi tendenco vrednosti. Zato njenega

pomena nikakor ne moremo zanikati*” (Fang Dongmei 2004d: 259).

To je sebstvo, katerega enkratna individualnost se konstituira skozi kakovost nje-

govih raznovrstnih odnosov z zunanjim svetom.
A person becomes recognized, distinguished, or renowed by virtue of
communal deference to the quality of one‘s character. Much of the ef-
fort in understanding the traditional Confucian conception of self has
to do with clarifying this distinction... While the definition of self as ir-
reducibly social certainly precludes autonomous individuality®'?, it does
not rule out the second, less familiar notion of uniqueness expressed in

terms of my roles and my relationships (ibid).

Kadar torej raziskujemo stali$¢a modernih konfucijancev glede razmerja med
transcendentnim in empiri¢nim sebstvom, pri tem ne smemo pozabiti, da je to

razmerje (za razliko od dualistinega modela) v kitajski tradiciji, iz katere izhajajo,

208 Kot bomo videli v naslednjem poglavju, so moderni konfucijanci druge generacije (predvsem Mou Zongsan)
nazorno dokazali, da taksno videnje visoko individualiziranega sebstva nikakor ni edina podlaga za nastanek in
razvoj tovrstnih pojmov.

209 JEIEA -, RHE WA, Forh B G IR BRI, SRR T R, DR L, ST, BART
EIHE B, B 5 R AUy e, WO BB R,

210 Gl prej$njo opombo. Za razliko od Halla in Amesa bi tukaj namesto dihotomije »avtonomnega« vs. »enkratnega
individuuma predlagala razlikovanje med »izoliranim« in »relacijskim« posameznikom.
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vselej apriorno umesc¢eno v kontekst razliénih struktur socialnega omrezja, ki je

opredeljevalo identiteto posameznika.

Transcendentni in empiri¢ni sferi delovanja posameznika torej ustrezata binarna
proti-pola »notranjega svetnika« (neisheng) in »zunanjega vladarja« (waiwang).
Li Minghui (2001: 15) izpostavi, da so moderni konfucijanci koncept notranjega
svetnika sicer ve¢inoma dojemali kot osnovo koncepta zunanjega vladarja, vendar
nikjer niso poenostavljeno trdili, da je slednji zgolj enostavni podaljsek prvega. Su-
bjekt, katerega so si prizadevali vzpostaviti na ravni komplementarnega razmerja
med obema protipoloma, naj bi v sebi zdruzeval tako osve$¢enje »subjekta moralne
prakse« (daode shijiande zhuti) na podro¢ju duhovnega Zivljenja, kot tudi osve-
§¢enje »politi¢nega subjekta« (zhengzhi zhuti) na podrocju druzbe ter osvescenje
»spoznavnega subjekta« (renshi zhuti) na podroju epistemologije in naravnega
sveta. Notranji svetnik bi moral biti torej v komplementarnem razmerju z »no-
vim zunanjim vladarjem« (xin waiwang), ki je odgovoren za razvoj znanosti in

demokracije.

Predstavniki druge generacije modernega konfucijanstva so tradicionalno binarno
kategorijo »notranjega svetnika in zunanjega vladarja« (neisheng waiwang) pogo-
sto oznalevali s sodobnejsimi izrazi. Tang Junyi, denimo, je to razliko opredelil kot
nasprotje med moralnim in realnim sebstvom (daode ziwo, xianshi ziwo). Osnova
moralnega sebstva, ki pripada metafizi¢ni sferi (Fang Keli & Li Jinquan 1995:

111/38), je zanj razum, kakrénega so opisovali neokonfucijanski diskurzi.

Tang Junyi govori o tem moralnem, duhovnem oziroma transcendenénem sebstvu
kot o protipolu realnega sebstva, ki ga definira takole:
Realno sebstvo je tisto, ki je kot objekt realnosti vpeto v realni ¢as in
prostor in je omejeno z dolocenimi pogoji tega ¢asa in prostora. To je
sebstvo, ki se nahaja v dolo¢enem okviru in ima fizi¢no (xing er xia)

naravo® (Tang Junyi 1985: 29).

Za Tanga, ki je v tej elaboraciji sledil znamenitemu neokonfucijanskemu idealistu
Wang Yangmingu in njegovi interpretaciji koncepta praznanja (liangzhi), je edino
resni¢no sebstvo moralno, kajti realno sebstvo je zamejeno s kon¢nostjo ob&utenja
¢asa in prostora. Izhajajo¢ iz problemov modernizacije, ki je pogojena s svobodo
dejavnega subjekta, se je Tang precej ukvarjal tudi z vpraanjem zunanjih in notra-
njih pogojev svobode posameznika. Zanj je druzba osnova empiri¢nega subjekta,

ki se kaze kot individuum, omejen z determinantami Casa in prostora. Zato je

211 BUE A RAMRRE R B R e b B R 2 AT, Rt W TR, Pt 2 B3k,
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svoboda posameznika vsekakor pogojena s svobodo skupnosti, v kateri Zivi. Re-
sni¢no svoboden je zanj zgolj tak posameznik, ki v sebi najde notranjo svobodo
lastnega moralnega sebstva, ki je pogojena z vrednotami, izvirajo¢imi iz njegove
kulturne identitete:
Osnova posameznikove pravice do svobode je obstoj in svoboda druzbe-
ne skupnosti. A resni¢ni smisel in vrednost pridobi pravica do svobode
posameznika $ele v njegovi notranji svobodi, ki izhaja iz uresni¢evanja

vrednostnih idealov kulture®'? (Tang 2000: 344).

V okviru svoje »dvojne ontologije« (Fang Keli & Li Jinquan 1995: 111/435;
Lee Ming-Huei 2001: 70) je Mou Zongsan oba tipa sebstva videl v komple-
mentarnem razmerju (Fang Keli & Li Jinquan 1989: 111/432-435); po njego-
vem mnenju je konfucijanstvo (in kitajska kultura nasploh) preve¢ zanema-
rilo razvoj ideje realnega, torej konkretno individualnega sebstva, kar se kaze
tudi v pomanjkanju epistemoloskih osnov za razvoj znanstvenega spoznanja in
tehnologije.
V preteklih razvojih so ostala konfucijanska teoretska dela vselej omeje-
na na obravnavanje intuicije kot manifestacije osebnosti modreca oziro-
ma svetnika, torej na magi¢ne u¢inke modrosti ... Le-ta se vselej nahaja
znotraj soclovednosti (vzajemnosti), od katere se ne zmore niti zacasno
lo¢iti, da bi lahko pridobivala »¢isto spoznanje«. Zaradi tega se nikoli

nista razvili logika in matematika®™® (Mou Zongsan v Han Qiang &

Zhao Guanghui 1994: 176).

Njegov idealno-tipski konstrukt moralnega subjekta je zato, kot bomo videli ka-
sneje, zmozen tudi zavestne negacije samega sebe; taksno sebstvo je zmozno pre-
hajanja iz sfere neskonénega v sfero koncénega in obratno. V tem pogledu spominja
na transcendentno dinamiko Heglovega absolutnega duha:
Der reine Begriff aber oder die Unendlichkeit als der Abgrund des Ni-
chts, worin alles Sein versinkt, muss den unendlichen Schmerz, der vor-
her nur in der Bildung geschichtlich und als das Gefiihl war, worauf die
Religion der neuen Zeit beruht — das Gefiihl: Gott selbst ist tot ... — rein,
als Moment, aber auch nicht mehr den als Moment der hochsten Idee
bezeichnen und so dem, was etwa auch entweder moralische Vorschrift
einer Aufopferung des empirischen Wesens oder der Begrift formel-

ler Abstraktion war, eine philosophische Existenz geben und damit das

212 ALERRIOAERE W, AN E BRI AR, SGRETUC MEEEA N A B, SEAE
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absolute Leiden oder den spekulativen Karfreitag, der sonst historisch
war, und doch ihn selbst in der ganzen Wahrheit und Hirte seiner Got-
tlosigkeit wiederherstellen, aus welcher Hirte allein — weil das Heitere,
Ungriindlichere und Einzelnere der dogmatischen Philosophien sowie
der Naturreligionen verschwinden mufl — die hochste Totalitét in ihrem
ganzen Ernst und aus ihrem tiefsten Grunde, zugleich allumfassend
und in die heiterste Freiheit ihrer Gestalt auferstehen kann und muf}

(Hegel 1986: 432-433).

Kot bomo videli kasneje, je Mou v svoji teoriji samo-negacije moralnega sebstva,
v kateri to preide iz sfere transcendentne morale v sfero konkretnega spoznav-
nega, politiénega in druzbenega delovanja, torej iz obmocja »notranjega svetni-
ka« v obmocje »zunanjega vladarja«, obema oblikama sebstva pripisal tudi ustre-
zno obliko reprezentacije razuma. Tako ustreza moralnemu sebstvu, ki se nahaja
znotraj »ontologije neoprijemljivega« (wuzhide cunyoulun), ustreza funkcionalna
reprezentacija razuma (lixingde yunyong biaoxian). Obliki njegove samonegacije
(ziwo kanxian), ki se izraza v spoznavnem subjektu in se nahaja znotraj »ontologije
oprijemljivega« (zhide cunyoulun), pa ustreza konstruktivna reprezentacija razuma

(lixinde jiagou biaoxian).

notranji svetnik zunanji vladar

ontologija neoprijemljivosti ontologija oprijemljivosti

moralno sebstvo empiri¢ni subjekt

funkcionalna reprezentacija razuma konstruktivna reprezentacija razuma

Obe fazi sta torej komplementarni in faza prehoda (samonegacije) moralnega seb-
stva v empiri¢ni subjekt je zato samo zacasna. Kot za ostale predstavnike moder-
nega konfucijanstva tudi zanj predstavlja moralno sebstvo, torej »notranji svetnike,
osnovo (Li Minghui 2001: 14) in nujni predpogoj za vsako civilizirano druzbo,
vendar pa tudi njegov empiri¢ni subjekt, ki je opremljen s »konstruktivno repre-
zentacijo razumac, ni v nasprotju z moralo. Ta empiri¢ni spoznavni subjekt, ki se
manifestira v »novem zunanjem vladarjug, in ki predstavlja nujni predpogoj za mo-
dernizacijo Kitajske, je amoralen zgolj v smislu odsotnosti moralnega vrednotenja
naravnega sveta. OsredotoCen je na »namensko racionalnost« (mudi helixing), ki

pa se v dialekti¢nem razvoju komplementarnosti obeh faz vselej znova povrne tudi
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nazaj v osnovno obmodje moralnega sebstva, ki spet deluje v okviru »vrednostne

racionalnosti« (jiazhi helixing)**.

Fang Dongmei v svojih idealiziranih interpretacijah kitajske kulture izhaja iz holi-
sti¢nega nazora, v katerem je noumenon enak phenomenonu, v katerem oba v ena-
ki meri preveva sfera vrednot, in v katerem zato ni prostora za kakr$ne koli delitve
znotraj sebstva. Fang ne priznava koncepta subjekta in zato ne vidi lo¢nice med
njegovimi transcendentnimi in empiri¢nimi dejavniki, ampak ostaja zvest svojemu
metafiziénemu pragmatizmu:
'The universe is a place to live in, and not a place to escape from, because
it is a realm of value. Similarly, human nature is something to rely upon,
and not something to dispense with, because it has been proved to be
not sinful but innocent. He entire unvierse is, because it has been proved
to be not sinful but innocent. The entire unvierse is, as we have said, a
coalescence of maater and spirit, namely, a transformed realm wherein
matter and spirit tend to take a higher form of perfection which may be
called exalted life. Universal life permeats the universe, penetrating itself
into everything. As it goes on in continuous creation, it increases the
values of that which is already valuable to that which is quite indifte-
rent. Our aim of life consists in the realization of supreme Good which,
however, is not to be attached merely to the other world. So from the
very beginning we have to learn what is most precious in life through

the very living of it in this actual world (Fang 1957, 60-61).

Xu Fuguan je poskusal razmerje med konkretnim individuumom in njegovim
moralnim sebstvom ponazoriti z razlikami med kitajsko in zahodno kulturo. Kot
omenjeno, je v svojih kulturnih $tudijah izpostavil, da je duhovna gonilna sila prve
koncept »tesnobne zavesti«, medtem ko se je slednja razvijala pod praporom ra-
dovednosti, ¢udenja in Zelje po nadzoru (Huang Junjie, 2011, 185-204). Moralni
duh, kakr$en se je izoblikoval v okviru slednje, sodi po njegovem mnenju bodisi
v okvir kognitivnih bodisi v okvir religioznih moralnih modelov. Moralni duh,

ki je prevladal v kitajski tradiciji, pa ne sodi v nobeno metafizi¢no tipologijo. V

214 Kotizpostavi Li Minghui (2001,17) je za razliko od Moujevega komplementarnega modela problem Webrovega
koncepta moderne racionalizacije v tem, da ostaja ujet v fazo namenske racionalnosti (Zweckrationalitit),
Cetudi naj bi ta vselej temeljila na vrednostni izbiri osrednjih namenov oziroma ciljev, ki so do nje privedli.
Webrov model racionalnosti torej ostaja ujet v stati¢ne okvire izoliranega in statinega empiri¢nega subjekta:
»Namenska racionalnost', kakr$na se je vzpostavila v procesu razvoja zahodne druzbene tehnologije, je sprva
izhajal iz 'vrednostne racionalnosti', ki je nudila temelj izbora njenih namenov (oziroma ciljev). A pretirano
enostransko poudarjanje 'namenske racionalnosti' je postopoma povzrocilo, da so ljudje popolnoma pozabili, v
&em je bil prvotno sploh smisel razvoja tehnologije«. (TE7G /7 #1 & Bl 5 & (s AR b, » H (A P« (8 )
V5 ZR R o 1 AR TR B, (R2 > H A B O JRE IR 1 SR DAL » [ A PR ke
aft 4, NSNS SRR H ).
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konfucijanskem videnju sveta je bil koncept dejanskega empiri¢nega subjekta ne-
potreben, dokler ni v desetem stoletju pr. n. $t. prislo do idejnega preobrata, v kate-
rem je religijo v smislu vere v zunanje visje sile nadomestila moralna odgovornost,
namescena v sebstvu cloveka.
Zivljenje in konkretni svet ¢loveku nista nudila moznosti varnega biva-
nja; zato samo po sebi tudi ni zacutil nikakr$ne potrebe po tem, da bi

postal aktiven** (Xu Fuguan, 2005, 117).

Sele z zgoraj omenjenim preobratom je lovek prek svoje moralne odgovornosti, ki
je koreninila v prirojenih moralnih krepostih, postal svoboden in avtonomen ¢lan
skupnosti. Vendar je ostala ta avtonomija omejena na moralo in tudi Xu nikjer ne
izpostavi potrebe po subjektu, ki bi dejavno in samostojno nabiral znanje o zunanjem
svetu. Cetudi je tudi kitajska idejna zgodovina poznala raziskovanje zunanje resnic-
nosti, je bil temeljni cilj tak$nega spoznavanja vselej v novih moznostih razvoja lastne
osebnosti (Fang Keli & Li Jinquan, 1989,111/613). Na ta na¢in nam kitajska tradicija
po Xu Fuguanu nudi na¢in za neposredno dozivljanje lastnega Zivljenja, za njegov
razvoj in izpolnitev, ter za doseganje enotnosti nasega zunanjega in notranjega sveta.
V tem okviru se subjekt in objekt zlijeta v eno in znanje se spoji z moralo. Tako kot
Tang Junyi je tudi Xu dojemal Mencijev koncept ben xin kot nekaj, kar je popolnoma
drugacno od zahodnega koncepta moralnega duha in predstavlja osnovo ¢loveske
moralnosti, in kot zametek dobrega, ki je lastno vsakemu ¢loveku:
Mencij je za razliko od stali§¢a, po katerem je ¢loveska zavest oprede-
ljena zgolj s kognitivnimi potenciali in ne more biti avtonomna, uvedel
koncept moralnega sebstva, ki je sréna zavest dobrega in moralnega.
Kadar se v ¢loveku vzpostavi ta moralna zavest, bo popolnoma naravno
pricela voditi njegovo Zivljenje in usmerjati njegove Zelje prek moralne-

ga razuma*'® (Xu Fuguan, 2005, 178).

Tudi pri Xu Fuguanovi teoriji torej ni najti striktne lo¢nice med zunanjim in
notranjim sebstvom. Dejavni avtonomni subjekt, ki predstavlja predpogoj mo-
dernizacije, se pri njem manifestira zgolj kot zametek samostojnega druzbenega
delovanja, ki ni usmerjeno v spoznavanje naravnega sveta ali razvoj naravoslovja
oziroma tehnologije, temve¢ izhaja zgolj iz moralne odgovornosti do soljudi. V
tem okviru bi lahko vzporednico z moralnim in empiri¢nim subjektom (oziroma,
v kitajskih kontekstih, z notranjim svetnikom in zunanjim vladarjem) potegnili v
njegovi (seveda komplementarno zastavljeni) lo¢nici med »kultivacijo sebstva« (xiu

ji) na eni in »urejanjem soljudi« (zhi ren) na drugi strani (Xu Fuguan, 1980, 48).

215 NigEdr, AR, S0ARRE/E L 5 SRR, IR RIS G IR B 7 1 1 B, 4 L ARt () e S g0 2
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Dejavni empiri¢ni subjekt pri njem torej ne najde moznosti samostojnega razvoja,
spoznavanja in delovanja, saj ostaja ujet v dinami¢no dvojnost tradicionalnega kon-
fucijanskega sebstva. Kot izpostavi Huang Junjie (2011, 185)?"7, sta oba protipola
»dve plati ene in iste medalje« in predstavljata zacetek in konec oziroma, izrazeno
s pomogjo tradicionalne binarne kategorije, »korenine in vrh« (ben mo) ene in iste
entitete. »Urejanje drugih« je torej nujno zakoreninjeno v »kultivaciji sebstva, ta
pa se vselej znova vraca k »urejanju drugih, torej v sfero druzbenega in politi¢nega
delovanja. Notranji svetnik in zunanji vladar sta v tem okviru dva modusa ¢love-
$kega sebstva, primerljiva z dvema kolesoma rikse (Xu Fuguan, 1980, 48).

Kot smo videli, je bil Mou edini od predstavnikov druge generacije modernega
konfucijanstva, ki je — vsled svojega prepricanja o nujnosti vzpostavitve empi-
ri¢nega, svobodnega subjekta za potrebe azijske oziroma kitajske modernizaci-
je — poskusal tradicionalno komplementarno enovitost notranjega svetnika in
zunanjega vladarja modificirati in ga umestiti v dualisticen odnos, opredeljen
z lo¢nico med moralnim in empiri¢nim subjektom. V tem lahko vidimo tudi
vzporednico z njegovim nacelnim prepri¢anjem o nujnosti kantovskega loceva-
nja med stvarmi po sebi in naim dojemanjem le-teh. To lo¢nico je, kot bomo
videli kasneje, poskusal prese¢i s pomocjo svojega koncepta neskonéne sréne
zavesti oziroma intuitivnega razuma; na podoben nacin je tudi glede locevanja
med transcendentnim in empiri¢nim sebstvom poskusal v dualisti¢no razmerje, s
katerim sta opredeljena oba proti-pola, vnesti dinamiko komplementarnosti. Pri
tem se postavlja vprasanje, ali je njegov koncept samonegacije subjekta dejansko
nadgradnja tradicionalne komplementarnosti notranjega in zunanjega sebstva,
ali pa gre pri njegovem modelu zgolj za — nekoliko bolj sofisticirano in podrob-
neje izdelano — reproduciranje binarnih kategorij, kakrsne so uporabljali tudi

ostali predstavniki modernega konfucijanstva.

6.3 Od samonegacije subjekta do moderne oblike
konfucijanskega moralnega sebstva

Vsi stirje filozofi, ki predstavljajo jedro druge generacije modernega konfuci-
janstva, so bili v svojem delu osredotodeni na eti¢ne probleme in na metafiziko
morale. Ker so bili vsi razen Fang Dongmeija bivsi studentje Xiong Shilija, je
le-ta v njihovih filozofijah zapustil neizbrisen pecat. Xiong je menil, da je bil
razvoj koncepta moralnega sebstva v smislu prirojenega moralnega imperativa

(xingti) eden najvedjih dosezkov in doprinosov neokonfucijanske filozofije; pri
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tem je poudarjal, da to moralno sebstvo ni hipoteza, temve¢ dejanska resni¢nost
(Bresciani, 2001, 377). Vsi trije omenjeni Xiongovi studentje so v svojih teorijah
prevzeli to osnovno izhodis¢e, vendar so ga razvijali naprej na precej razli¢ne
nacine. Xu Fuguan je po eni strani raziskoval razvoj ideje moralnega sebstva sko-
zi zgodovino kitajske filozofije, po drugi pa se je osredotocal tudi na vprasanja,
povezana s konkretnim uresnicevanjem tega abstraktnega koncepta v druzbeni in
politi¢ni sferi. Mou Zongsan in Tang Junyi pa sta na osnovi tega koncepta zelela
razviti lasten filozofski sistem, kar jima je tudi uspelo, ¢etudi seveda vsakemu na
svoj, razli¢en nacin.
Tang built his system s a conclusion of a life-long study of problems
of culture, both Chinese culture, and culture in general, and his final
synthesis is a global gathering of all human acchievements in knowing.
Mou constructed his system through a rigorous logical path splitting
the issues to the last bone. Although both syntheses are majestic and
fascinating, Mou's is definitely the most technically philosophical and
profound in its conclusions, so much so that his philosophical system hs
been defined as the synthesis, both regarding Sage within and regarding
King Without, of one century endeavors by the New Confucian philo-
sphers to build a Confucianism for the future (ibid, 385-386).

Fang Dongmei je bil torej edini med njimi, ki ni nikoli bil Xiong Shilijev u¢enec;
kljub temu ga s tem pionirjem konfucijanske prenove povezuje videnje sebstva v
luci budisti¢nih protislovij oziroma paradoksov med trajnim sebstvom (zavest praj-
ne) na eni in minljivim zavedanjem Zivljenja in smrti na drugi strani. Podobno kot
Xiong je namrec tudi Fang poskusal ta paradoks resevati na ravni komplementarne
interakcije med substanco (ti) in funkcijo (yong).
But, considered in the main, the mind is a sort of 'chieftain' having under
its way the operations of all human properties, capacities, and faculties. It
is a substance as well as function. Because it is a substance, it can embrace
within itself infinite modes of 'thoughts', taken in the general sense, whi-
ch may be directed to all sorts of things. Its function consists in the ways

in which it acts spontaneously upon things (Fang, 1980b, 103).

Za Fang Dongmeija je ideja subjekta nekaj, kar ¢loveka v bistvu oddaljuje od nje-
gove Cloveskosti; to idejo vidi kot tesno povezano z razvojem moderne evropske
znanosti v smislu sistemati¢nega raziskovanja (organske in anorganske) »narave«
kot necesa, kar je popolnoma lo¢eno od ¢loveka.

From the very beginning there has been the tendency to emphasi-

sze deanthropomorphism. The very distinction between primary and
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secondary qualities tend to rule man out of real nature. Science seeks
after pure objectivity and man, as explained by modern psychology and
epistemology up to the middle of the nineteenth century, is essentially
subjectivity (Fang, 1957, 31).

Subjektivnost je torej videna kot nekaj, kar je v diametralnem nasprotju s €isto
objektivnostjo, znotraj katere naj bi znanost poskusala analizirati abstraktnost, evi-
dentirati bivajoce v skladu s kvantitativnimi kriteriji in raznovrstnost pojavnosti re-
ducirati na formule razli¢nih identitet (ibid, 32). Po svojem bistvu je zanj ta metoda
enaka zanikanju ¢loveka kot naravnega bitja, umescenega v vzajemno prepletene
organske strukture, ki sestavljajo vesoljstvo, ¢as in prostor.
In kar se tice neskonc¢nega Stevila ¢loveskih individualnih posebnosti,
si vse te prirojene razli¢nosti prizadevajo za to, da bi nasle pot do har-
monicne zdruzitve v celoto neskonénega bogastva mnogoterosti zno-
traj vélikega daota, zakaj ko so znotraj njega, se ne morejo izgubiti v
neskonénem prostoru praznine, niti v banalni samoti oddvojenosti, ne

v nekaksni navidezni enakopravnosti?®® (Fang Dongmei, 2004c, 261).

Fang ne govori o subjektu, temve¢ kvedjemu o »subjektnem duhu« (zhuti
jingshen)*?, ki predstavlja nelocljivi del ontologizacije »Zivljenja«. V njegovi fi-
lozofiji se »objektivni svet« (keguan shijie) nujno zdruzuje s »subjektnim duhom
Clovestva« (zhutide renlei jingshen) in to, kar oboje povezuje, je »nenehna organska

ustvarjalnost jasnega duha?*’« (shengming shenshenbuxide chuanzaoli) (Fang Keli

& Li Jinquan, 1995, I11/904).

Po Fangovem mnenju se subjektni duh v tej sferi Zivljenja najprej — prek objektivi-
zacije — transformira v objektni duh, nato pa se ta ontologizira v transcendentnega
duha®?' (Fang Keli & Li Jinquan, 1995, 111/892-893). Po Fangovem mnenju je
samo-uresni¢evanje posameznika edina metoda, ki mu omogoca ohranitev njegove
organske povezanosti z vsem, kar obstaja in njegovo vkljucitev v zgoraj omenjeni
proces nenehne organske ustvarjalnosti, ki je osnova Zivljenja:

Thus, between the two paths of self-abnegation and self-approbation,

the Chinese traditions emphasize a third way, that is, self-development

and self-realization (Fang, 1981, 23-8).
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Ta proces samo-razvoja in samo-uresnicitve je seveda tesno povezan z notranjo
duhovno kultivacijo posameznika.
We think of the human individual in terms of observed actualities and
idealized possibilities. From actuality to possibility, there is an elaborate
process of self-development, an arduous task of self-(cultivation) as well

as a full range of self-realization (Fang, 1981,27).

Zavest poenotenja posameznika z vsem bivajo¢im, ki je rezultat tega procesa
samouresnicitve, pa ni metafizi¢na v smislu abstraktne oddvojitve od prakti¢ne
dejanskosti. Konkretne vrednote ¢loveskega zivljenja ne sodijo v sfero idealizi-
rane domisljije, ne v domeno transcendentnega nebeskega raja. V tem primeru
namre¢ ne bi imele nikakr$ne realne vrednosti, saj jih ¢lovek v dejanskem svetu
ne bi mogel uresniéiti. Po drugi strani pa tudi ne morejo ostati zaklenjene v
narcisoidno notranjost posameznika, kajti v tem primeru gre za subjektivni
egocentrizem, ki ni v nikakr$no korist ¢loveski skupnosti. Edina realna sfera,
v kateri lahko ¢lovek uresni¢i in izpopolni te vrednote ter preseze ozko ome-
jenost osebnih interesov, je drzava, ki Fangu predstavlja edino mozno obliko
razdirjene eksistence, ki zagotavlja najve¢jo mozno sreCo za najvedje mozno
stevilo ljudi.
To obtain this objective in view, inasmuch as we are actual beings in this
actual world chained to its limitations and imperfections, we have to
overcome many difficulties that stand in our way through effort, coura-
ge, perseverance, and sagacity; to set ourselves free from self-bondage,
for one thing, and from social constraint and enslavement, for another;
and, in short, to transcend any imperfection that weighs us down either
from within or from without. When all this has been done, we can es-
cape above from the fatality below and behold the light of day in perfect
freedom and happiness (Li Chengyang, 2002, 278).

Medtem ko je Fang vseskozi odklanjal pojem subjekta, v katerem ni videl prav ni¢
pozitivnega, so si ostali trije predstavniki druge generacije modernega konfucijan-
stva prizadevali znotraj lastne tradicije poiskati koncept, ki bi lahko predstavljal

most k idejnim osnovam za modernizacijo kitajskega tipa.

Vecinoma so pri tem izhajali iz (ne povsem identi¢nih) interpretacij tradicionalne-

ga konfucijanskega moralnega sebstva.

Tang Junyi je je ta pojem enadil s konfucijansko »izvorno sréno zavestjo« (ben xin).
Po njegovem mnenju je osnovna znacilnost tega moralnega sebstva njegova svobo-

da v smislu zmozZnosti preseganja samega sebe.
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According to him, the moral life requires us to be self-consciously self-
governing. To do this, we must assume full responsibility for ourselves
and believe that we are free. Free and self-governing moral activity is

basically the activity of transcending one’s actual self (Sin, 2002, 306).

V ontoloskem smislu predstavlja moralno sebstvo hkrati tudi duhovno resni¢nost. Zato
vidi Tang Junyi v njem skupni izvor vsakrsnega Cloveskega delovanja, ne glede na to,
ali gre pri tem za fizi¢ne, psihi¢ne ali duhovne dejavnosti. Mednje sodijo tudi najo-
snovnejsi Cloveski vzgibi, kakrSen je na primer nagon po samoohranitvi, ki predstavlja
»klic cloveskega duha po bodocem Zivljenju« (Lee Ming-Huei, 2001, 60). Po svojem
bistvu so za Tanga vse Cloveske aktivnosti duhovne narave (Tang Junyi 1985, 142). V
tem pogledu se sklicuje na Mencijevo tezo o apriorni dobroti ¢loveske narave??. Le-ta
je namre¢ nujni predpogoj za realizacijo cloveske zmoznosti izpopolnitve. Moralno zlo
izvira po Tangovem mnenju v omejevanju moralnega sebstva, ki pa samo po sebi vselej
razpolaga z mozZnostjo preseganja tovrstnih omejitev (Lee Ming-Huei, 2001, 60). To
je tisto, s ¢imer se lahko identificiramo, kadar transcendiramo nase realno oziroma em-
piri¢no sebstvo (actual self, prim. Sin, 2002, 306). Tudi ta filozof je torej razlikoval med
realnim in moralnim sebstvom (ibid) in poudarjal, da je slednje resni¢no.
Edino skupno bistvo moralnega vedenja in moralne sréne zavesti je v pre-
seganju realnega sebstva... Ljudje obi¢ajno pravijo, da sodita pridnost in
var¢nost k moralnemu vedenju. Kaj pa je pravzaprav pridnost? To pome-
ni, da kontinuirano uporabljamo sedanjo mo¢. In kaj pomeni var¢nost?
To pomeni nadzorovanje trenutnih Zelja. Oboje vselej predstavlja vrsto

preseganja realnega sebstva? (Tang Junyi, 1985, 54-55).

Realno sebstvo, ki ga torej moramo presedi, je ujeto v okvir konkretnega prostora in
Casa (ibid, 29). Vse, kar namrec v obstaja v ¢asu, je minljivo in zato iluzorno in vse,
kar obstaja v prostoru, je omejeno in zato ne more biti univerzalno, niti resni¢no.
Zaradi tega tudi realno sebstvo ne more biti resni¢no. Moralno sebstvo, ki pa ni
omejeno s koordinatami ¢asa in prostora, je trajno in resni¢no in zato predstavlja

resni¢no sebstvo vsakega ¢loveka.

Pri tem je namre¢ pomembno tudi dejstvo, da je moralno sebstvo, ki se manifesti-
ra v substanci sréne zavesti (xinde benti) univerzalna metafizi¢na resni¢nost (Sin,

2002, 306), ki je lastna vsakemu ¢loveku.

222 Pri terminu »ren xing«, ki se v sinologiji ve¢inoma prevaja s pojmom ¢loveske narave, gre pravzaprav za vse
lastnosti in vzgibe, ki so ¢loveku prirojeni za razliko od tistih, ki so privzgojeni oziroma posteriorni, torej
»umetni«(wei).
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Verjamem, da je moja substanca sréne zavesti hkrati tudi substanca
zavesti vseh drugih ljudi, kajti substanca zavesti je najvisje Dobro. Ma-
nifestira se v mojem moralnem vedenju in vodi moje realno sebstvo
k preseganju sebe. Soljudi vidi kot sebe samega in se zato kaze kot
substanca sréne zavesti, ki je skupna meni in drugim realnim ljudem?®*

(Tang Junyi, 1985, 109).

Cetudi sta v Tangovih delih pojma »duse« (xinling) in »duha« (jingshen) pogosto
zamenljiva, pa vendarle nac¢eloma definira temeljno razliko med njima. Prvi pojem
je zanj subjektiven, medtem ko je drugi objektiven, saj predstavlja objektivizacijo
prvega. Pri opisovanju njunega vzajemnega razmerja se Tang ponovno posluzi kla-

si¢ne binarne kategorije ti in yong, tj. esence in funkcije (Tang Junyi, 1989a, 188).

V svojem delu Obstoj Zivijenja in obzorja duse (Shengming cunzai yu xinling shijie)*”

izhaja in iz predpostavke, po kateri je ¢loveska dusa znotraj razli¢nih razvojnih
faz soocena z razli¢nimi obzorji (Lee Ming-Huei, 2001, 63). Tako koncipira dia-
lekti¢no shemo duse, ki naj bi v svojem razvoju prehajal iz objektivnega najprej v
subjektivno, dokler ne bi kon¢no dosegla absolutnega obzorja, ki presega lo¢nico
med subjektom in objektom. Pod vsakim posami¢nim obzorjem je Tang predvidel
$e po tri delna obzorja, ki so raz¢lenjena v skladu s tremi vidiki: prvi je vidik esence

(ti), drugi vidik atributa (xiang) in tretji je vidik funkcije (yong).

Na »objektivni« ravni deluje dusa v funkciji spoznavnega subjekta. Le-ta dojema
predmete zunanjega sveta sprva kot posamicne, partikularne stvari ali dogodke.
Na naslednji ravni jih dojema kot univerzalije in Sele na najvisji stopnji razvoja je
zmozen videti njihove vzro¢ne povezave. Na »subjektivni« ravni gre za samoza-
vedanje ali samonana$anje duse. Delna obzorja, ki sestavljajo to subjektivnost, so

opredeljena z ob¢utji, abstraktnimi pomeni in moralnimi nazori**.

Sele na najvigji, (torej na »absolutni«), ravni najde cloveska dusa dostop do obzor-
ja religije v najsirSem smislu. Tri delna obzorja, iz katerih je ta raven sestavljena,
se kazejo v obmodjih monoteizma, ki je proizvod ¢loveske Zelje po antropomort-
nem Bogu??’. Drugo, »vi§je« delno obzorje je obmocje praznine, ki zaobjema tako

materialne kot tudi idejne objekte?®. Znotraj tretjega, (torej »najvisjega«) delnega

224 FAGEIRAOIIAHE, BB R4S, B 230000 1A RS, BRI 2%, BRIIAREMOHE, a4
BUE Tk, B B O, AW O, BRI BLE 52 B i A B 2 L RO 2 AHS.

225 AATfEEBLL B BT

226  Pri prvem delnem obzorju obmocja subjektivnosti gre za vzajemno projekcijo obcutij posami¢nih subjektov; pri
drugem gre za abstraktne pomene, ki se manifestirajo v uporabi jezika in znakov, aritmetike, geometrije, logike
in filozofije. Pri tretjem gre za vzpostavitev moralne osebnosti.

227 Sem sodita predvsem kricanstvo in judovska vera.

228 Sem sodi predvsem budizem.
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obzorja se dusa kon¢no lahko zlije z ustvarjalno mocjo narave oziroma neba (tian),

ki se v dejanskem svetu udejanja prek ¢loveskega moralnega delovanja.

Pojem duha pa je osrednjega pomena tudi v njegovi filozofiji kulture, saj je zan;
celotna kategorija kulturnega, katero poimenuje z izrazom »svet ¢loveske kulture«
(renwen shijie), v bistvu proizvod ¢loveskega duha®?. Ta svet je zanj sestavljen iz
devetih obzorij (jing), med katere sodijo obzorja znanstvenih spoznanj, tehnologi-
je, umetnosti, knjizevnosti, ekonomije, prava in politike, morale, religije in vzgoje
(ibid). Moralno sebstvo se vselej nahaja v dolo¢enem razmerju do enega ali ve¢
obzorij sveta ¢loveske kulture. Za razliko od naturalisti¢nih, materialisti¢nih in uti-
litaristi¢nih konceptualizacij kulture Tang poudarja, da so vse kulturne dejavnosti
¢loveka podrejene moralnemu oziroma duhovnemu ali transcendentnemu sebstvu,
saj vselej nastopajo kot njegove manifestacije (Tang Junyi, 1985, 139). Mednje
sodi tudi institucija drzave, ki naj bi temeljila na notranji potrebi vseh ljudi, saj naj
bi predstavljala — vsem ljudem skupno — notranjo potrebo razumnega sebstva po
svoji objektivizaciji (ibid, 215). Najvedjo mozno objektivizacijo razumnega sebstva
seveda vidi v (zahodnem tipu) demokracije, ki naj bi bil zmoZen razmeroma®’

ucinkovitega preprecevanja individualne Zelje po oblasti.

Mou Zongsan izhaja, kot smo videli, iz koncepta subjekta, ki temelji na moralnem
sebstvu, ki se izraza skozi prirojeno moralno substanco (xingti) in ki v sebi zdruzuje
vse, kar konstituira Kantov koncept prakti¢nega razuma, vkljuéno s svobodno voljo.
Ta moralna substanca temelji na izvorni sréni zavesti (ben xin), ki se kaze kot po-
javna oblika neskon¢ne sréne zavesti (wuxiande zhixin) in predstavlja nadgradnjo
neokonfucijanskega koncepta praznanja (liangzhi). Ta nadgradnja je osnova mo-
ralnega vedenja; je transcendentna in neskon¢no univerzalna. Kot oblika neskon¢-
ne sréne zavesti nastopa kot predpogoj za dejansko uresnicevanje kategori¢nega
imperativa, ki je prav tako neskoncen. Njegovo razumevanje svobodne volje kot
konstitutivnega elementa moralnega subjekta je torej osnovano na staliscu, da je ta
volja povod za vsakr$no delovanje. V tem je torej enaka Bozanski zavesti in zato
absolutna in neskon¢na. Mou se s Kantom strinja v predpostavki, po kateri je nara-
va ali bistvo morale v avtonomiji volje oziroma moralnega subjekta. Vendar hkrati
opozarja na to, da filozofskega pomena tega dognanja ni mogoce popolnoma raz-
viti v okviru Kantove etike, ki znotraj delujocega subjekta predpostavlja dualisti¢no

razmejevanje racionalnosti in Custev. To razmejevanje pomeni, da lahko moralni

229 Termin kulture je tukaj uporabljen v najsirSem smislu, saj oznacuje vse, kar ¢lovek sam ustvari — za razliko od
nepreoblikovane narave, ki ni plod njegovega delovanja.

230 Demokracija je zanj, podobno kot za Churchilla, najboljsi moZen, a nikakor popoln sistem; Tang poudarja, da je
tudi v demokraciji mozna zloraba prava in drugih mehanizmov zas¢ite drzavljanov zaradi egoisti¢nih interesov
posameznika.
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subjekt (oziroma svobodna volja) deluje samo kot »principium diudicationis®«,
ne pa tudi kot »principium executionis**« (Lee Ming-Huei, 2001, 72). Ampak
svobodna volja ne more biti zgolj objekt verovanja:
Kar se tice Boga in duse, sta lahko oba verovanje, ampak svobodna volja
ne more biti samo verovanje. Kant Se ni obravnaval verovanja s pozicije

svobode, temve¢ je le-to videl kot postulat, ne pa kot spoznavni objekt***

(Mou Zongsan, 1975, 38).

To pa hkrati pomeni, da Kantov subjekt ni zmozen samorealizacije. Tak subjekt
je zato lahko samo formalno, ne pa tudi dejansko avtonomen, saj ne more biti
sposoben samemu sebi postavljati zakonov. Kantova metafizika je ostala po Mo-
ujevem mnenju ujeta v okvir »metafizike obicajev« ali ritualnosti in je zato ne
moremo videti kot »metafiziko morale« (daode xing er shang xue). Medtem ko
gre pri prvi zgolj za metafizi¢no utemeljitev morale, naj bi slednja predstavljala
transcendentno« metafiziko, ki temelji na moralni sréni zavesti ¢loveka. Mou
vidi v konfucijanski filozofiji prototip »metafizike morale« (ibid). Taksna me-
tafizika se manifestira Ze v Mencijevem konceptu xin,* v katerem vidi Mou
osnovo moralnega subjekta. Moujeva analiza poglavia Gaozi nazorno prikaze
tudi dejstvo, da je Mencij s principom inherentne morale (renyi neizai), ki je la-
sten tovrstnemu moralnemu subjektu, le-temu pripisal tudi avtonomijo. V okviru
neokonfucijanske filozofije je bil mencijanski moralni subjekt transformiran v
koncept praznanja (liangzhi) kot intimnega moralnega kompasa, ki je prisoten v
vseh ljudeh. Idealisti¢ni neokonfucijanski filozof Wang Yangming (1472-1529)
je na tej osnovi postavil dve tezi, tezo o enoti moralnega subjekta in obrednosti
(xin ji li) ter tezo o enoti znanja in delovanja (zhi xing heyi)**. Medtem ko
prva izpostavlja, da koncept praznanja v funkciji moralnega subjekta predstavlja

zadnjo in najvi§jo instanco moralnih zakonov, pa druga prikaze, da praznanje

231 Princip moralnega vrednotenja, ki doloca dopustnost ali obligatorno naravo izvedbe ali opustitve nekega akta ali
dejanja.

232 Princip, ki nudi spodbudo oziroma povod (gibalo) za izvajanje tega, kar je dolocil principium diudicationis.

233 b BB AN AT LGRS W, (FE R SR RE R R 5. ARG [ e ARSI, (AR Ay i,
A — RIS 4

234 Srce in duh, zavest, ki zdruzuje razum, Custva ter vrednote.

235 Po Wangu »Znanje brez izvajanja ne obstaja. Vedeti in ne izvajati, pomeni ne vedeti. CRA AN AT,
AT, HIE AR A« (Wang Shouren 1929: 1/6a). Podobno misel najdemo tudi pri Heglu, ki v svojem
delu Jenaer Schriften zapise: »Die Bildung, wissenschaftliche Entwicklung jener Anschauung ist dies, daf} sie

immer Geist bleibt, den Geist nicht verliert und als dieser sich nicht verlierende Geist sich ein Anderes wird
und sich wiederfindet. Das Wissen mach jedes Moment der Anschauung, das fiir sich eine undurchdringliche,
bestimmte Gestalt ist, die ihr Inneres nicht aufschliefit, sondern hervorhebt, handelt und verschwindet durch
ein anderes Handelndes, zu einem Prozesse in sich selbst oder zu einer geistigen Natur (Hegel 1986: 32). A
po Wangu ni mozno izvajati delovanja potem ko smo pridobili znanje, kajti zanj sta oba isti del nedeljive enote:
»Ce iscemo zakonitosti izven sréne zavesti, se znanje in izvajanje razcepi v dugje. Sele iskanje zakonitosti znotraj srine
zavesti je nauk o enotnosti xnanja in izvajanja (MU LASREE,  BEEIATZ BT LAA 1, SRELAE G, HEM
176 —2#“. (Wang Shouren 1933: II. Chuanxi lu zhong, Da Gu Donggiao shu, str. 40).
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ni zgolj »principius dijudicationis«, temve¢ hkrati tudi »principium executionis«

moralno dobrega (ibid).

Pri tem izhaja Mou Zongsan iz predpostavke, po kateri je dedis¢ina tradicionalne
kitajske miselnosti precej bolj primerna za teoretsko nadgradnjo dejansko avto-
nomnega subjekta, kot moderna zahodna filozofija, ki v bistvu sploh ne omogoca
vzpostavitve koncepta moralnega sebstva. Mou v tem kontekstu izpostavi, da je
konfucijanstvo v svojem razvoju od Knjige premen oziroma od Konfucija in Men-
cija naprej, pa vse do zrele moralne filozofije, kakr$na se je oblikovala v okviru
neokonfucijanstva dinastij Song in Ming, ves ¢as predstavljalo bolj ali manj enoten
diskurz, ki je temeljil na ideji substance sréne zavesti (xinti) kot osnovi (in hkrati
rezultatu) zavestnega prakticiranja morale. To je namre¢ tista konceptualna srz, ki
prek enote kozmicnega in moralnega reda omogoca oblikovanje ontologije celote
substance sréne zavesti in substance prirojenih lastnosti (narave) cloveka. Ker za-
hodna filozofija ni zmogla izoblikovati in vzpostaviti slednjega koncepta (tj. kon-
cepta xingti), tudi ni zmogla vzpostaviti enotnosti morale in religije, niti enotnosti
morale in metafizike®® (Han Qiang & Zhao Guanghui, 1994, 132). V tem okviru
je zanj pomemben tudi vidik nege osebnosti, katerega, podobno kot Xu Fuguan,
izraza s pomocjo koncepta gongfu:
Mou Zongsan is certainly more famous for his ambitious metaphysi-
cal speculation than for the sophistication of his self-cultivation theo-
ry. However, it has now been underscored many times throughout this
work that for him gongfu is absolutely fundamental. Indeed, at stake in
Mou's reconstruction of a moral metaphysics is nothing less than the
possibility of sagehood. Concepts such as autonomy, detached ontology,
and intellectual intuition have been the tools used to articulate such a

possibility in a dialogue with the West (Billioud, 2012, 197).

Po drugi strani pa tradicionalni kitajski koncept moralnega sebstva — zaradi spe-
cifike ekonomskih in politicnih dejavnikov tradicionalne kitajske kulture — ni
dopuscal (oziroma ni izpostavljal) moznosti pridobivanja »objektivnega« znanja
(torej znanja, ki ni nujno vezano na moralo) in raziskovanja pojavnosti v kontekstu
»naravnega sveta«. Prav v tem je Mou Zongsan videl osrednji ideoloski razlog za
dejstvo, da tradicionalna kitajska kultura sama po sebi ni razvila diskurzov znano-
sti in demokracije. V ta namen je poudaril potrebo po nadgradnji tradicionalnega
konfucijanskega moralnega sebstva, ki naj bi v ta namen (zacasno) negiral samega

sebe (ziwo kanxian):

236 PSR FRAT KA, » i« » 5 8 B AR FRER ) » AR 2, 2 AR IR R 2, 2 AN 1 B AR T A 3R (
o) OB o P B (MR TR R T Ot R M B AR . D47 25 52 At o>k B BB, TRILE—
Jr BB SR HORRERE—, — T B EIY R AGEAT .
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Gre za preobrat iz dinami¢nega moralnega razuma, ki ustvarja kreposti.
Lahko recemo, da je to samo-negacija subjekta. Prek te samonegaci-
je se dinamika transformira v statiko, iz nedvojnosti se transformira v
dvojnost in iz podrogja konkretne prakse preide subjekt neposredno v
podrocje razumevanja. Razum, ki se vzpostavi v tem preobratu, je pra-
gmatien in njegova notranja narava nima nikakr$ne povezave z moralo.
Reprezentacija tega razuma je konstruktivna, in ne reprezentacija sama,
ne njeni proizvodi (torej znanja) prav tako nimajo nikakrine povezave z
moralo. Tukaj lahko trdimo, da so tako pragmati¢ni razum, kot tudi re-
zultati njegovih aktivnosti amoralni (ne v smislu nasprotovanja morali,
pa tudi ne v smislu preseganja le-te)*” (Mou Zongsan, v Han Qiang &
Zhao Guanghui, 1994, 176).

Pri tem je nadvse pomembno, da sebstvo ta preobrat izvede popolnoma zavestno. Ker
gre pri tem hkrati za prehod iz sfere neoprijemljivosti v sfero oprijemljivosti, je tovr-
stni preobrat nujen za vzpostavitev spoznavnega subjekta (renshi zhuti) kot temelja

znanosti in demokracije, torej tudi »modernizacije« (Mou Zongsan, 1995, 452).

Xu Fuguan je mnenja, da se je moralno sebstvo — vsaj v svojih osnovnih karakteri-
stikah — izoblikovalo Ze v obdobju zgodnje dinastije Zhou, torej v 10. stoletju pred
nasim Stetjem. V svojem delu Zgodovina kitajskega dojemanja cloveskih prirojenih
lastnosti (Zhongguo renxing lun shi) poudarja, da je religioznost stanje zavesti, v
katerem se ¢loveska subjektivnost raztopi in se popolnoma preda Bogu. Kitajci pa
so Ze v zgodnji dinastiji Zhou castili predvsem duha soclove¢nosti. Ta duh je bil
osredotocen na subjektnost; svoja telesna poZelenja je vkljuceval v ogrodje svoje
moralne odgovornosti, zato naj bi se manifestiral v racionalnosti in avtonomiji (Xu
Fuguan, 2005, 34). Kot poudarja Ni Peimin, je Xu pri tem izpostavil pomen zrele
samo-odgovornosti:

Humans were no longer merely passive and inactive receivers of external

imperatives. Heaven showed up in one’s own nature, and the require-

ments of Heaven became the requirements of the nature of the subject

himself (Ni, 2002, 28 5).

Prek konfucijanstva so ideoloske osnove tovrstne samoodgovornosti postale
osrednji segment klasi¢ne kitajske kulture. Kot proizvod te primarne moti-

vacije sta se izoblikovali dve, medsebojno tesno povezani idejni paradigmi, ki

237  HHERER AR K E R, 5, TR T DA AR 2 B BRERRE (B TR ). ARLLEKT, SRR
FoHFAE, b MBS SO, PERRAR L B SR AR L AR, LRt BRI MR B AR
FAT ), R AR I R LR (BN Jas) 75 S AR T 0. ZESLIRAM AT LAGR, SAR R F il Bk
RAERIE »AREIE P« (A2 RIETE, TR HIEE).
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sta opredeljevali temeljno naravnanost sebstva, katerega znacilnosti niso osta-
le omejene zgolj na avtonomno samoodgovornost, temve¢ so vkljucevale tudi
aktivno in intencionalno delovanje. Prva se je kazala v nacelu samokultivacije,
druga pa v nacelu vplivanja na zunanji svet prek ponotranjenih kreposti. Obe
paradigmi sta tesno povezani z resni¢no dejanskostjo in konkretnimi vredno-
tami in nista osredotoleni na teoretski interes iskanja objektivnega znanja o

naravnem svetu (ibid).

Uvid v nujnost iskanja resitev problemov v samemu sebi je po Xujevem mne-
nju privedel anti¢ne kitajske mislece k raziskovanju in kultiviranju tistega dela
Cloveske notranjosti, ki »vlada sebstvu« (Ni, 2002, 285), tj. sréne zavesti (xin),
ki vkljucuje tako Custva, kot tudi razum. Prirojena moralna osnova, ki sestavlja
tovrstno zavest, in ki se navzven (v obmod¢ju kulture, ki deluje kot notranje vezivo
druzbenih skupnosti) manifestira v principu obrednosti (li), je krepost vzajemno-
sti ali soclovecnosti (ren). Ta predstavlja zavestno stanje duha, ki vkljucuje tako
kontinuirano prizadevanje za samoizpopolnjevanje, kot tudi nujnost brezpogoj-
nega izpolnjevanja dolznosti do soljudi. V prakti¢nem zivljenju sta obe naceli v
komplementarnem razmerju. Nacela in pravila, ki urejajo zunanji, druzbeni svet
in ki se kazejo v spostljivem in odgovornem izvajanju obrednosti, naj bi Konfucij
torej obrnil navznoter in s tem odprl »notranji svet moralnega znacaja« (ibid) v
smislu moralnosti, ki predstavlja izvor in osnovo vrednot ¢loveskega Zivljenja. Xu
je v tem videl najvedji doprinos izvornega konfucijanstva h kitajski kulturi. Ko
so namre¢ ljudje enkrat »opremljeni« s tak$nim notranjim svetom, jim ni treba
ve¢ iskati fiziéne dominacije zunanjega sveta za to, da bi lahko postali svobodni.
Svoboda in avtonomija je subjektu na ta nacin dosegljiva prek samokultivacije in
zrele odgovornosti.
Plato’s world of ideas and Hegel’s world of absolute spirit are pro-
ducts of speculation, and the theologian’s Heaven is a conjecture of
faith. None of them have anything to do with this internal world of
humanity. The access to this internal world requires deep reflection

and cultivation, but it is an actual world that can be experienced (Ni,

2002, 284-285).

Nadgrajeni in posodobljeni koncept tak$nega konfucijanskega sebstva bi bil po
Xujevem mnenju absolutno primeren tudi kot idejna osnova in notranja opora
modernega posameznika:
Sele z idejo »sebstva, ki je opredeljeno z naravo, je lahko clovek v re-
sni¢nosti pognal varne korenine. Sele takrat je prenehal biti zgolj neko

»minljivo« bitje. Gledano z danasnjega vidika je podobno: Sele na osnovi
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ideje »od narave danih ¢loveskih pravic« lahko ¢loveske pravice dejan-

sko pozenejo varne korenine znotraj politike** (Xu Fuguan, 2005, 118).

Xujeva ideja sebstva je torej zakoreninjena v enotnosti zunanje in notranje narave.
Ta ideja temelji na posebnem konceptu naravnega prava, ki naj bi se v dejansko
demokrati¢nih druzbah odrazalo tako v intimni notranjosti posameznika, kot tudi
v zakonih drzave.

Kot smo videli, temelji moderni konfucijanski princip subjektnosti na podobni
osnovi, kot Habermasov koncept osebnosti, ki je hkrati »izvor in kon¢na instancac
(Habermas, 1998, 199) njene samoopredelitve. V tem okviru subjekt ne sledi nika-
kr$nim zunanjim diktatom, temve¢ je dejansko »avtonomen« v izvornem pomenu
te besede (Rosker, 1996, 79). To pomeni, kot zapise Heiner Roetz (2000, 376),
da je modernost, gledana iz formalnega vidika, sekularni projekt, saj povzroca, da
postanejo verovanja stvar osebnih odlo¢itev. Pri tem je pomembno dejstvo, da mo-
derne druzbe — zlasti v pogojih rastoega pluralizma — identitete svojih ¢lanov
(drzavljanov in drzavljank) ne morejo ve¢ opredeljevati prek specificnih kulturnih
vsebin (»Leitkulturs, prim. ibid), kot so to pocele religije. V modernosti predstavlja
subjekt osnovno institucijo druzbe (ibid). Roetz vidi (podobno kot vecina pred-
stavnikov druge generacije modernega konfucijanstva) demokracijo kot edino mo-
zno obliko realizacije tovrstnega koncepta sebstva.
'This is the only form of government in which every member of the polity
can in principle understand himself or herself as a co-author of society
and as a co-creator of change, and this can produce a new cohesion as a
compensation for the weakening of traditional ties. ... It is difficult to see
how democratic institutions can be legitimized if not by the principle of
subjectivity which gives everyone a voice in matters and decisions that af-
fect him or her. It is likewise difficult to see a future alternative for China

that could bypass the corresponding institutional changes (ibid).

Tudi »neoklasicen« princip (inter)subjektivnosti, ki pus¢a osebno identiteto neokr-
njeno, a hkrati izkljeu¢i izolacijo individuuma s tem, da se mu ni treba ve¢ podrejati
nekaksnim kolektivnim ozirom, ni nujno v nasprotju z modernimi konfucijanskimi
reintepretacijami subjekta.
On the contrary, it comprises a number of crucial topics that provide
common ground for a fruitful encounter... The notion of “inner tran-
scendence,” albeit still formulated in ontological terms within Confu-

cian literature and in post-ontological terms of linguistic philosophy

238 A »Riw Zafth« 10— B2 T, NIREH0, A BECEBUE b AL RIAR, T0AS & Ay ) R8T, sl R L
R e « 2B RA T RN R« MBS, NEA W LA EOE T AR RS — k.
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within the communication paradigm, means in both cases “that the
most generalized level of universality (Heaven) is rooted in concrete
and specific acts in the everyday lives of human beings”, rather than in

a realm beyond (ibid).

6.4 Razum in intuicija

Vecina modernih konfucijancev je privzela tradicionalno kitajsko predpostavko, po
kateri je moralno kultiviranje sebstva predpogoj za celostno spoznanje. Po tej predpo-
stavki ¢loveski spoznavni aparat ne razpolaga samo z racionalnimi mehanizmi, temve¢
lahko uporabi tudi iracionalne dejavnike, kakr$ni so volja ali namera, Zelje in Custva.
While Western epistemology focuses on the rational aspect, that in
Chinese philosophy discusses the irrational factors in cognitive activi-
ties. In particular, the »stillness« in the expression »vacancy, singleness
and thus stillness« is a kind of human mindset, a requirement for the
emotional cultivation of a cognitive subject... Singleness and deep spe-
culation are a prerequisite to making the leap from perceptual cognition
towards a rational one, a requirement for developing intuition (immedi-
ate enlightenment). This point was fully discussed by Neo-Confucians
during the Song and Ming dynasties (Xu & Huang, 2008, 399).

Loc¢nico med razumom in intuicijo so pripadniki druge generacije modernega kon-
fucijanstva, podobno kot njihov ucitelj Xiong Shili ponazarjali tudi kot lo¢nico, ki
razmejuje filozofijo od znanosti. Cetudi niso nasprotovali znanosti, pa so bili proti
scientizmu in v njihovih delih pogosto naletimo na opazko, da znanost, ki je osredo-
toena na spoznavanje objektov naravnega, zunanjega sveta in na izklju¢no uporabo
racionalnih in analiti¢nih metod, nikoli ne bo mogla razresiti vpraganja smisla ¢lo-
veskega Zivljenja ali vplivati na svetovni nazor ljudi (Han Qiang & Zhao Guanghui,
1994, 169). Medtem ko znanost raziskuje dejstva, ima filozofija opraviti z razisko-
vanjem pomenov in vrednosti. Lo¢nica med razumom in intuicijo zato zanje ni bila
zgolj lo¢nica med znanostjo in filozofijo (ali naravoslovjem in humanistiko), temve¢

tudi ¢rta, ki razmejuje sfero pojavnosti od sfere vrednot.

Tradicionalna kitajska epistemologija je v veliki meri temeljila na metodi introspekcije
in intuitivnega dojemanja resni¢nosti?*’. V neokonfucijanstvu dinastij Song (960-1279)

239 Seveda to velja zgolj za prevladujoce diskurze. V kitajski idejni zgodovini najdemo tudi Stevilne filozofske
Sole in posameznike, ki so se zavzemali za realisticne, na razumu temeljece spoznavne metode in so metodo
intuicije kritizirali oziroma negirali. V' obdobju kitajske antike so k takim Solam sodili predvsem moisti in
nomenalisti, v neokonfucijanstvu §tevilni predstavniki Sole strukture (li xue), kasneje pa tudi predstavniki
opozicije prevladujocih struj konfucijanstva in »novih metodologij«, ki so se zbrali pod okriljem akademije
Vzhodnega gozda (Donglin shuyuan). Zelo nazorno kritiko prevladujo¢ih intuitivnih metod najdemo v delu
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in Ming (1368-1644), na katerem temelji ve¢ina modernih konfucijanskih diskurzov,
sta se izoblikovali dve $oli: prva, »realistina, je znana pod imenom Sola strukture
(lixue) ali Sola razuma (xingli xue) in se je oblikovala pod vplivom osrednjega srednje-
veskega filozofa Kitajske, Zhu Xija. V epistemoloskem pogledu je poudarjala realisti¢ne
metode spoznavanja stvarnosti in uvedla ustrezno metodo »raziskovanja stvari« (gewu).
Druga, ki je bila bolj osredotocena na solipsisti¢ne in intuitivne metode spoznavanja
stvarnosti, je nastala pod imenom Sola srene zavesti (xin xue) pod vplivom osrednjega
»idealisticnega«** filozofa dinastije Ming, Wang Yangminga". Cetudije imela slednja
Sola vedji vpliv na ve¢ino modernih konfucijancev, kot Zhu Xijeva filozofija, je bil kon-
cept razuma, ki v Wang Yangmingovi filozofiji (za razliko od Zhu Xijeve) tako reko¢ ni
bil prisoten*?, pomemben element njihovih filozofskih prizadevanj. Intuitivno prepo-
znavanje stvarnosti je pri obeh $olah tesno povezano s konceptom praznanja (liangzhi),

ki predstavlja srz moralne narave znotraj vsake osebnosti.

Ker predstavlja koncept razuma enega idejnih temeljev modernizacije, so se
moderni konfucijanci precej ukvarjali z vprasanjem sinizacije tega pojma, saj je
vecina kljub negiranju scienticizma vendarle potrjevala (in delno celo poudarja-
la) pomen znanosti in tehnologije tudi za razvoj moderne kitajske druzbe. V ta
namen so poskusali najti sintezo med tradicionalnim konfucijanskim konceptom
intuitivnega spoznavanja in idejnimi zasnovami tistega dela ¢loveskega spoznav-
nega aparata, ki temelji na racionalnosti in na logi¢nem sklepanju. Prvi korak
na tej poti je predstavljalo natan¢no raziskovanje pojmov razuma in intuicije ter
njunega vzajemnega razmerja. Ze Liang Shumin, eden osrednjih predstavnikov
prve generacije modernega konfucijanstva, se je veliko ukvarjal s pojmom intui-

cije, katero je poimenoval s terminom zhijue.

Etimoloske $tudije so pokazale (An, 1997, 337), da ta termin v konfucijanskih

klasikih $e ni obstajal in da gre za moderni prevod zahodnega izraza »intuicijac,

realisti¢nega filozofa Wang Fuzhija (1619-1692), ki v svojih komentarjih h daoisticnemu klasiku Laozi ne
more skriti, kako trapaste se mu zdijo tovrstne metode: »Kako naj bi mi stvari enostavno, kar brez mojega truda,
podeljevale znanje? Saj to je tako, kot bi se oprijel slepca in z njim hotel dohiteti konja v galopu. To je neumno
zapravljanje energije. Temu ni tako. Le kje pod soncem naj bi bilo mozno, ,ne izvajati kakrsne koli prakse, pa se
vendar dokopati do spoznanja, poimenovati stvari, ki jih ne zazna§ s ¢utili, in doseci popolnost brez delovanja‘? (
PP, MEAE), JYE BT MBS, 5 AL JEAR, HIRR B AT, AR
B, RN &l B, #Fik? )7 (Wang Fuzhi, Laozi Yan, v: Xia Zhentao 1996b: 372).

240 Dualisticna razmejitev med idealizmom in materializmom za obravnavanje tradicionalne kitajske filozofije
ni primerna, saj lo¢nica med materijo in idejo v metafizi¢nih razpravah kitajskih filozofov pogosto sploh ni
prisotna in ni sluzila kot kriterij filozofskega razmisljanja.

241 Pri tem gre za vzdevek, pod katerim je Wang zaslovel. Njegovo pravo ime je Wang Shouren.

242 Ta postavka je relativna, saj je tudi Wang omenjal neokonfucijanski princip razuma, ki se je manifestiral v
vseobsezni (torej tudi mentalni) strukturi (Ii); vendar je pri tem vselej poudarjal, da je razum zgolj del sréne
zavesti, ki naj bi stvarnost oziroma zunanji svet bolj celostno prepoznavala z metodo introspekcije in intuicije.
Po Wangu ima razum oziroma mentalna struktura v sréni zavesti enak poloZaj kot objekti zunanje stvarnosti:
»lzven sréne zavesti ni zakonitosti, ne stvari (MO H, LI Z))«. (Wang Yangming 1929: 1/8b).
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ki je bil od vsega zacetka tesno povezan s konotacijami Bergsonovega vitalizma*®.
Tudi termin lixing**, ki oznaluje razum, se je v istem Casu razsiril predvsem kot
prevod zahodnega koncepta razuma, ¢etudi najdemo v okviru neokonfucijanske
filozofije sorodne pojme; tukaj velja omeniti predvsem Zhu Xijev termin xin-
gli. Razmerje med razumskimi in intuitivnimi spoznavnimi metodami je Ze prej
obravnavalo mnogo tradicionalnih filozofov, ¢etudi so jih oznacevali z razli¢nimi
imeni. Kot eden prvih modernih teoretikov je Liang v letu 1921 objavil esej**, v
katerem se je skozi primerjavo med Bergsonovo filozofijo in neobudisti¢no teorijo
Ciste zavesti (weishi lun) med drugim ukvarjal tudi z raz¢is¢evanjem razmerja
med razumom in intuicijo (Liang Shuming, 1924, 97-102). Kasneje istega leta
je Liang objavil svojo osrednjo filozofsko delo Kulturi vzhoda in zahoda ter njuni
Jfilozoftji (Dong xi fang wenhua ji gi zhexue), v katerem je podrobno in sistemati¢no
obrazlozil svoj koncept intuicije (zhijue) in ga jasno razmejil od razuma ter po-
skusal dokazati, da sta si ta dva koncepta nasprotna. Liang je Sel celo tako dalec,
da je trdil, da sta ta dva koncepta merodajno opredelila razliko med zahodno in
kitajsko kulturo, saj naj bi se v okviru prve pretezno uporabljal razum, v okviru
slednje pa intuicija. Cetudi se je v kasnejsih letih od koncepta liangzhi zavestno
distanciral, saj se ne pojavlja v nobenem od njegovih del, ki so izsla po letu 1934
(An, 1997, 338), velja vendarle omeniti, da se je s svojim striktnim razmejevanjem
in opozarjanjem na kontradiktornost obeh konceptov razlikoval od velike vecine
ostalih modernih konfucijancev, ki so si prizadevali prek raziskovanja in nadgraje-
vanja konfucijanske idejne tradicije razloziti komplementarnost obeh kognitivnih
metod. Tovrstno dojemanje njunega vzajemnega razmerja je tudi veé¢ini zahodnih
teoretikov tuje, ¢etudi se v obi¢ajnem popularnem razmisljanju koncept razuma
ali racionalnosti pogosto enaci z nasprotnim polom intuicije (Fricker, 1995, 181).
Vendar je ze Thomas Kuhn v svoji Strukturi znanstvenih revolucij (1962) nazorno
pokazal, da se koncept intuicije pravzaprav nahaja v osréju racionalnega razisko-
vanja, saj izhaja iz prepri¢anja, da je intuicija osrednji katalizator teoretskih pre-
obratov v znanosti.
If these points are sound, we ought to jettison any idea that reason and
intuition are opposed, or even wholly discrete 'ways of knowing', and
recognize instead their essential co-operation. On the proposed view
there continue, of course, to be legitimate uses for a thin or technical
conception of reason, to charac- terize routine logical operations, for
example; the point is simply that it is a mistake to take such a technical

conception as a general model of reason per se (Fricker, 1995, 181).

243 Osrednja Bergsonova dela so bila prevedena v kitajs¢ino na pragu prej$njega stoletja (An 1979: 337).
244 Soroden moderni termin je tudi lizhi, katerega prav tako prevajamo z izrazom razum.
245 Teoretiki ciste zavesti in Bergson MRS 2K BLA 1A AR
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Iz podobnega stalis¢a je po Liang Shumingu izhajala tudi vec¢ina filozofov moder-
nega konfucijanstva. Ze drugi predstavnik prve generacije, Carsun Chang (Zhang
Junmai), je v svojem leta 1954 objavljenem delu Reason and Intuition in Chinese
Philosophy izhajal iz predpostavke, po kateri je razumska metoda spoznavanja zu-
nanjega sveta in pridobivanja znanja v osréju izvornega konfucijevega nauka. Pri
tem je citiral znameniti Konfucijev izrek, v katerem le-ta izpostavi:

Ucenje brez razmisljanja je brezplodno, razmisljanje brez u¢enja pa ne-

varno®* (Kongzi, 2012a, Wei zheng 15).

Zhang je ta citati interpretiral kot spodbudo za razmisljanje s pomod¢jo razuma:
If one has no data to work with, and merely plays with the phantasms of
one's imagination, thought will be unreliable or adventurous. If one col-
lects many data, scattered, piece-meal, and unrelated, no principle will
run like a thread through the congeries to organize them into a system.
One may know much but will be unable to reach a goal or to set up an

ideal pattern for life (Chang, 1954, 99).

V delu Mencija, ki je tako neokonfucijancem kot tudi modernim konfucijancem
predstavljal osnovo za interpretacijo izvornega konfucijanstva, je izpostavil stalisce,
po katerem sta razum?¥ in pravi¢nost (kot eden temeljnih simbolov moralnosti) v
enaki meri notranja lastnost vseh ljudi.
Zato pravim: vsi ljudje imamo enak okus za dobre jedi, enak sluh,
ki uziva v istih tonih, enak vid, ki ljubi enako lepoto. Zakaj naj bi se
naSe sréne zavesti med seboj razlikovale? Kaj je torej to, v éemer so
si nase sréne zavesti enake? Pravim, da sta to razum in obcutek za
pravi¢nost... Zato pravim, da razum in pravi¢nost razveseljujeta mojo

zavest, prav tako, kot dobri okusi razveseljujejo moja usta®*® (Mengzi,

2012, Gaozi 7).

Pri tem gre torej za zlitje racionalnih in moralnih elementov znotraj ¢loveske sréne
zavesti. Za razliko od Liang Shuminga je Zhang poudarjal ravno obratno, namre¢,
da se v takem videnju enote razuma in morale manifestira nacelna in temeljna
enakost prevladujocih struj zahodne in kitajske filozofije:

246 SmAVBAIR, A RIS,

247 Mencij tukaj razum oznacuje s terminom li, ki pomeni strukturo. Ta je namre¢ anti¢nem kitajskem pogledu
na svet predstavljala vseobsezno urejenost, ki se manifestira tudi v ¢loveski sréni zavesti in je ustrojena na
isti nacin kot struktura zunanje resni¢nosti. Cetudi se ta koncept razuma v marsikaterem pogledu razlikuje
od konotacij, kakrine je ta pojem pridobil v razvoju evropske filozofije (prim. Rosker 2011: 113-123), je bil
kasneje (v 19. stoletju) uporabljen tudi kot prvi (in bistveni) del dvozlozZnice, s katero so Kitajci oznacevali
»zahodni« tip razuma.

248 WEl: Ok, AREER: HREBW, AREE: H2Red, GRES. B, RETIE
RT? L PTFARF M ? FEEE, Wi, . BEERZMIO, MEHFZMEA.
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'This is also what Mencius meant by »determinations of righteousness,«
or reason. In the eyes of the Oriental, theoretical principles and princi-
ples of moral evaluation provide the foundations for the whole structu-
reof civilization. Here we have agreement as to the fundamental nature

of philosophy in East and West (Chang, 1954, 100).

Izhajajoc¢ iz tega prepricanja je v omenjenem eseju*® opisal razvoj in specifi¢ne
konotacije razuma in intuicije znotraj tradicionalne kitajske filozofije. Pri tem po-
udarja, da so bili kitajski teoretiki vselej zelo pozorni na moralne vrednote in so se
zato posebej natancno osredotocali na transcendencno raven, ki se manifestira v
konceptu xing (prirojene lastnosti, »¢loveska narava«). Termina xing in li naj bi po
njegovem mnenju kombinirali zato, ker so slednjega videli kot nujno umescenega v
Clovesko naravo kot celoto (ibid, 101). Po Zhangovem mnenju zavzema vprasanje
razmerja med obema navedenima konceptoma znotraj kitajske filozofije podoben
polozaj kot problem razmerja med univerzalnostjo in partikularnostjo znotraj za-
hodne miselnosti. Pri tem izpostavlja, da so vse vplivne filozofske $ole kitajske
tradicije temeljile na racionalni osnovi (ibid, 102). Po njegovem mnenju so vse te
Sole temeljile na naslednjih skupnih postulatih:

1) Truth on a purely intuitive basis, not imbedded in knowledge and
logical thinking, cannot be truth. There must be an intellectual fo-
undation without which intuition is blind. This is the intellectuali-
stic aspect.

2) In the backgroundof intuition are also conviction and a determined
will, in accordance with which human effort is directed. This is the
voluntaristic aspect.

3) Intuitive truth arises from the depths of the heart and from an in-

tense love of the cause in which one believes. This is the affective

side (ibid, 111).

Spoznanje, pridobljeno iz intuitivnega dojemanja, je zanj zato globoko zakore-
ninjeno v kogniciji, volji in Custvih in predstavlja sintezo na visoki epistemoloski
ravni. Zhang poudarja, da tovrstne sinteze ni mogoce ustvariti na osnovi raziskav, v
katerih postavimo razum in intuicijo v medsebojno nasprotujoce si razmerje, tem-

vet jo lahko vzpostavimo samo na osnovi mnogo $ir§ih izhodis¢ (ibid).

To nacelno prepricanje so v veliki meri delili tudi predstavniki druge generacije
modernega konfucijanstva. V Fang Dongmeijevem in Xu Fuguanovem delu za-

vzemajo vprasanja, povezana z nadgrajevanjem in moderniziranjem tradicionalnih

249 Temu eseju je leta 1960 sledil tudi esej, v katerem s (izhajajo¢ iz nacelno enakega stalisca) ukvarja pretezno z
obravnavo intuitivnih metod znotraj tradicionalne kitajske filozofije (Chang 1960: 35-49).
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konceptov racionalnosti razmeroma ozek del problematiziranj, saj sta bila v svojem

raziskovanju bolj osredotocena na druge vidike filozofije in idejne zgodovine.

Xu je v tem kontekstu prevzel tradicionalni mencijanski koncept moralnega ra-
zuma (daode lixing), ki naj bi sluzil kot orodje uravnavanja in vodenja loveskega
Zivljenja in ¢loveskih Zelja v okviru moralne sréne zavesti. Le-ta se kaze kot zavest
dobrega in eti¢nega znotraj moralnega sebstva (benxin) (Xu Fuguan, 2005, 178).
Xujeve obravnave epistemologije izhajajo iz njegove predpostavke, po kateri je ta
zavest Cloveku prirojena®’. Realizacija moralnega delovanja v tem okviru namre¢
temelji na predpogoju, da posameznik spozna (ali uvidi) dejstvo, da je to, kar je
Cloveku prirojeno, rezultat nebeskega mandata (tian ming). Ta sodi h konceptom,
katere je Konfucij po Xujevem mnenju transformiral iz pojmov, ki so sodili v ob-
modje zunanjih moralnih kodeksov in predpisov, v pojme, ki so hkrati opredeljevali
¢lovesko notranjost. Xu Fuguan je izpostavil, da so se moralne ideje pred izvornim
konfucijanstvom manifestirale zgolj kot znanje o pravilnem in primernem obnasa-
nju. Bile so torej zgolj nekaj, kar je bilo vpeto v odnose objektivnega sveta in niso
mogle veljati kot nekaj, kar bi posamezniku omogocalo ozave§¢anje in mu odpiralo
duri v njegov notranji svet. Sele prek Konfucijeve ustvarjalne reforme se je ta zu-
nanji kodeks, ki je urejal objektivni svet, pretvoril in zaobjel tudi svet ozavesCene
notranjosti. Takna enota je posamezniku v okviru konfucijanskega nauka nudila
moznosti stremljenja k boljsemu (k izpopolnitvi) in oblikoval se je duh kitajske
moralnosti, ki je imanentna in transcendentna hkrati. To poenotenje je po Xu Fu-
guanu temeljilo na metodi ponotranjenja tradicionalnih religioznih konceptov. Ti
so se transformirali tako, da so se iz abstraktnih zunanjih idej spremenili v sim-
bole, ki so oznacevali razli¢ne oblike obstoja notranje moralne substance. Zal ni
Xu nikjer podrobneje opisal konkretne epistemologije tovrstnega poenotenja, ali z
drugimi besedami, ni obrazlozil natan¢ne metode oziroma prikaza postopkov, prek
katerih lahko ljudje doseZemo tovrstno identifikacijo:
Did they merely discover the identification through introspective expe-
rience or is more involved in the identification of the two? Xu frequently
used the word “chengxian” (emerge) to describe the presence of ren in
Confucius’ mind, and he used “faxian” (discovery) for Confucius’ realizati-
on of its presence as the Decree of Heaven. But at other times he suggests
that this identification was also a decision and an act of affirmation, as the
quotation from 7he Doctrine of the Mean, “select the good and adhere to
it”, indicates. Hidden behind this ambiguity is the deep question regar-
ding the relation between “is” and “ought” (Ni, 2002, 287).

250 V obicajnem dojemaniju kitajske filozofije sodi tudi ta predpostavka k mencijanski idejni dedis¢ini; a Xu je
poskusal dokazati, da jo je mogoce najti Ze vdelu samega Konfucija.
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V tem kontekstu je Xu Fuguan sicer uvedel novo spoznavno metodo, katero je po-
imenoval z izrazom tiren (telesno spoznavanje) oziroma tizhi (znanje, pridobljeno
prek telesa). Pri tej spoznavni metodi ne gre za intuicijo v obicajnem pomenu, niti
za racionalno razmisljanje o logi¢nih relacijah med premisami in sklepi.
Rather, #iren is a retrospective and active process in which “the subject
uncovers moral subjectivity from the pseudo-subjectivity of human de-
sires and affirms it, develops it”. Here the word “ren” (recognition) me-
ans both realization and acknowledgment. One reveals one’s own moral
nature through “overcoming the self” and “reducing sensual desires.” By
freeing oneself from these constraints, the subject lets the original mind

emerge (ibid).

V tak$nem spoznavnem procesu se zdruzita tako znanje in delovanje (zhixin heyi)
kot tudi objektivnost in subjektivnost. Spoznavni subjekt se mora namre¢, ¢e Zeli
pridobiti objektivno znanje, »potopiti« (ibid, 292) v objekt spoznavanja oziroma
v to, kar je v njem mozno spoznati, poleg tega pa vklju¢uje sam akt spoznavanja
tudi njegovo realizacijo v praksi. Pomemben element tega procesa je tudi koncept
gongfu, ki hkrati vkljucuje subjektovo zmoznost spoznanja in njegovo aktivno pri-
zadevanje ter trud za pridobitev le-tega. Sele prek uporabe gongfuja lahko posa-
meznik pridobi uvid v svoje transcendentno moralno sebstvo, ki je onkraj gongfuja.
Spoznanje ali uvid, ki je pridobljen na tak nacin, mora subjekt ponotranjiti in ga
integrirati tako v svoje telo kot tudi v svoje racionalne dispozicije. Sele po tem
postane ta uvid popolnoma del njegovega znanja. V tem primeru se lo¢nica med
znanjem in spoznavnim subjektom popolnoma zabriSe in utelesenje tega, kar je
spoznano, postane predpogoj za njegovo dejansko in popolno spoznanje. Ni Pe-
imin Xu Fuguanu v tem kontekstu odita:

Xu’s articulation of the notion of embodiment appears to be somewhat

less than satisfactory, because the notion of embodiment itself has to be

embodied for it to be fully understood and appreciated (ibid).

Vsekakor pa je ideja taksnega »telesnega spoznavanja« filozofsko precej zanimi-
va, ¢etudi je Xu sam nikoli ni posebej natan¢no izdelal oziroma nadgradil; zato
je bila (in je $e) kasneje pogosto predmet nadaljnjih raziskav s strani sodobnih
kitajskih teoretikov®'.

Za Fang Dongmeija je bil razum osnovan v racionalni strukturi (li) vesoljstva,
ki pa je hkrati s to racionalnostjo opredeljena tudi z delovanjem obcutenja (qging).
Fang je izhajal iz predpostavke, po kateri gre pri obeh elementih za korelativno in

251 Pri tem velja omeniti zlasti $tudije nekaterih predstavnikov tretje generacije modernega konfucijanstva, posebej
Tu Wei-minga in Cheng Chung-yinga.
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komplementarno binarno kategorijo, ki izvira iz skrajnega pola (taiji) in tvori (zno-
traj onto-epistemoloske celovitosti, ki je znacilna za klasi¢no kitajsko idejno tradicijo)
tako osnovo filozofskega misljenja, kot tudi temelj bivanja kot takega (Li Chengyang,
2002, 264). Medtem ko je »li« absolutni in najvi§ji izraz objektivnih pojavnosti, je
»qging« zanj fundamentalna lastnost subjektivnosti. In ker Fang Dongmeijev koncept
»zivljenja« v sebi zdruzuje oba pojma, je popolnoma jasno, da nosi v sebi tudi pomen
preseganja lo¢nice med subjektom in objektom®? (Fang Keli & Li Jinquan, 1989,
111/894). V svojem delu T¥i vrste filozofske modrosti (Zhexue san hui) zdruzi pojma
»li« in »ging« tudi v enoten epistemoloski koncept »obcutenega razuma (qingli)«, ki z
zdruZitvijo ob¢utja in racionalnosti tvori fundamentalno in najprvobitnejso srz oziro-

ma osnovo spoznanja in predstavlja »seme modrosti« (zhihui chongzi) (ibid).

Koncepta ging in li zato zanj predstavljata komplementarno celoto, v katerem sta
oba dejavnika v soodvisnem in komplementarnem razmerju:
Qingli sodi med prvobitne simbolne podobe znotraj sistema filozofske
terminologije. Qing nastane v povezavi z lijem in lijev obstoje je zopet
odvisen od ginga. V svojem ¢udotvornem delovanju krozita eden krog
drugega in sta eden drugemu izvorni razlog. Obmodje njunega skupne-
ga obstoja lahko prepoznamo s pomocjo intuicije, a vendar ga je tezko

izraziti oziroma obrazloziti** (Fang Dongmei, 2007, 2).

Cetudi vkljucuje qingli tako razum kot tudi obcutja, ga je torej mozno spozna-
ti samo z inuitivno in ne z racionalno ali analititno metodo. Ta njegova episte-
moloska razseznost se zato ne odraza zgolj v obmo¢ju zaznavanja, temve¢ tudi
v obmodju posredovanja, saj gre za koncept neizrazljivosti, ki presega pomenske
distinkcije, kakr$ne opredeljujejo konkretni svet ¢loveskega Zivljenja:
Sfera qinglija je hkrati oddaljena in bliznja, globoka in povrsinska, odkrita
in zakrita. Zunaj nje ni mo¢ nicesar uzreti, in ustroj njene notranjosti lah-

ko opredelimo s pomog¢jo sluha, vida in nege osebnosti*** (ibid).

In vendar ¢lovek za svoj konkretni obstoj in za svoje konkretno Zivljenje potrebuje
oboje, tako ging kot tudi li:
Clovesko zivljenje je pogojeno s gingom in Eloveska eksistenca z li-

jem®® (ibid).

252 BAIRy S« BRI TSR R, »1E « B E R TR R, BIOR » R dire e 1, B« AlEE
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Razum sam po sebi (torej loceno od obé&utja) zanj predstavlja tretjo raven razvoja
osebnosti (od skupaj Sestih); to je raven, ki ustreza ¢loveskemu obvladovanju na-
ravnega zunanjega sveta in se manifestira v kulturi znanosti. Fang sicer priznava,
da je ta vidik ¢loveskega razvoja pomemben, vendar hkrati opozarja na dejstvo, da
mora Clovestvo stremeti k e visjim sferam umetnosti (lepote), morale (dobrote) in
popolnosti (harmonije), torej k sferam, do katerih ¢lovek brez intuitivnega (moral-

nega) znanja nima dostopa (Fang Keli & Li Jinquan, 1995, I11/904-906).

Kot vsi ostali je tudi Tang Junyi v svoji epistemologiji izhajal iz pojma imanentne
transcendence, ki ga je opredelil na osnovi svojih interpretacij neokonfucijanske
Sole zavesti (xin xue)**. Njegova epistemologija je zato tesno povezana z njegovo
ontologijo, saj vidi svet kot metafizi¢no realnost, ki je imanentna v vsem, kar v ve-
soljstvu obstaja, in ki poseduje moralne kvalitete (Sin, 2002, 306). Tako je osrednja
konfucijanska krepost soclovecnosti (ren) Ze sama po sebi del strukture kozmosa
in njeno prepoznavanje, ki je, kot bomo videli, hkrati utelesenje in ponotranjenje,

se kaze v moralnem delovanju posameznika.

Sréna zavest (xin) kot nujni in konstitutivni del moralnega sebstva je kljuéni element
spoznavnega procesa. Le-ta se konstituira prek njene funkcije »¢utne kompatibilno-
sti« (gantong), ki sloni tako na Custvih kot tudi na razumu in volji. Zdruzitev vseh
teh dejavnikov pa je pogojena s »pravilnim dojemanjemc, ki mora potekati v skladu z
vseprevevajocim, razumnim strukturnim principom (li). Ko gre za spoznavanje dru-

gega Cloveskega bitja, mora ¢utna kompatibilnost temeljiti tudi na empatiji.

Spoznavanje na osnovi Cutne kompatibilnosti predstavlja Tangu tudi epistemo-
loski predpogoj za prehajanje med razli¢nimi obzorji (jing) oziroma za razvoj od
nizjih k vi§jim obzorjem. Sam koncept obzorja zanj namre¢ ni zgolj ontoloski in
aksioloski, temve¢ hkrati tudi epistemoloski koncept:
Jing is a Buddhist concept for an object to which the mind is direc-
ted and implies a unification of the subjective understanding and the
objective situation. It can therefore be compared to the Kantian account
of perception, according to which perception is also a product of the

mind’s unification of sensory data by means of categories supplied by

the mind (Sin, 2002, 308).

Tangovo obravnavanje razuma je nelocljivo povezano s konceptom moralnega seb-

stva, kot ga je izdelala $ola sréne zavesti.

256 Ta Sola se v strokovni literaturi pogosto imenuje tudi »Sola Luja in Wanga,« ki se imenuje po Lu Jiuyuanu (alias
Lu Xiangshanu) in Wang Yangmingu. Ve¢inoma se oznacuje kot idealisti¢na, Cetudi je problemati¢na, kategoriji
idealizma in materializma brezpogojno prenagati na kitajsko filozofijo. Nalepko idealizma si je prisluzila s tem, da
se veinoma ukvarja z raziskovanjem funkcije spoznavne sréne zavesti in njene kultivacije (prim. Sin, 2002, 305).
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To, kar sam razumevam pod terminom razum (lixing), lahko oznac¢im kot
strukturo, ki je zdruzljiva s strukturo prirojene narave oziroma kot enoto
strukture (li) in prirojene narave. Kitajsko konfucijanstvo je razum poi-
menovalo z izrazom xingli; le-ta je razlog za to, da se moralno sebstvo, tj.
duhovno sebstvo oziroma transcendencno sebstvo vzpostavi prek esence

oziroma substance samega sebe?’ (Tang Junyi, 1986a, 254).

Tudi za Tanga je razum torej osnova moralnega sebstva, katerega oznaci kot »tran-
scendentno razumno sebstvo« (chaoyuede lixing ziwo, ibid). Kot smo videli v prej-
$njem poglavju, dojema Tang ¢lovesko moralno Zivljenje kot nekaj, kar zahteva
zavestno obvladovanje samega sebe, in nekaj, kar je skupno vsem ¢loveskim bitjem.
Ta mencijanska univerzalnost ¢loveske moralnosti se na epistemoloskem nivoju ne
kaze zgolj v kognitivnih zmoznostih razuma, temve¢ tudi v empiri¢nem spoznava-
nju sveta, ki temelji na ¢utnih organih.
Ce pogledam iz vidika realnega sveta, potem vidim, da je vsako delovanje
moje sréne zavesti povezano z mojim telesom. Zato lahko prek mojih
spoznavnih aktivnosti, ki potekajo prek mojih ¢utnih organov, enakovre-
dno spoznavam vse, kar obstaja. Ce prek mojih ¢utnih organov zaznavam
svoje telo in telesa drugih ljudi, se mi vsi prikazejo kot enakovredni deli
vsega, kar obstaja. Moje ¢utno pogojeno spoznavanje je univerzalno tako
glede mojih realnih soljudi kot tudi glede mojega lastnega telesa. Iz vidi-
ka mojega lastnega realnega telesa pa lahko dojamem tudi manifestacijo
obstoja transcenden¢ne moralne zavesti srca. Iz tega lahko sklepamo, da
razpolagajo tudi drugi realni ljudje z moznostjo dojetja manifestacij te
transcendencne moralne zavesti. Ta moj sklep temelji na dejstvu, da sem
po eni strani konkreten ¢lovek, ki se nahaja v realnosti, po drugi pa na
prepricanju, da se spoznanje, ki poteka preko mojega telesa, nanasa tudi

na transcendencno substanco sréne zavesti®® (Tang Junyi, 1985, 110).

Pri tem moramo opozoriti na dejstvo, da Tang tukaj ne govori o intersubjektiv-
nosti. Tang ni mislil, da obstaja nek skupni duh ali skupna zavest v smislu enakih
ciljev ali intencij vseh ljudi, temve¢ govori o transcenden¢nem duhu posameznika,
ki se zdruzuje z drugimi prek procesa transcendence (Sin, 2002, 313). Ta transcen-

denca je mozna zaradi tega, ker tvori ¢loveska sréna zavest enoto z vesoljstvom.

257  F BT AR, B RSN 2 1, N T AR . B R e B AT ST R M. B N A R, R
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Tangova epistemologija vsebuje tako spoznavno teorijo kot tudi teorijo modro-
sti. V obeh se razum in intuicija medsebojno prepletata; na osnovi vzajemnega
prepletanja in medsebojnega vplivanja razli¢nih segmentov in mehanizmov sréne
zavesti je vzpostavil teoretsko zanimivo in inovativno hipotezo ustvarjalnosti mo-
drosti (zhihuide chuangzaoxing, Han Qiang & Zhao Guanghui, 1994, 56). Svoje
teorije je poskusal utemeljevati z metodami moderne analiticne filozofije. To, kar
imenuje »znanje« (zhishi), se nanasa na koncepte oziroma ideje, sklepanje, logi¢ne
kognitivne zakonitosti ter na empiri¢no intuicijo. »Modrost« pa je zanj »¢udezna
ustvarjalnost« (shenmiaode chuangzaoxing); to je inovativno misljenje, ki je ciljno
usmerjeno in presega samo znanje. Pri tem gre za vrsto intuitivnega misljenja, ki pa
ni zgolj Cisto empiri¢no niti &isto razumsko. To je vrsta miljenja, ki lahko uporabi
ze pridobljeno znanje, vendar pred tem tudi samostojno odlo¢a, ali bo to storilo ali
ne. V tem procesu je znanje presezeno, a hkrati tudi integrirano. V obeh teorijah

igra seveda osrednjo vlogo tudi morala, ki je osnova sebstva in s tem sréne zavesti.

Kljub njegovemu prizadevanju za tak$no interpretacijo pojmovnih spektrov ra-
cionalnosti, intuicije, zaznavanja, dojemanja, misljenja in morale, ki bi omogo¢ila
plodno nadgradnjo novega, moderni dobi ustrezajocega koncepta kitajskega razu-
ma, pa Tangu ni uspelo vzpostaviti konsistentne in v sebi zakljucene teorije tradi-
cionalnega razuma. V njegovih spisih naletimo na $tevilne logi¢ne nedoslednosti,
katere izpostavljajo tudi sodobni raziskovalci in interpreti njegovih del. Han Qi-
ang in Zhao Guanghui (1994, 57) mu tako oditata, da nikjer ne vzpostavi jasnega
sosledja med empiri¢no intuicijo, sodbami in sklepi ter racionalno intuicijo. Ko
govori o tem, da ustvarjalnost modrosti znanje uporablja in ga hkrati presega, po
eni strani trdi, da lahko racionalna intuicija neposredno pronica skozi vzorce, ki so
se vzpostavili na osnovi sinteze predpostavk, in tako neposredno pride do veljavnih
sklepov. To bi seveda pomenilo, da je racionalna intuicija nad logi¢nim razumom.
Vendar Tang po drugi strani izpostavlja, da privede Cista racionalna intuicija samo
do znanja, in nikakor ne do modrosti, saj naj bi bilo v njenem okviru predvideno
zgolj nesklepéno misljenje. Tudi njegov koncept »¢udezno ustvarjalne modrosti« ni
nikjer predmet podrobnejse analize ali celo utemeljitve. Edino, kar je pri njej jasno,
je dejstvo, da naj bi temeljila na moralni sréni zavesti, ki je nujni del ¢loveskega

sebstva in deluje hipno ter nezavedno.

Tudi Tangov zgoraj orisani model enotnosti posami¢nih individualnih srénih zave-
sti je problematicen. S pomocjo te enotnosti je Tang izdelal svoj koncept neskonc-
ne sréne zavesti, ki je enaka vesoljstvu. Vendar pa Sin Yee Chan (2002, 315) v tem
kontekstu opozarja, da poenotenje e tako Stevilnih posami¢nih srénih zavesti ne

more brez nadaljnjega privesti do vzpostavitve neskonéne sréne zavesti:
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Even idealists like Berkeley tried to maintain a distinction between a mere
idea and a real existence. Berkeley would say that a mere idea is less vivid
than a real existence and maintains less coherent causal relations with
other ideas, but Tang’s idealism seems to overlook such a distinction. Fol-
lowing his line of reasoning, we should say that our bodies are all in our

perceptions and are, therefore, all united. But this claim is absurd (ibid).

Mou Zongsan je poskusal pozicijo razuma znotraj tradicionalne kitajske miselnosti
opredeliti skozi primerjavo med zahodno in kitajsko kulturo, ki po njegovem mnenju
predstavljata razli¢ne oblike reprezentacij ¢loveskega razuma. V kitajski kulturi naj bi
prevladala »funkcionalna oziroma intenzivna« (lixingzhi yunyong biaoxian), v zaho-
dni pa »konstruktivna oziroma ekstenzivna reprezentacija« (lixingzhi jiagou biaoxian)
(Mou Zongsan, 1995, 544-553)%°. Razlika med obema reprezentacijama je v glavnem
primerljiva s kantovsko diferenciacijo med prakti¢nim in teoreti¢nim razumom.
»Razumg, ki se pojavlja znotraj funkcionalne reprezentacije, je seveda
prakti¢ni razum. Vendar pri tem ne gre za nekaj abstraktnega, temve¢
za nekaj konkretnega, Zivljenjskega. Zato je tako imenovani razum, o
katerem tukaj govorimo, seveda identi¢en z moralnostjo, ki se nahaja

znotraj osebnosti*® (ibid: 544-545).

Vendar pa Mou za razliko od Kanta funkcionalnemu razumu pripisuje tudi mo-
Znost intuitivnega razuma (zhide zhijue), medtem ko Kant®! tega potenciala ne
priznava oziroma ga ne pozna*>.
Zato je Kant do popolnosti izdelal samo transcendenéno filozofijo (on-
tologijo sfere pojavnosti) ter inherentno metafiziko. Kar se tice tran-

scendentalne metafizike, pa je $e ni mogel izdelati, ker ni priznaval, da

259 Lee Ming-Huei (2001, 47) opozarja, da oznacuje Mou v svojem leta 1962 objavljenem delu Filozofija zgodovine
(Lishi zhexue) ta pojmovni par z izrazoma »Duh sinteti¢ne racionalnosti« oziroma »Duh analiti¢ne racionalnosti«
(2. poglavie 3. dela). Cetudi s je ta izraza razlikujeta od zgoraj omenjenih terminov, sta po Leejevem mnenju oba
pojmovna para vsebinsko identi¢na.

260 EFIFRBIAPH FRIEC B RAR BB, AT AIAS R AR, MR TEAR T T BASER. B LUE E TR
PR E R A A A

261 To po Moujevem mnenju ne velja zgolj za Kanta, temve¢ za celotno zahodno idejno tradicijo, v kateri so
spoznavne moznosti intuitivnega razuma vselej rezervirane izklju¢no za Boga. S tem je intuitivni razum (enako
kot nesmrtna dusa ali svobodna volja) na zahodu vselej bil dojet zgolj kot postulat in ne kot resni¢nost. (Za
Moujev dokaz tega, da je avtonomna in svobodna volja del dejanske pojavnosti /chengxian/ in ne zgolj postulat,
glej Mou Zongsan 1983: 771F). Posledica tega je tudi prevladujoce locevanje resnicnosti na sferi pojavnosti in
substance (Han Qiang & Zhao Guanghui, 1994, 170).

262 V svojem osrednjem delu Intuitivni razum in kitajska filozofija (Zhide zhijue yu Zhongguo zhexue) je
Mou Zongsan prek natancnega $tudija Kantove Kritike cistega uma prisel do zakljucka, da nudi tudi Kantov
sistem pravzaprav moznost delovanja intuitivnega razuma, Cetudi Kant sam (za razliko od tradicionalne
kitajske filozofije) cloveku tega ni dopuscal (Lee Ming-Huei, 2001, 69). V tem smislu bi naj bila mozna tudi
»transcendentna« metafizika, katero je Kant imel za nemozno. Mou Zongsan je tako v konfucijanstvu kot tudi v
daoizmu in budizmu opazil razli¢ne vrste tak§ne metafizike, medtem ko je v tem kontekstu Heideggerjev poskus
vzpostavitve »fundamentalne ontologije« oznacil kot slepo ulico (ibid).
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lahko ljudje razpolagamo tudi z intuitivnim razumom?** (Mou Zongsan

1975: 37).

Mou je poudarjal, da ima Kantovo neupostevanje moznosti ¢loveskega dostopa
do intuitivnega razuma $e bolj daljnosezne teoretske implikacije. Bil je namre¢
mnenja, da je vpeljava tega koncepta v epistemologijo nujna, saj ostaja brez njega
celotni metafizi¢ni konstrukt sveta in cloveskega bivanja v njem na zelo trhlih
nogah. V bistvu se brez konceptualizacije ¢loveskega intuitivnega razuma podre
celotni Kantov konstrukt avtonomnega subjekta, in po drugi strani je brez njega
tudi celotna tradicionalna kitajska filozofija oropana svojega idejnega fundamenta.
Zato je koncept ¢loveskega intuitivnega razuma v ospredju ali sredis¢u Moujeve
filozofije. Kot izpostavi Sébastien Billioud (2012, 70), prav ta koncept v bistvu
predstavlja osrednji steber njegove reinterpretacije kitajske in nagradnje oziroma
preseganja Kantove filozofije:
Ce ne priznamo, da ima ¢lovek v svojem omejenem obstoju moznost
intuitivnega razuma, potem glede na Kantovo interpretacijo pomena in
vloge tovrstne intuicije celotna kitajska filozofija sploh ni mozna. In ne
samo to: v tem primeru ostaja tudi celotna Kantova moralna filozofija
prazno besedicenje. S tem se nikakor ne morem sprijazniti. Pogoji za
moznost intuitivnega razuma morajo biti vzpostavljeni s pomodjo kitaj-

ske filozofske tradicije?* (Mou Zongsan, 1971, Predgovor/2).

Po Mouju gre pri »konstruktivni reprezentaciji« za idejni model, ki temelji na na-
sprotju med subjektom in objektom in ki se manifestira v matematiki, logiki, zna-
nosti in sistemu politicne demokracije. »Funkcionalna reprezentacija« pa je zanj
osnovana na odsotnosti te lo¢nice in se kaze predvsem v moralnih in religioznih

dejanjih (Lee Ming-Huei, 2001, 67).

Po Moujevem mnenju (1995, 549) je v zahodni kulturi prevladala prva, v kitajski

pa slednja oblika reprezentacije razuma.

V tem vidi tudi razlog za dejstvo, da kitajska tradicija ni bila sposobna razviti po-
tenciala za moderno obliko demokracije in znanosti, ¢etudi je po drugi strani raz-
vila izjemno izdelan sistem morale in etike.

Ce povzamemo, se doprinosi konstruktivne reprezentacije kazejo pred-

vsem v dveh stvareh, namreé¢ v znanosti in v demokrati¢ni politiki. Ze
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ve¢ desetletij se vsi kitajski intelektualci razburjajo zaradi tega. Le zakaj
Kitajska ni mogla razviti znanosti in demokrati¢ne politike? Nas odgo-
vor se glasi, da je to zaradi tega, ker v njej ni dovolj prevladala konstruk-
tivna reprezentacija razuma. Kitajska kultura pozna zgolj funkcionalno

reprezentacijo razuma®® (ibid).

To za Mouja hkrati pomeni naslednje: Ce Zeli kitajska druzba stopiti na pot moder-
nizacije v okviru lastnega kulturnega konteksta, in ¢e Zeli v svojo kulturo integrirati
elemente, potrebne za razvoj moderne demokracije in znanosti, se mora transformirati
v smislu razvoja tovrstnih idejnih modelov. Ce noce postati duhovna kolonija, mora v ta
namen nadgraditi tiste koncepte svoje lastne idejne tradicije, ki predstavljajo potencial
za razvoj taksnih modelov. Tako mora neokonfucijanski »absolutni moralni subjekt«
(liangzhi = praznanje), ki je tradicionalno deloval v okviru funkcionalne reprezentacije
razuma, v tem razvoju preiti fazo samozanikanja oziroma negacije samega sebe ter
se vkljuditi v idejni modus (vzajemno izkljutujocega se) nasprotja med subjektom in
objektom. Z vidika celostnega razvoja je ta razvojna faza seveda samo zacasna: absolu-
tni moralni subjekt se vanjo zate¢e samo prehodno in pri tem nikakor ne izgubi svojega
sebstva. Lee Ming-Huei (2001, 68) poudarja, da to potlej pomeni naslednje: ¢etudi se
mora kitajska kultura v procesu modernizacije transformirati, lahko pri tem $e vedno
ohrani svoj prvotni znacaj. Tukaj spet vidimo novo uporabo (tipi¢no) kitajskega tradi-

cionalnega pojmovnega para »substance« (ti) in »funkcije« (yong)*®.

Prej omenjeni Moujev koncept intuitivnega razuma pa je pomemben tudi kot aksi-
oloska nadgradnja zahodnega koncepta racionalnosti.
Mou’s second line of reasoning in support of human intellectual intui-
tion?” is based on Kant’s distinction between phenomena and noumena.
Mou argues that to establish this distinction Kant must admit human

intellectual intuition (Tang, 2002, 333).

Intuitivni razum je zanj neposredna oblika razuma oziroma intelekta (Han Qiang
in Zhao Guanghui, 1994, 169).
Intuitivni razum je racionalen in ni zgolj stvar »ob¢utenja«. Je neposreden in

ni razlo¢evalen niti logicen®® (Mou Zongsan v ibid, 170).

265 HURARIR B, WHE S 2, AN AR, SRR EBGA. BT A B A T A R E R
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266 Ta predpostavka se dejansko lepo pokriva z znanim Zhang Zhidongovim sloganom »Ohranimo esenco kitajske
ucenosti in funkcionalno uporabljajmo zahodno znanje« (Zhongxue wei ti, xixue wei yong H15% 25, 74522 H).

267 Pri tej frazi gre za Tang Refengov prevod Moujevega osrednjega termina, katerega sama tukaj prevajam s frazo
»intuitivni razume ( 8 (17 B $zhide zhijue).

268 RAVESZIEN, A RS 1, HIRRUE B, AR, BEAS SR ).
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To pomeni, da je intuitivni razum taks$na oblika razuma, ki je »vi§ja« oziroma kom-
pleksnejsa od zaznave na podlagi obcutenja, empiri¢nega dojemanja ali logi¢ne
racionalnosti. Pri tem gre torej za osnovno metodo pridobivanja spoznanj o sferi
pomenov in vrednosti (Mou Zongsan, 1971, 19).
Intuitivni razum ni enak ob¢utenju, kajti le-to se nanasa na objekte zu-
nanjega sveta in je zato zgolj pasivni prejemnik. Intuitivni razum pa
nima objekta in pri njem ni mogoce govoriti o razliki med subjektom in
objektom spoznanja. On je sam po sebi aktivnost substance jasne sréne

zavesti; je refleksija samega sebe *°(ibid).

Po Moujevem mnenju so tak$no metodo dojemanja razvile vse tri najpomemb-
nejse filozofske $ole kitajske idejne tradicije. V' konfucijanstvu so jo poimenovali
osnova moralne sréne zavesti ali moralno sebstvo (daode benxin), v daoizmu sréna

zavest poti (dao xin) in v budizmu resni¢na vecna zavest (zhenchang xin).

V svojem delu Pojavi in stvari po sebi (Xianxiang yu wu zishen) je poskusal prek

svoje reinterpretacije konfucijanske tradicije obrazloziti koncept stvari po sebi ne

zgolj kot epistemoloski, temve¢ tudi kot vrednostni pojem.
Za konfucijance se je metafizini noumenon (substanca) vzpostavil
neposredno izhajajo¢ iz moralne sréne zavesti ... Ljudje moramo prek
svoje moralne sréne zavesti priti neposredno do manifestacije notranje
moralne substance. Svoje sebstvo vzpostavimo prek soocenja s to mani-
festacijo substance. Ta substanca, ki se manifestira, je neposredno mo-
ralna in hkrati tudi metafizi¢na. Zaradi tega lahko ohranja svoj moralni
vrednostni pomen tudi v svojem prevevanju vseh stvari in objektov (ve-
denjskih in ontoloskih). V tem okviru so vse stvari in vsi objekti stvari
in objekti »v sebi«. Pri tem ima pojem »biti v sebi« moralni in vrednostni

pomen?” (Mou Zongsan, 1975, 435-436).

Mou Zongsan je bil namre¢ preprican, da zgolj spoznavnoteoretsko razumevanje
tega pojma nikakor ne zadosca za utemeljitev Kantove transcendentalne razlike
med pojavom in stvarjo po sebi, kajti le-ta v Kantovem sistemu vselej ostaja onkraj
¢loveskega spoznavnega potenciala. Za razresitev te problematike postavi Mou
tezo, po kateri je ¢lovek sicer koncen, vendar ima tudi dostop do neskoncnega. Ta

dostop vidi prav v svojstvu intuitivnega razuma (zhide zhijue).
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Ideje nastajajo samo na zacetku, Se preden se je razkrilo izvorno seb-
stvo?”’. To je takrat $e slepo in preobrazeno v spoznavno zavest. V tej
fazi se vse aktivnosti zavesti dogajajo zgolj na ravni prirojenih moznosti
zaznave. Ampak izvorno sebstvo se mora zaradi sebi lastne sile vibracij
nujno prej ali slej razkriti. Zaradi tega, ker je mozen intuitivni razum,
se mora v trenutku popolnosti nujno razkriti v vsem svojem blis¢u. Ta-
krat se spreminjajoce se ideje ponovno vrnejo v sréno zavest in pojavi se
»brezpomenski pomeng, ki je prav tako nujno mozen in dosegljiv. »Sveta
volja« je prav ta »brezpomenski pomen«. Zato mora biti ¢lovek koncen

in brezkoncen hkrati*? (Mou Zongsan, 1975, 79).

Intuitivni razum nam tako omogoca, da »stvar po sebi« za nas ne predstavlja ve¢
nekaksnega za vselej nedoseZenega »onostranstvas, temve¢ vrednostno sfero, ki
se nam lahko prikaze neposredno prek nasega zavedanja svobode. Mou vztraja
pri predpostavki, da mora biti kantov pojem noumena »vrednostni koncept v zelo
mocnem pomenuc (ibid, 8), kajti samo na tej osnovi je mozno dojeti transcendenc-
no razlikovanje med njim in konceptom phenomenona (Tang Refeng, 2002, 334).
Pri konceptu noumena torej nikakor ne gre za koncept »izvorne pojavnosti«. Pri
njem ne gre za nikakr$no objektivno dejstvo, kateremu se lahko nenehno blizamo,
ne da bi ga kadarkoli dosegli. Noumenon je nekaj, ¢emur se nikoli ne moremo
priblizati na ravni nagih ob¢utij ali na ravni razmskega razumevanja. Torej gre pri

njem nujno za transcendenéni koncept (ibid).

Vendar Mou s tem, ko ljudem pripise intuitivni razum, za razliko od Fichteja Kan-
tovega sistema ne Zeli izni¢iti, temve¢ utemeljiti. Za Mouja je Kantovo razlikova-
nje filozofsko nujno; vse, kar potrebuje, je zgolj reinterpretacija. Moujeva teza o
moznosti doseganja »stvari po sebi« je zdruzljiva s Kantovo omejitvijo spoznanja
na pojave (Lee Ming-Huei, 2001, 70), kajti intuitivnega razuma ne vidi kot vrsto
spoznanja, temve¢ kot dojetje vrednot. Tang Refeng izpostavi (2002, 334), da je
Moujev intuitivni razum (intellectual intuition) kljuéni za celotni njegov sistem
moralne metafizike. Za Mou Zongsana je moralna metafizika diskurz, ki se nanasa
na obstoj vseh bitij z moralno substanco, ki se izraza v moralni sréni zavesti. Zato je
moralna substanca, ki je hkrati neskon¢na sréna zavest, zanj tudi metafizi¢na. Ne-
skon¢na sréna zavest vkljucuje namre¢ oboje, tako moralno substanco, ki ¢loveku
odpira vrata, ki vodijo v domeno morale (ibid), kot tudi metafizi¢no substanco, ki

omogoca eksistenco v sferi noumena.

271 Dob.: izvorna sréna zavest, xin.
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Moralno sebstvo, »opremljeno« z neskon¢no sréno zavestjo intuitivnega razuma,
predstavlja enega moznih odgovorov modernih konfucijancev na globalna vprasa-
nja sodobnega ¢asa, povezana z dilemami modernega subjekta, ki je, ujet v kom-
pleksnost tehnologij profitno naravnanega naravnega sveta, pozabil na eti¢ne raz-

seznosti, ki opredeljujejo njegovo ¢loveskost.

6.5 Brezposelni Bog

Ze v predstavitvi Mou Zongsanovega dela O summum bonum (Yuan shan lun)
smo videli, da je avtor v tem kontekstu poudarjal vrednost in doprinos filozof-
ske pragmatike, s kakrino je opredeljen konfucijanski idejni sistem. Konfucijanska
pragmatika je vseskozi usmerjena predvsem na tuzemsko Zivljenje in ne vidi prav
nikakr$ne potrebe po pobegu v druge, »nadnaravne« svetove. Iz iste izto¢nice je
izhajal tudi Fang Dongmei, ko je izrecno zapisal, da je v kitajski tradiciji kozmos
obmogje, namenjeno Zivljenju, in ne sfera, katero bi bilo potrebno presedi ali jo

negirati (Fang, 1980b, 99).

Medtem ko izhaja Fangova kritika zahodnega Boga (in hkrati budisti¢nega koncepta
nirvane) iz problema odtujitve, ki naj bi nastala kot posledica modernih cepitev zna-
nja na posamicne, strogo omejene znanstvene discipline, ter bole¢ih lo¢nic, ki razme-
jujejo modernega Cloveka od njegovega dostojanstva, oziroma od njegove bozanske
narave in ga na ta nadin izolirajo iz ontoloske sfere ustvarjalne ustvarjalnosti, izhaja

Moujeva kritika Boga iz njegove nezmoznosti zdruzitve dobrote in srece.

Cetudi tega Kantovega problema tudi kitajska filozofija ni uspela »resiti«, pa Mou
v svojem Summum Bonum izpostavi topogledno problemati¢nost evropske, zlasti
kantovske idejne tradicije. Problem zdruZitve srece in dobrote je torej mozno resiti
samo znotraj holisticne filozofije, ki ne postavlja umetnih lo¢nic med sebstvom,
prostorom in ¢asom. Ravno zaradi tega, ker kitajska filozofija nikoli ni izhajala iz
potrebe po doseganju transcendence oziroma nekaksnega »Bozjega kraljestvac, je
sploh omogo¢ila diskurze izpopolnjevanja subjekta v svetu, v katerega je vpet, zno-
traj tukaj-in-zdaj$nje hipnosti. Summum bonum je torej mozno uresniiti samo
tukaj in zdaj. Potreba po transcendentnem Bogu to uresnicitev vnaprej obsoja na
propad (Liu Shu-hsien, 2003, 485). Poleg tega naj bi moralno sebstvo, ki se izraza
skozi prirojeno moralno substanco (xingti) v sebi zdruzevalo vse tri esen¢ne po-
stulate Kantovega prakti¢nega razuma, torej svobodno voljo, nesmrtnost duse in
obstoj Boga. Kot smo videli Ze v uvodni predstavitvi Mou Zongsanove filozofije,
so vsi ti postulati neskon¢ni in absolutni, in ker ni moZno, da bi obstajalo ve¢ ne-

skonénih in absolutnih entitet hkrati, je po Mouju vsakrino lo¢evanje med njimi
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nujno umetno. Mou Zongsan iz tega sklepa, da je moralno sebstvo oziroma izvorna
sréna zavest, na kateri le-to temelji, edina resni¢no mozna osnova zdruzitve srece
in dobrote (Bresciani, 2001, 375). Ideja Boga, kakr$no najdemo v Kantovi filozofiji,
je v njegovem sistemu popolnoma odve¢na in moteca, zato bi bil moral Kant po

Moujevem mnenju Boga iz svoje teorije odstraniti.

Morala, tudi tista, ki temelji na avtonomiji vije (neskoncne) sréne zavesti, torej
na osnovi, ki zdale¢ presega enostavno pragmatiko medcloveskega bivanja, ne
potrebuje visje sile, ki bi se nahajala izven te apriorno refleksivne zavesti. S tem
je evropski Bog postal brezposeln. Ce mu namre¢ dovolimo (kot je storil Kant),
da na stati¢no nespremenljivi ¢asovno-prostorski liniji ustvari enkraten in nepo-
novljiv svet, v katerem Zivimo, potem se ta, od Boga »ustvarjeni« svet — za razliko
od ¢loveka, ki kot subjekt razpolaga z moZnostjo in nujo moralnega razvoja — ne

more spreminjati, ne izboljsati.

Po Moujevem mnenju ta teoretska nedoslednost Kantove filozofije izhaja predvsem
iz tega, da je ta nemski filozof moZnost intuitivnega razuma pripisal samo Bogu

oziroma bozanski zavesti ali bozanskemu spoznanju (shende zhixing, Mou, 1971,51).

Po Kantu ¢lovek v svojem omejenem spoznavnem aparatu nima dostopa do intu-
itivnega razuma®”. Ta teoretska nedoslednost naj bi imela daljnosezne posledice,
kajti v kolikor je intuitivni razum dejansko zgolj v domeni BoZjega, in je ¢lovek
apriorno popolnoma locen od nje, potem, tako Mou, stoji Kantov celotni teoret-
ski sistem na zelo trhlih nogah, saj logi¢no ni konsistenten in ga pravzaprav kot
takega sploh ni moZno veljavno vzpostaviti.

Ce namre¢ ¢loveska zavest ni neskonéna v tem smislu, potem ne bi mo-

gla biti povezana z moralnim imperativom, ki je prav tako neskoncen.

V tem primeru bi kategori¢ni imperativ ne mogel nastopati kot osnova

morale (Tang, 2002, 333).

Zato mora biti cloveska zavest po svojem bistvu enaka bozji. V tej predpostavki ja-
sno odzvanja neokonfucijanska tradicija modernega konfucijanstva, ki je izhajala iz

mencijanskega stali§¢a o apriorni dobroti prirojenih ¢loveskih lastnosti?’*. Moujeva

273 EMFEALEVER AW T RE e e, SERFT NIRRT REA B AR AL, FRAME A REIE L
LU, B A2 B LA Y, SEP R AN (divine understanding ¥ %T). (Mou 1971: 151\Zhide zhijue zhi
yiyi yu zuoyong 21\). Gl tudi: FEE 7R NG Fl 5 2810 ) B AR A o] BE &R0 A BR AN BHAN ] B A IS A 1Y
B (ibid: 190 \Zhide zhijue ruhe keneng \ ).

274 Ker se cloveska narava kot pojem v indoevropskem jezikovnem obmocju vecinoma dojema kot staticna
nespremenljivka, termina xing £ ne prevajam s tem pojmom (kot je v sinologiji obi¢ajno), temve¢ raje s $irso
(in hkrati bolj konkretno) frazo »prirojene lastnosti«. Kitajska beseda xing namre¢ ponazarja zametke ali nacela
oziroma tendence (duan ¥, gl. Mengzi 2012: Gongsun chou shang, 6) konkretnega ¢loveskega znacaja, ki
se oblikuje v komplementarnem odnosu s sréno zavestjo (xin ‘(») in je vselej odvisno od vzgoje in duhovne
kultivacije.
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interpretacija svobodne volje torej sloni na stalis¢u, da gre pri tem za povod in ne
za ufinek (Tang Refeng, 2002, 333), ki lahko omeji druge principe, medtem ko
ti ne morejo omejevati nje. Ker pa je povod za vse Bozja zavest, mora biti tudi
svobodna volja (oziroma neskonéna sréna zavest) del Boga oziroma Bozanskega
in je zato absolutna in neskon¢na. Drugi Moujev argument za mnenje o tem, da
naj bi bila ¢loveska sréna zavest neskonéna in zato Bozanska, izhaja iz njegove in-
terpretacije Kantovega razmerja med stvarmi po sebi in stvarmi za nas (noumena
in phenomena), torej iz pozicije ¢loveka v funkciji (spoznavnega) subjekta, katero

smo obravnavali Ze v prej$njih poglavjih.

Kljub svojemu odklanjanju Boga v smislu visje, od ¢loveka lo¢ene zunanje sile, pa
vidi Mou konfucijanstvo kot vrsto ateisticne religije. Mou se zavzema za odstra-
nitev razirjenega predsodka, po katerem naj bi konfucijanstvo v glavnem predsta-
vljajlo kodeks predpisov moralnega obnasanja. Ta kodeks naj bi sicer vseboval tudi
dolocene elemente »primitivnih« religij, ki temelje na vrazeverju in nereflektira-
nem ¢ascenju malikov, vendar tovrstna verovanja ne vsebujejo notranjih duhovnih
podlag (Han Qiang & Zhao Guanghui, 1994, 165). Mou izpostavi, da je:
tovrstno napac¢no videnje plod vpliva zahodnih misijonarjev in drzavnih
predstavnistev, ki so videli zgolj zunanje forme Zivljenja obi¢ajnega ki-
tajskega ljudstva in niti najmanj niso razumeli, da vsebuje kitajska mo-
ralna etika v svoji notranjih duhovni osnovi tudi religiozna ¢ustva. Kon-
fucijanska transcendentna religiozna Custva nikakor ne gre zamenjevati

z vrazeverjem, ki je razsirjeno med ljudstvom®” (Mou Zongsan v ibid).

Gledano iz formalnega vidika, konfucijanstvo dejansko ne predvideva nikakr$nih
religioznih ceremonij, in vendar pozna idejo stvarnika. Ta se manifestira v Poti
neba/narave (tian dao), ki je ustvarjalnost sama, enako kot teoloski Bog, s to raz-
liko, da konfucijanska ustvarjalnost ni personificirana. Antropomorfna boZanstva
so Kitajci poznali v obdobju dinastij Shang (Yin) in Zhou, vendar sta Konfucij in
Mencij prvotno antropomorfno obliko neba oziroma narave (tian) transformirala v
koncept nebeskega mandata (tian ming), ki je bil moralni oziroma idejni koncept.
Konfucijancev torej ni zanimala personifikacija Poti neba in njegova transformacija
v zunanjega, antropomorfnega Boga. Bolj kot ta simbolna oblika ustvarjalnosti so

jih zanimale metode njenega ponotranjenja s strani posameznika (ibid).

Poleg tega je, kot poudarja Mou, ideja antropomorfnega Boga sama po sebi Ze

idejni konstrukt in zato iluzorna:
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Razlog za to, da lahko Bog ustvarja naravo, je v njegovi neskon¢ni za-
vesti. S tem je prej neskoncna zavest postala odgovorna za obstoj. In ¢e
smo Ze pri obstoju, mora le-ta nujno vsebovati (ali zaobjemati) neskon¢-
no zavest. Ampak neskonéna zavest vendar ni nujno pogojena z indi-
vidualnim (ali partikularnim) obstojem. Zato je antropomorfizacija te
neskonéne zavesti (ter njena transformacija) v individualni obstoj zgolj
projekcija ¢loveske zavesti in kot taka seveda nujno iluzorna?® (Mou

Zongsan, 1975, 243).

Po mnenju vecine modernih konfucijancev so eti¢ni sistemi, ki temeljijo na religijah
zunanjih boZanstev, enostavnejsi in pravzaprav sodijo med zgodnejse stadije druz-
benega razvoja, v katerih si vecina ljudi $e ni izgradila notranje trdnosti in avtono-
mije, ki bi omogocala prenasanje dejstva minljivosti Zivljenja in hkratni nemozno-
sti popolnega nadzora (zunanjega) sveta. Bog kot izraz neke visje nedoumljive in
nenadzorovane sile, ki razpolaga z moznostjo odlo¢anja o pogubi in odresitvi, je v
tem kontekstu pravzaprav samo tolazilna zavest, samo obratna projekcija dejanske
nemoci subjekta in njegove nezmoznosti spopasti se z dejstvi, ki omogocajo, doloca-
jo in omejujejo njegovo bivanje. Ljudje, ki potrebujejo religijo, so kot otroci, ki se v
svoji nezrelosti $e ne morejo popolnoma oddvojiti od paternalisti¢ne skrbi in hkratne
prepovedi, katero poosebljajo starsi. V okviru etike, ki sloni na ideji Boga, subjekt
torej ni avtonomen v smislu resni¢no ponotranjene (oziroma prirojene) zmoznosti
prevzemanja etiéne odgovornosti za svoja dejanja. Mou Zongsan zapise, zakaj:
Obstoj je popoln in jaz ga ne morem nadzirati. Clovek ne more ustvar-
jati obstoja, tudi to drzi. Celo (predpostavka), po kateri bi naj za obstoj
moral biti odgovoren »neskonéni obstoj«, $e ni nujno napacna. Problem
se pojavi pri poclovedenju neskonénega obstoja in pri njegovi transfor-

maciji v individualni obstoj*”” (Mou Zongsan, 1985, 243).

Tudi Tang Junyi izhaja iz podobnega prepricanja. Ko se ¢loveska dusa ali ¢loveski
duh znajde na najvisji ravni razvoja in preide v obmoc¢je »absolutnega« obzorja, v
katerem je soolen z religioznimi vrednotami, mora v svojem nadaljnjem razvoju
skozi tri delna obzorja, ki so zopet opredeljena s tremi ustreznimi nivoji vrednosti.
Bog v smislu antropomorfne visje sile nastopa samo na najnizji ravni teh delnih
obzorij in se kaze kot produkt ¢loveske Zelje po enem in edinem, ¢loveku podob-

nem bozanstvu. Tej »primitivni« ravni ustrezata kr§¢ansko in judovstvo. Naslednje,
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vrednostno visje delno obzorje je obzorje praznine vsega fizi¢nega in idejnega sve-
ta, kateremu ustreza budizem. Sele znotraj najvisjega delnega obzorja nam je omo-
goCen dostop do absolutne sfere, v kateri se stvarnost in vrednota zlijeta v eno. Kot
omenjeno®®, gre pri tem za sfero, znotraj katere se udejanja ustvarjalni potencial
narave oziroma neba (tian) preko moralnega delovanja posameznikov. Kot poudar-
ja Lee Ming-Huei (2001, 63), je ¢loveska dusa na tem nivoju Ze presegla hrepe-
nenje po »transcendentnem« Bogu, hkrati pa tudi fazo zanikanja resni¢nosti sveta.

In brief, the nine horizons are about

a) individuals (things or persons),

b) classes to which individuals belong,

c) cause—effect relationships among individuals,

d) mutual perceptions by the subjective minds,

e) concepts and pure meaning,

f) practising morality,

g) unifying with a single deity,

h) realizing the illusoriness of the world and the self, and

i) fulfilling human nature which is the embodiment of Heavenly Vir-
tue (Sin, 2002, 310).

Tang vidi konfucijanstvo kot arhetip tega najvisjega obzorja, saj temelji na tezi
enotnosti neba in zemlje. Podobno kot njegov ucitelj Xiong Shili dojema kon-
fucijanstvo kot »religijo brez religioznih form« (Lee Ming-Huei, 2001, 64), saj v
njegovem videnju sveta etike ni mogoce locevati od religije. Vsaka moralna aktiv-
nost namrec nujno vsebuje elemente transcendence (Sin, 2002, 307), saj nas na tej
(transcendentni) ravni povezuje s splonimi in univerzalnimi vidiki ¢loveskih kre-
posti, in hkrati (na duhovni ravni) z vsemi izpopolnjenimi osebnostmi, ki delujejo
v okviru teh kreposti.

Tudi za Tanga je konfucijanstvo — na podoben nacin kot za Mou Zongsana — re-
ligija brez Boga. Ta njegova teza temelji na predpostavki, po kateri sta etika in
religija nujno povezani in ne moreta biti loceni.
Even if Tang is wrong and ethics can be separated from religion, his
philosophy can still help us to understand Confucianism from another
perspective, not merely as an ethical theory, but as a religion. A Confu-
cian religion that is free from institutionalization and focuses on a direct
connection between the individual and the cosmos perhaps has a special

appeal and relevance to our modern society (Sin, 2002, 324).

278  Glej poglavje o Tang Junyiju.
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Xu Fuguan je videl razlog za razli¢ne koncepte etike v kitajski in v zahodnih druz-

bah v razli¢nih ideoloskih reakcijah na podobne pogoje druzbenih tranzicij.
In his view, all culture had their earliest beginning in religion, origi-
nating from the worship of God or gods. The peculiarity of Chinese
culture has been that it soon came down, step by step, from heaven
to the world of men, to the concrete life and behavior of humans. ...
During the Zhou Dynasty (1459-249 B.C.E), the preoccupation with
earthly matters, had started: the spirit of self-conscience was beginning
to work and those people developed clear will and purpose. They were
moving progressively from the realm of religion to the realm of ethics.
Since that early stage, the Chinese people were free from metaphysical
concerns. Unlike the Greeks, who at the same critical stage in history
moved from religion to metaphysics, the Chinese moved from religion

to ethics (Brecsciani, 2001, 338).

Moralno sebstvo, kot ga v bistvu interpretirajo vsi pripadniki druge generacije
modernega konfucijanstva, se je na Kitajskem kot idejna srz videnja in mozne-
ga identificiranja posameznika vzpostavilo v obdobju »spopada« lokalnih kultur.
Temu je botrovalo dejstvo, da je bila vsa nepregledna vrsta »fevdnih« drzavic v
obdobju dinastije Zhou zakoreninjena v razli¢nih tradicijah, ki so izoblikovale raz-
liéne religiozne predstave. Tako kot velja v prevladujocih strujah zahodnega zgo-
dovinopisja anti¢na Gréija za »zibelko evropske«, velja dinastija Zhou v okvirih
narodotvornega kitajskega zgodovinopisja za »zibelko (han)kitajske?”? kulture. V
grobem gledano, je bila dinastija Zhou naslednica dveh razli¢nih tipov kultur: v
njej sta se namrec zlila agrarni sistem, ki je predstavljal tipi¢no proizvodno in re-
produktivno obliko premagane dinastije Shang (oziroma Yin, 1600-1066 pr. n.
§t.), in sistem lovstva in nabiralstva pretezno nomadsko usmerjenih zavojevalcey,
prednikov dinastije Zhou*®. Posledica njunega trka je bila mesanica elementov

agrarnih in nomadskih religij.

Religije semiagrarnih kultur nastajajo¢ih drzav na obmodju Vzhodne Azije so te-

meljile na nebeskem kultu. Tukaj je $lo za enega tistih elementov prototurske in

279 'V prvih stoletjih dinastije Zhou (1066221 pr. n. §t.) se je prvi¢ pojavila beseda, ki oznacuje »Kitajce« (Han
ren) kot civilizacijsko skupnost. Ceprav v tradicionalni Kitajski ne moremo govoriti o pojmu drzavnih meja
v modernem pomenu, nam ta izraz dokazuje, da je Ze takrat obstajala jasna lo¢nica med agrarno kulturo
kitajskih dinastij in med razli¢nimi nomandskimi plemeni. Novo nastajajoco kitajsko civilizacijsko skupnost
je v smislu enotnega kulturnega kroga $e dodatno povezal jezik in uradna pisava, ki so jo vladarji dinastije
Zhou prevzeli predvsem od kultur dinastije Shang in jo priceli uvajati po vsej drzavi. Zelo hitro se je razgirjala
in uveljavljala predvsem v mestih, pa tudi po vaseh je ta, s pismenkami opremljena govorica Ze pricela
polagoma izpodrinjati posamezne lokalne jezike.

280 Tukaj smo naleteli na nazoren in konkreten prikaz napacnosti linearnega dojemanja razvoja razli¢nih druzbenih
sistemov, ukalupljenega v abstraktne in neZivljenjske socioloske in ekonomske kategorije.
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prototibetanske kulture, katere so v kontekst starokitajske civilizacije vnesli pripadni-
ki plemen, ki so premagali dinastijo Shang in ustanovili dinastijo Zhou. Tako se je
morala shanggka religija, ki je ve¢inoma temeljila na ¢as¢enju plodnosti, kar je tipicno
za agrarne civilizacije, bolj ali manj podrediti religiji neba s kulti sonca in zvezd, kar
je bila sprva tipi¢na prvina nomadskih plemen in njihovih pretezno samanskih vero-
vanj. Kljub temu pa je hankitajska kultura — vsaj v latentni in nekoliko spremenjeni

obliki — ohranila precej elementov agrarne kulture porazene dinastije Shang.

Eden taksnih elementov, ki ga je kultura Zhou prevzela od religije dinastije Shang,
je bil kult prednikov. Idejni svet dinastije Shang je namre¢ temeljil na ¢adc¢enju plo-
dnosti, njen ekonomski sistem pa na sodelovanju in delitvi dela znotraj druzinskih
klanov. Kult prednikov kot tip ritualiziranega ¢ascenja, ki zdruzuje oba vidika, je

postopoma postal rdeca nit, ki jo sre¢ujemo skozi vsa obdobja kitajske zgodovine.

V sinologiji je precej razdirjeno stalisée, po katerem gre pri kultu prednikov za
religijo, saj naj bi se nanasal na vero v posmrtno Zivljenje in na iskanje zascite
posameznika (in njegovega klana) pri duhovih prednikov. Ker pa je bil Konfucij
agnostik®!, seveda tudi njegovega poudarjanja kulta prednikov ne gre razumevati
kot religiozni, temve¢ prej kot moralni ritual. To stalisce je izpostavil in poudaril
tudi Xu Fuguan v okviru svojih raziskav ideologij predqinskega obdobja:
Kar se tice obicaja ¢as¢enja duhov in bozanstev, Konfucij na kognitivni
ravni ni mogel dokazati nujne potrebe po tem, da obstaja, a hkrati tudi
ni mogel dokazati nobene nujne potrebe po tem, da ga ne bi bilo. Zato
se je zavzel za to, da se ta obicaj preobrazi v obicaj spostljivega cascenja
prednikov, preko katerega je lahko posameznik prikazal svoje krepo-
sti iskrenega spoStovanja, soclovecnosti in ljubezni. To Casenje, ki se
je pricelo s Konfucijem in se razvijalo naprej po njem, v resnici torej ni
nikakr$na oblika religioznih dejavnosti. Pri tem ¢ascenju gre samo za
to, da se prek njega predisti in oplemeniti egocentri¢no samozavedanje

posameznika®? (Fang Keli & Li Jinquan, 1989, I11/614).

Ta kult tvori tako temelje prvega hankitajskega eti¢nega kodeksa kot tudi osnovo
religioznih predstav te kulturne skupnosti. V skladu s temi predstavami Zivita v
¢loveskem telesu dve dusi. Prva, Zivalska, sama od sebe odmre kmalu po smrti

telesa, druga, tako imenovana du$a osebnosti, pa se tudi po njej lahko prosto

281 Pomislimo na znani Konfucijev citat, v katerem izpostavi, da je posmrtna zavest podrodje, ki se apriorno izmika
¢loveskemu dojemaniju: »(Mojster) pravi: saj $e Zivljenja ne poznamo: kako naj bi karkoli vedeli o smrti? (Fl:&
HI4E, B HIFE) (Kongzi 2012a: Xian jin 12)«.

282 EJARMSALE AR, FLT7ERE LA ReRE AT, EA N R R R B A, T R R
IR SE 2R, — R A SRR 2 A, I, FL T K AL TR N AR AL, R EAR SR
PEREDD, AR —E A LLE C &b O i E FA 2 S0l s 4240 45 2 — Fig R s aki L.
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giblje in Zivi tako dolgo, dokler Zive ljudje, ki se je spominjajo in ji prinasajo hra-

no. Druzinski klani, ki so »lepo skrbeli« za svoje umrle prednike, naj bi si s tem

zagotovili njihovo zas¢ito in pomo¢. Kult neba so novi vladarji namre¢ zdruzili s

sistemom druZine, s ¢imer je najvisji vladar postal »sin neba« (tian zi). To dejstvo

je po eni strani opravi¢evalo njegove apetite po absolutni oblasti, po drugi pa se
je lepo skladalo s prvotno nomadsko tradicijo kulture Zhou. Nomadska tradicija
seveda $e ni poznala sloja svecenikov?®, kajti pri patriarhalnih stepnih plemenih
osrednje Azije, kamor so izvorno spadali tudi nosilci kulture Zhou, je vse kul-
tne obrede in ceremonije opravljal druzinski glavar. V obdobju pretezno agrarne
kulture dinastije Shang pa se je bil Ze oblikoval nekaksen sloj »profesionalnih«
sveCenikov. Ti so sedaj, po ustanovitvi nove dinastije in njene, delno nomadske
kulture, ostali brez prave zaposlitve. Vendar se je ve¢ina od njih novim razmeram
znala kar dobro prilagoditi. Ker je bil ta sloj najbolj izobrazen, so ve¢inoma pri-

Celi opravljati dve funkciji:

1. Ker niso mogli Se naprej sluziti dvoru, ki jih je bil poprej nastanil v osrednjih
templjih agrarne religije, so se razkropili po vaseh in na lokalni ravni opravljali
enaka opravila (obrede in ceremonije), kakr$na so prej opravljali v dvorni sluzbi.

2. Poleg tega, da so ohranjali najpomembnejse prvine agrarne religije, so uspesno
v svoj prid uporabili tudi marsikateri element nove, nomadsko obarvane kul-
ture, h kakr$nim sodi na primer premisa o vzro¢ni povezanosti neba in zemlje.
Ta je imela namrec za posledico, da se mora vladar (kot »sin neba«) na zemlji
pravilno vesti, saj se vsaka njegova napaka kaj kmalu pokaze v delovanju neba,
kar privede do naravnih katastrof in podobnih tragedij. Nasvete o pravilnem
vodenju in delovanju so zopet ponudili prejsnji sveceniki, ki so pa¢ imeli naj-

boljso tovrstno izobrazbo.

Zlasti slednja funkcija se je tem, v procesih socialne tranzicije sprva nekoliko iz-
gubljenim, a ve¢inoma pismenim in tudi sicer nadpovpre¢no izobrazenim ljudem,
pokazala kot novi vzvod za postopno ponovno prevzemanje politicnega vpliva. Iz
sloja svecenikov se je namre¢ na ta nacin postopoma izoblikoval nov sloj, namre¢
sloj »uéenjakov« (shi). Podobno kot danadnji intelektualci tudi ti ljudje niso opra-
vljali nobenega »produktivnega« dela, vendar tudi niso spadali k vladajo¢im druz-

benim elitam.

Idejno ozadje, ki je botrovalo nastanku oziroma druzbeni transformaciji tega
sloja izobraZenceyv, se je seveda prav tako spremenilo. Agrarna vera, ki je pre-
vladovala na Kitajskem v obdobju dinastije Shang (Yin), je namrec imela $e vse

atribute naravne religije:

283 Z izjemo Samanov in zdravilcev, ki pa niso razpadolagali z nikakr$no politi¢no oblastjo.
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Iz vidika religiologije lahko trdimo, da je sodila religija dinastije Yin k
»naravnim religijam« in $e ni imela znacilnosti »moralnih religij«. Ta
pomembna predpostavka je povezana s splosnimi zakonitostmi razvoja
religij. Zgodovina razvoja ¢loveskih druzb nam namre¢ jasno pokaze,
da se religije v bistvu vselej razvijajo iz naravnih v moralne, in da ima ta
proces zelo malo izjem. Ohranjeni napisi iz obdobja dinastije Yin ni-

kjer ne vsebujejo moralnih modrosti oziroma moralne terminologije®*

(Chen Lai, 1996, 23).

Bog oziroma »Najvisji vladar« (Shang di), v katerega so ljudje takrat verovali, $e
ni bil povezan z med¢lovesko etiko (Yang Zebo, 2007, 2). To nam dovolj nazorno
pokaze, da je bila religija obdobja Yin $e vedno na zacetni stopnji, in da je bila ome-
jena na obmogje narave. To dejstvo pa se je korenito spremenilo po tem, ko so pri-
padniki dinastije Zhou premagali dinastijo Shang/Yin. Po Yangzeboju (ibid) naj bi
bil razlog za transformacijo prevladujoce religije iz naravne v moralno v »tesnobni

zavesti (youhuan yishi)**

«vladajocega sloja, ki si je v nemirnih ¢asih politi¢nega in

druzbenega kaosa Zelel zagotoviti oblast in jo v ta namen tudi ideolosko utemeljiti.

Sele v tem obdobju so konceptu neba (tian) podelili osrednjo sakralno viogo®*.
Nebo je v obdobju Zhou postalo antropomorfno bozanstvo, ki je ne-
nehno bdelo nad svetom ljudi. Po drugi strani se je vse, kar se je na tem
svetu dogajalo, zrcalilo tudi v njem. Kadar je bil polozaj dober, »se je k

287,

nebu dvignil opojni vonj, a kadar je bil slab, je zasmrdelo do neba*« in

nebo je v skladu s tem uresnicevalo svoje dekrete (Yang Zebo, 2007, 3).
Medtem ko v obdobju Shang/Yin ljudsko verovanje v boga ali najvisjega vladarja

(Shang di) oziroma v nebo (tian) $e ni vsebovalo nikakr$nih eti¢nih elementov, se

je torej v obdobju Zhou povezalo z moralo.

284 MEHF LRE, BAFTEAIFEEUEMAR LRE T B RREMIRA, A 2SI m 80 T%
Ao EANEEPFIN S RBOR I — ORI S, PO AR RIS R I, SR
BR LA A EARBIMC IR B R, RADREEBIA . BARK MRS AR LT G R
HAE.

285 Tukaj Yang Zebo, teoretik iz L. R. Kitajske, uporablja osrednji termin Xu Fuguanove filozofije oziroma
psihologije druzbe, ne da bi ga citiral oziroma vsaj z besedico omenil.

286 Kot omenjeno, je prevzemal v obdobju Shang/Yin to funkcijo koncept Boga ali Najvi§jega vladarja (Shang
di); to bozanstvo je sicer spadalo med boZanstva neba oziroma narave (tian), vendar je slednji koncept takrat
predstavljal sirso kategorijo, v katero so bili uvri¢eni najrazli¢nejsi duhovi, in ne nekega konkretnega bozanstva
(Yang Zebo 2007:2).

287 Ta odstavek se nanaa na citat iz Zgodovine dinastije Zhou (Zhou shu) iz konfucijanske Knjige dokumentov (Shu
Jing), v katerem lahko preberemo, da je bil zadnji vladar dinastije Shang/Yin izjemno predan dobri kapljici in
drugi razvratnim uzitkom. Zato sploh ni imel ¢asa niti volje za to, da bi se ukvarjal z Zrtvovanjem in poskrbel
za to, da bi se k nebu dvigal vonj opojnih Zrtvenih daril. Namesto tega se je k nebu dvigal smrad postanega
alkohola in drugih nelepih razvad ter vzajemnih zamer med njegovimi podlozniki. Zato seveda ni bilo ¢udno,
da je nebo njegovo dinastijo unicilo (FEMEEEEEAAL, HhTR; FEMERAR, JEBEEW, MREIE L. #OR
BeleTRL FIEFH, M. KAEE, HEREES . ) (Shujing 2012: Zhou shu, Jiugao 7).
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Gledano iz vidika zgodovine pa dejstvo, da so ljudje iz obdobja Zhou
obravnavali nebo skozi optiko kreposti ni prevzelo zgolj pomembne
funkcije razumske utemeljitve oblasti njihovih vladarjev, temvec¢ je hkra-
ti moc¢no pospesilo razvoj izvorne kitajske religije, ki se je s tem povzdi-

gnila z ravni naravne do ravni moralne religije*® (ibid).

Tian v svoji vlogi najvi§jega, antropomorfnega boZanstva ni bil zgolj stvarnik
ljudi, temve¢ hkrati tudi njihov vrhovni sodnik, ki je — glede na moralnost ali
nemoralnost njihovega delovanja — delil pohvale in kazni. Yang Zebo pa hkra-
ti izpostavlja, da se je tovrstna moralno-religiozna zavest v desetletjih, ki so
sledila, vse hitreje krhala; zlasti konec 8. stoletja pr. n. §t., torej na prehodu iz
Zahodne v Vzhodno dinastijo Zhou, je neucinkovitost, korupcija in nepoti-
zem vladajocega sloja povzrodila zaton te religije (ibid). Kot lahko razberemo
iz mnogih citatov Knjige pesmi (Shi jing), se je v tem obdobju v prevladujocih
ideologijah razgiril gnev (yuan tian) in dvom (yi tian) v neoporecnost tovrstnega
koncepta bozanstva?®.

Kot je pokazal Xu Fuguan, je bila avtoriteta nebeskega mandata (tian
ming) v obdobju vladarja Youja*” dinastije Zhou Ze popolnoma razma-
jana. Lahko torej trdimo, da so tradicionalni verski koncepti, ki so ko-
reninili v obdobju zgodnje dinastije Zhou, domala popolnoma razpadli.
Pri tem je slo za izjemno pomemben preobrat, ki je nakazal, da je ki-
tajska druzba v tem obdobju Ze stopila v obdobje, katerega Karl Jaspers
poimenuje z izrazom »osna doba«*. Pri tem pa moramo biti pozorni na
dejstvo, da Kitajska za razliko do drugih civilizacij v tem osnem obdobju

ni razvila teologije, temved se je od nje odvrnila®* (Yang Zebo, 2007, 3).

Chen Lai (1996, 4) izpostavi, da pri tem ni §lo za to, da bi ljudje prepoznali la-
stno omejenost in bi se zaradi tega usmerili v iskanje nekaksne transcendentne
neskonéne eksistence oziroma v iskanje monoteisti¢ne religije, temve¢ prav naro-
be: prepoznali so omejenost boZanstev in so se zato usmerili v realni svet in v ure-

janje druzbe ter medc¢loveskih odnosov. Namesto »preboja k transcendentnemu«

288 M LA, NS R A D o 1 NBOA & B RS, Oy JARIEOR R EE T AR,
T HRRIR T e E A SR ORI AR, BRI B AR BT 3 T AR B R .

289 Gl na primer naslednja verza: »Veliko nebo ni pravi¢no in vladar ne najde miru. In vendar ne pomirja svojega
srca, temved poskusa v gnevu popraviti (nebo)«. (RAAF, TN, AL, HAILIE) (Shi jing
2012: Xia ya, Jie nan shan 9).

»Nebo nas ne hrani in razjeda nas dvom, ker nimamo kam«. (KA. JiEFT1E5E) (Shi jing 2012: Da ya,
Sang rou 3)

290 795-771 pr. n. §t.

291 Glej Jaspers 2003: 98.

292 XRE—ANEENFN, EhRES T E ST UGENRRHERT DU (Karl  Jaspers) BTt (5 OB 4Q.
(AR RTEMR, 5HADSCANE, o [ [l i AR 1 5 2 35 R 2 A T, T2 A4
it BT K.
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je torej ta preobrat na Kitajskem pomenil »preobrat k humanistiki«?*. Medtem
ko so ostale civilizacije v tem obdobju zakorakale na pot »bolj razvitih« religij,
se kitajska torej ni usmerila v monoteizem, temve¢ v pragmati¢no opredeljeno
iskanje idealne druzbene ureditve. Razlog za to naj bi tical v dejstvu, da je na Ki-
tajskem Ze pred nastopom »osne dobe« prislo do velike religiozne krize, v kateri
je nebo v vlogi najvisjega boga in najvisje moralne instance izgubilo verodostoj-
nost. Ker je torej ta moralno opredeljena religija iz zgodnjih obdobij zahodne
dinastije Zhou izgubila ves svoj moralni blis¢, bi bilo tezko premagati dvom, ki
je medtem Ze prevladal v najsirsih plasteh prebivalstva, in ponovno vzpostaviti
teolosko miselnost, ki bi omogocila razvoj monoteisti¢nega verovanja. Le-tega
je nadomestila vera v racionalni ustroj vesoljstva, in prejdnje »nebo« (tian) se je

spremenilo v »naravo«.

Zaradi nepoznavanja specifike tega zgodovinskega razvoja je na zahodu vseskozi
prevladovala predpostavka, po kateri je osrednja kitajska religija poznega obdobja
Zhou (katere glavni predstavnik naj bi bil seveda Konfucij), prestavljala najpri-
mitivnej$o raven religioznega verovanja. Hegel (1996b, 320), denimo, je v svojem
opisu te religije poudarjal zgolj dejstvo, da je bil tian zgolj koncept konkretne druz-
bene resni¢nosti, in da anti¢ni kitajski misleci (s Konfucijem na éelu) zato niso bili

sposobni vpogleda v idejo transcendence (Li Minghui, 2001, 199).

Moderni konfucijanci pa so svoje poglede na izvorni konfucijanski nauk in njegovo
etiko razvijali na temelju imanentne transcendence. Zgoraj opisana kreativna trans-
formacija religije v moralo je zato tudi temelj novega modernokonfucijanskega kon-
cepta subjektnosti. Predstavniki druge generacije so namre¢ izhajali iz predpostavke,
da se je v (zgoraj opisanem) zgodovinskem procesu druzbenih transformacij na Ki-
tajskem ideja neba oziroma narave (tian) transformirala iz antropomorfne vigje sile
v nekaj, kar opredeljuje notranjo realnost vsakega cloveka (Fang Keli & Li Jinquan,
1995, 111/608). Tudi Fang Dongmei je zagovarjal podobno stalisée:

Ta kultura se je sprva oblikovala na osnovi religioznega duha, a se je

transformirala v kulturo visoko razvite etike. Le-to je prevzel Konfucij

in jo ustrezno uredil®* (Fang Dongmei, 2004b, 99).

Xu Fuguan je izhajal iz predpostavke, po kateri je izvorno konfucijanstvo posku-

$alo vzpostaviti osnovo moralnih odlocitev v ideji subjektne pravi¢nosti, ki naj bi

293 HeAp E PO, AR A JERTS00EFAL,  FEASE IR A IR B [ L (1) J5 BR 7 4 0 e 1) T PR AT
1E, FRPERR BASR AR M TR TN RPT, EARSEME MR E. ERE X AR
B, T L ARLT 2 AR B b ) R R, T O 2 M g A RN T, XAk, 5 R
SRR IR, DR BN ST ).
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kot osnovni kriterij nadomestila prejsnji strah pred duhovi®®. Xu je izpostavil, da
gre pri tej transformaciji za visjo raven duhovnega razvoja, kot ga najdemo v mo-
noteisti¢nih, na ideji (zunanjega) Boga temeljecih religijah. Na Kitajskem je ta
transformacija po njegovem mnenju namre¢ privedla do humanizma, ki je temeljil
na visoki stopnji »samozavedanja« (zijuexing):
Vse kulture ¢lovestva se pricenjajo z religijo. Tukaj Kitajska ni prav nika-
krina izjema. Ampak kulture formirajo tudi vrsto jasne in razumne ideje,
ki vpliva na razvoj ¢loveskega vedenja — razviti morajo namre¢ doloceno
stopnjo samozavedanja ljudi. A prvotne religije so ve¢inoma opredeljene
s primitivno vero v ¢udezne nadnaravne modi, katera izvira iz obcutkov
groze pred iztrebljenjem in nesrecami, ki jih lahko povzro¢a nebo/narava.
Pri taksnih religijah ne najdemo prav nikakr$ne zavesti samozavedanja.
Visoko razvite religije se med seboj razlikujejo glede na druzbo in obdobje,
v katerem nastanejo. Zato lahko ¢lovesko samozavedanje bodisi pospesijo,
ali pa ga zavirajo. Ce pogledamo bronaste posode, ki so se do danes ohra-
nile iz obdobja Yin, lahko vidimo, da je imela kitajska kultura v tistem Casu
za seboj Ze precej dolgo zgodovino in je bila na precej visoki ravni razvoja.
A Ce si ogledamo takratne zapise na kosteh in Zelvjih oklepih, bomo videli,
da je bilo duhovno Zivljenje ljudi iz tega obdobja $e vedno na primitiv-
ni ravni; njihova religija je e vedno sodila med primitivne. Iz njihovih
orakljev izvemo, da so $e vedno verjeli, da so njihova Zivljenja popolnoma
odvisna od razli¢nih bozanstev. Pri tem je 8lo zlasti za duhove prednikov,
naravna bozanstva in za najvisjega vladarja Shang dija. Doprinos ljudi iz
obdobja Zhou je bil v tem, da so v to tradicionalno versko Zivljenje vnesli
duh samozavedanja. S tem so kulturo, ki je dotlej temeljila na materialnih
dosezkih, povzdignili v sfero idej in s tem pripomogli k vzpostavitvi huma-

nistiénega duha kitajske morale” (Xu Fuguan, 2005, 15-16).

Podobno kot ostali predstavniki druge generacije modernega konfucijanstva vidi tudi
Xu Fuguan v tej transformaciji iz »primitivne« naravne religije v sistem pragmati¢ne
etike enega najvecjih doprinosov idejnega sveta dinastije Zhou k nadaljnjemu razvoju

kitajske kulture. Xu izpostavi, da so se v druzbi obdobja Zhou sicer $e naprej ohranila

295 Al upanje na nebesa oziroma grozo pred trpljenjem v peklu.

296 NFAMISTAL, #ZAE R BB AR, B AE] . AR SO i B A I A B i, DA it BN AT 25 DA
$Ewin) B, R B TR B SREOT AR B (R RE, H R
FPEN A R 15 177 20 0 D s M b SRR 2 D PR A, AN RE s AT A 1 B P . A v P S R Y
SRHh, BN, PR AN [5], 10T B2 A b 1B 0 B 05 AT B2 A 1 530 £ BELTRE. 146 188 B 81 3 7E 7 B
AR AR, B, BIBAR T TR R MR L, 58 R 7 AR S w1 S51E AR FE FE SO, v DA R
N RS At A 355 A Il 5 R 085 AT P 5% 2, 1R SR AR PR P = . 5 IR AP R 4 28, (BA P Jad | e
SEAVRE R AMERIA — REEEH, EARMR, B bt AN BRR, (R e e ) S B A it b, TN T R
fofts HESCAGTE A7) 77 THI P Pk, B2 25 THT AR 5], RS v [ bt A SORE ot 1 2 ST
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razli¢na boZanstva prej$njih naravnih religije, katera so ljudje $e naprej Castili in zanje
izvajali Zrtvene obrede, vendar pri tem ni ve¢ §lo za drzavno religijo, ki bi prevzemala
funkcijo ohranjanja politi¢ne oblasti vladajocih slojev. To funkcijo je poslej prevzela
ideja »nebeskega mandata« oziroma »nebeskega dekreta« (tian ming), katerega vre-
dnostni kriteriji so bili opredeljeni z razumnostjo oziroma nerazumnostjo ¢loveskega
delovanja (ibid, 24). Zato naj ideja nebeskega mandata ne bi ve¢ itila nobenega
konkretnega vladarja oziroma njegovih konkretnih interesov. V skladu s to idejo naj
bi bil za vladanje vselej izbran tisti, ki je svojo ustreznost dokazal z razumnim, odgo-
vornim in pravi¢nim delovanjem. Koncept nebeskega mandata zato ni bil ve¢ nekaj
oddaljenega, nedoumljivega in ¢udeznega, kot prej$nji duhovi in prejsnja bozanstva,
temvec nekaj svetega, a hkrati popolnoma dojemljivega in cloveskega. Na ta nacin je
predstavljal tudi zagotovilo za razumni ustroj druzbe in politike, kar je posamezniku

omogodilo precej visjo stopnjo samostojnosti (ibid).

Xu je podrobno raziskal ta proces formiranja morale in ponotranjenja duha soclo-
vecnosti. Bil je preprican, da je imel najve¢ zaslug za taksno preoblikovanje ljud-
skega verovanja prav Konfucij (Fang Keli & Li Jinquan, 1989, 613). Seveda je zZe
pred njim na Kitajskem obstajalo precej zametkov moralnih idej, ki so po eni strani
sluzile kot splosno sprejeti kriteriji obnasanja, po drugi pa tudi kot legitimizacija
pripadnosti dolocenemu sloju. A $ele v obdobju Pomladi in jeseni (770-476) se je
pricel postopen proces »poclovecenja neba« oziroma odkrivanja njegovih huma-
nisti¢nih razseznosti (tiande renwenhua). V tem Casu sta postali vplivni tudi ideji
spostljivosti (jing)*”” in obrednosti (li), ki sta prevzeli funkciji osrednjih manifesta-

cij splosnega podruzbljenja morale.

Pred tem so moralne ideje $e vedno predstavljale zgolj nabor aksioloskih pomenov,
ki so sluzili kot kriteriji dobrega in razumnega pri urejanju druzbe oziroma med-
¢loveskih odnosov znotraj nje. Prej so bile moralne ideje torej nekaj zunanjega, s
konfucijanskimi diskurzi pa so pridobile popolnoma novo razseznost oziroma so
postale popolnoma drug diskurz?*®:

Pred Konfucijem ... so se moralne ideje manifestirale zgolj kot zunanje
znanje in obnasanje. Bile so nekaj, kar je bilo vpeto v odnose objektivne-

ga sveta, in niso mogle veljati kot nekaj, kar bi zavestno odpiralo duri v

297 Po Xu Fuguanu je ideja spostljivosti prevladala prav zaradi »zavesti tesnobe« (youhuan yishi), v kateri je sam
videl temeljno psiholosko znacilnost anti¢ne kitajske druzbe (Xu Fuguan 2005: 24).

298  Pri tem gre torej za diskurz, ki ga ni mozno dojemati zgolj na ravni eksplicitnih formulacij moralnih predpisov, temvec
Sele na ravni ponotranjenja in ozaves¢anja svojega moralnega sebstva. O tem prica naslednji Konfucijev citat: »Mojster
je rekel:,Raje ne bi govoril‘. Zi Gong ga je vprasal: Cevi, mojster, ne boste govorili, potem ne vem, kaj naj si mi ucenci
zapisemo’. Mojster je odvrnil: ,Ali nebo govori? Letni ¢asi se sami od sebe menjavajo, in vse stvari se same od sebe
rojevajo. Cemu le naj bi nebo govorilo? (Konzi, 20122, Yang huo 19). (¥-F1: [ T#ES. | TEE: [TuA
o AVNAMRE? | FE: [ RAS®R? WRTE, BWES, Rk ).
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notranji svet ¢loveskega humanizma. Sele prek Konfucijeve ustvarjalne
reforme se je ta humanizem objektivnega sveta pretvoril v svet notranjega
humanizma. S tem so se ¢loveku razprle moznosti stremljenja k boljsemu

(k izpopolnitvi) in oblikoval se je duh kitajske moralnosti*” (ibid, 614).

Ce povzamemo, lahko vidimo, da se je po Xu Fuguanu dejanski pomen Konfucije-

vih filozofskih reform pokazal predvsem v dveh vidikih:

1. v spremembi ¢as€enja tradicionalnih duhov in boZanstev v simbolno ¢aséenje
prednikov, in v

2. metodi ponotranjenja tradicionalnih religioznih konceptov, kakrsni so nebo/na-
rava (tian), nebeski mandat (tian ming) in nebeska pot/pot narave (tian dao); tudi
te koncepte je transformiral tako, da so se iz abstraktnih zunanjih idej spremenili

v simbole, ki so oznacevali razli¢ne oblike obstoja notranje moralne substance.

Konfucij je razlikoval dve ravni posredovanja oziroma interpretiranja svoje filozo-
fije, ki jih je Xu Fuguan oznacil s frazo »na spodnji ravni izvajam ucenje, na visji pa
pridobim spoznanje« (xia xue er shang da*®). Ker se je prva manifestirala kot mo-
ralni nauk za preprosto, nepismeno in neizobrazeno, ve¢inoma agrarno populacijo,
je v okviru svoje imanentne transcendence za oznacevanje posamicnih spektrov
notranje substance prevzel tradicionalne, ljudem dobro znane izraze, katere so lah-
ko sprejeli in jim niso bili tuji. Na tej dvojni ravni je torej izhajal iz neposrednega
Cloveskega izkustva, na podlagi katerega je lahko v filozofskem smislu prikazal
naravo morale, ki presega enodimenzionalnost izkustva.

Konfucij je koncepte, kot so nebo/narava, nebeski mandat ali pot neba/

narave izrazil z najbolj neposrednim in najenostavnej$im jezikom, in

vendar je pri tem v resnici govoril o morali, ki presega izkustvo® (Xu

Fuguan, 2005, 81).

Na ravni $iritve nauka so ti moralno filozofski koncepti torej ostali e naprej pri-
merni simboli, ki so jih ljudje lahko udejanjali v svojem Zivljenju prek moralnega
delovanja in obrednosti. Na ta nacin je nebeski mandat lahko postal nekaj, kar je
del vsakdanjega Zivljenja ljudi, ki so lahko prek tradicionalne povezanosti s to idejo
ozavestili svojo enotnost z njenimi moralnimi razseZnostmi, katera se je zopet po-

kazala v obéutku moralne odgovornosti*®.

299 TEALT W, ... 05 L AR AR B A AN R R, A7 A, SRR A B b L e A, A RE
AR T —FENTER A SCIE R, RGBT 10 AN, A IS 2 B ST S S N TE R A
SCHE S G RETL T RIAE, A MR I A A SO S 2 NTE I A SCHE R, AT BT AN KRR RR
Rl 0] b B, TR T Hh B T R

300 Glej Kongzi, 2012a, Xian wen 35.

301 LT R A B R BR, Ao S 1 5 5 02t A, R bR T A A B TR T

302 To ozavescanje enotnosti si lahko ponazorimo, ¢e si ogledamo spodnja Konfucijeva citata: »Kreposti, ki so v
meni, so mi dane od neba« (Kongzi 2012a: Shu er 23) (RA{EA T).
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Izpopolnjevanje teh ponotranjenih moralno-humanisti¢nih vrednot je zato hkra-
ti pomenilo izpopolnjevanje posameznikove osebnosti (Fang Keli & Li Jinquan,
1989, 615)%4. S tem, ko je Konfucij povezal prirojene atribute (xing) ¢loveka z
nebeskim mandatom (tian ming), se je oblikovala nova moralna vsebina, ki je ime-
la globlji pomen od tradicionalne »pravi¢nosti« (yi). Ta koncept, ki prezema vse
konfucijanske diskurze in predstavlja njihovo konceptualno srz, se je izrazil v ideji
vzajemnosti ali soclove¢nosti (ren), ki je predstavljala stanje popolne individualne
in druZbene ozavescenosti loveka’™ (ibid).

Konfucijanstvo za Xu Fuguana torej ni religija, temve¢ diskurz, ki po eni strani
predstavlja prakti¢ni moralni nauk, po drugi pa abstraktno filozofijo imanentne
transcendence. Konfucijeva dela so obicajno interpretirana v prvem pomenu. Sle-
dnjo raven so neizpodbitno razvili neokonfucijanci dinastij Song in Ming. Zato
se nam tukaj postavlja vprasanje o tem, ali ni Xu Fuguan kljub svojim natan¢nim
filoloskim raziskavam izvornega konfucijanstva vanj projiciral izsledkov in dognanj

kasnejsih konfucijanskih filozofij in interpretacij izvornega nauka®®.

Ce pa pogledamo na moderno konfucijanstvo kot celoto, se nam pokaze slika re-
interpretacije tega nauka kot necesa sakralnega. Cetudi gre pri tem za religijo brez
Boga, torej za nekaksno ateisti¢no religijo, kakr$no poznamo v Budizmu, se nam
pri tem kljub vsemu zastavlja vprasanje, ali je tak$na interpretacija umestna. Hei-
ner Roetz (2000, 370), denimo, poskusa izvorno konfucijanstvo (prav tako kot Xu,

Cetudi na popolnoma drugacen nacin) obravnavati v okviru prehoda od religiozno

»Sam ne kritiziram neba in ne idealiziram ¢loveka. Na fizi¢ni ravni izvajam ucenje in na metafizi¢ni dosegam
spoznanje. Nebo je tisto, ki me resni¢no poznal« (Kongzi, 2012a, Xian wen 35) (R#K, AIGAN. FELf I
. mIkE, HRP).

303 Seveda je po Konfuciju raven popolnega poenotenja z nebom lahko dosegel samo popoln ¢lovek, torej
plemenitnik (junzi): »Resni¢na veli¢ina je samo veli¢ina neba in samo Yao (sveti mitoloski vladar dinastije Xia,
op. avt.) se je lahko ravnal po njem« (Kongzi, 2012a, Tai bo 19). (e R 25K, MEFERIZ).

304 Konfucij je poudarjal, da se ¢love¢nost v posamezniku vzpostavi preko uresni¢evanja moralnega Zivljenja:
»Clovecnost se oblikuje preko delovanja v skladu s petimi krepostmi« (Kongzi 2012a: Yang huo 6). (B¢
TTHAERKRT, #1%). To moralno delovanje, ki vodi k ponotranjenju &loveénosti, se po Konfuciju
kaze tudi v preseganju sebe (v smislu preseganja svojih egoisti¢nih interesov) in v izvajanju obrednosti kot
simbolne identifikacije z nebom/naravo/kozmosom: »Premagovanje samega sebe in vrnitev k obrednosti
vodi k ¢lovecnosti. Vsak dan, ko nam uspe premagati sebe in se vrniti k obrednosti, se ¢lovecnost razsiri po
vsem svetu« (Kongzi 2012a: Yan yuan 1). (i CE#E A, —HIOEME, K FE2E). Slednji citat nam
nazorno pokaze tudi moznost doseganja enotnosti posameznika s svojim naravnim in socialnim okoljem
preko izkustva clovecnosti.

305 Seveda pa nam po drugi strani Konfucijevi citati, kakr$en je spodnji, nakazujejo dejstvo, da pri njegovi moralni
filozofiji nikakor ni §lo zgolj za enostavne predpise zunanjega moralnega kodeksa: »Mojster je rekel: ,Pri
petnajstih letih sem v sebi zacutil Zeljo po ucenju. Pri tridesetih sem z obema nogama trdno stal na zemlji. Pri
stiridesetih nisem imel ve¢ dvomov. Pri petdesetih sem spoznal nebeski mandat, pri Sestdesetih sem imel odprta
usesa in pri sedemdesetih sem lahko sledil svojim Zeljam, ne da bi prekrsil tisto, kar je prav« (Kongzi, 2012a,
Wei zheng 4).

(FE: O BPERMETS, =i, WA, fbmaRa, 7S PmEE, G
G AR L),
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pogojene do Ciste pragmati¢ne etike. Pri tem najprej izpostavi dejstvo, da »nebo«
(tian) v delih izvornega konfucijanstva nikoli ne prevzema funkcije zunanjih do-
locil ali napotkov, saj nikoli »ne govori«®*®. Drugi razlog za njegovo skepso do reli-
gioznih razseznosti izvornega konfucijanstva ti¢i v dejstvu, da lahko po njegovem
mnenju prav nereligiozno branje teh anti¢nih besedil — prek ustrezne interpretacije
in adaptacije — omogoca unitarno konceptualizacijo modernosti, ki ni omejena na
instrumentalno racionalnost, in po drugi strani ne negira druzbenega napredka, ki

je nujna posledica razsvetljenstva.

Roetzov topogledni argument je krhek prav zaradi tega, ker izhaja iz moznih po-
sledic dolo¢enega nacina branja izvorno konfucijanskih besedil, in ne uposteva §ir-
Sega socio-politi¢nega konteksta, kakr$nega so v svojih socio-filoloskih raziskavah
nazorno predstavili predstavniki druge generacije modernega konfucijanstva. Ce-
tudi je osnovna naravnanost te njegove argumentacije umestna in razumljiva, saj
se zoperstavi sumljivi in teoretsko neutemeljeni evforiji dolocenih predstavnikov
tretje generacije modernega konfucijanstva do sintez konfucianizma s krs¢anskimi
osnovami modernizacije, se je Roetz v tem pogledu zapletel v $trene retorike, kateri
lahko o¢itamo pomanjkanje logi¢ne utemeljenosti, saj argumentira neosnovanost

izvornih interpretacij s pomocjo njenih moznih idejnih posledic.

306 KA F itk (Kongzi 2012a: Yang huo 19); KA 5 Mengzi 2012: Wang zhang 5)
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7 Razumevanje modernosti kot transformirane tradicije:
oplemeniteni subjekt in imperativ razumne morale

Moderni konfucijanci si torej, kot smo videli, ¢loveski obstoj lahko predstavljajo
tudi brez Boga. Tezko pa si predstavljajo obstoj cloveka, ki v sebi ne bi imel smisla
(ali vsaj pomena). Nekateri predstavniki (predvsem Mou in Xu) druge generacije
so se v predpostavki, po kateri zahteva osmisljenje obstoja tudi koncept svobodne-
ga subjekta, strinjali s Kantom. Svoboda tega subjekta izvira iz njegove avtonomije,

prvenstveno dojete v pomenu samodiscipline.

Moderni konfucijanci so si torej prizadevali oblikovati nadgrajeni in izpopolnjeni
koncept tradicionalnega moralnega sebstva, ki naj bi v novih globalnih filozofijah
prevzel funkcijo »resni¢no« avtonomnega subjekta. »Resni¢na« avtonomija pri tem
pomeni, da je tak subjekt partikularen in univerzalen hkrati, da deluje kot posame-
znik, ki je nujni del druzbene skupnosti, in da je hkrati »oplemeniten« z neskong-
no sréno zavestjo, ki mu omogoca zavedanje njegove enosti z vesoljstvom. Svojo
svobodo ¢rpa iz vrojenega moralnega imperativa, ki je seveda prav tako neskonden,
vendar njegova neskoncnost ni opredeljena z obstojem Boga, temve¢ z organsko,
strukturno pogojeno enotnostjo subjekta (kot moralnega sebstva) z vsemi metafi-

zi¢nimi in fizi¢nimi dejavniki obstojecega.

Kljub njihovemu skepti¢nemu dvomu v obstoj Boga pa moderni konfucijanci nje-
govega obstoja ne zanikajo. V tem so vsi podobni svojemu izvornemu prauditelju
Konfuciju. Vendar jih ta »vigja instanca« ne zanima prav posebej, ker se jim zdi
odvec. To, kar bi po njihovem mnenju moralo v resnici zanimati vsakega ¢loveka,
so predvsem vprasanja, povezana z lastnim sebstvom in kakovostjo njegovega ob-
stoja. V njihovem filozofskem svetu svobodna volja, avtonomija, odgovornost in
nesmrtnost dude (tako kot intuitivni razum in neskoné¢na sréna zavest) niso zgol]
abstraktni postulati ali prazne puhlice, temve¢ resni¢ni dejavniki nasega konkre-
tnega Zivljenja. Vse to so deli nadega sebstva, ki je apriorno moralno in ki nudi

smisel tako vsakemu posamezniku kot tudi njegovemu Zivljenju.

Subjekt, za kakr$nega se zavzemajo predstavniki druge generacije modernega kon-
fucijanstva, je dejaven subjekt, ki si prizadeva moralno izpopolniti svoje sebstvo,

¢etudi je to Ze samo po sebi popolno.

V tem pogledu so moderni konfucijanci zahodni koncept subjekta odeli v popol-
noma nova pomenska oblacila; ker ta formulacija seveda parafrazira Anderseno-
vega cesarja, ki se je mnozici na ob¢udovanje pripravljenih podanikov prikazal v
novih oblacilih, ki v resnici niso obstajala, je treba pri tem poudariti, da moramo to

parafrazo (in s tem tudi idejni doprinos druge generacije modernih konfucijancev)
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razumeti globlje. Idejna oblacila, o katerih je tukaj govor, so namre¢ tezko doje-
mljiva, kadar se nanje ozremo zgolj skozi optiko privajenih pogledov. Ce se nanje
ozremo s pogledom, ki vidi zgolj forme in ne substance, jih sploh ne bomo videli.
Kdor ni vajen dojeti preseganja lo¢nic med subjektom in objektom, med razumom
in intuicijo, med statiko in dinamiko, ali med eti¢nimi koncepti in svojimi kon-
kretnimi soljudmi, bo v tem na novo oble¢enem subjektu, videl kve¢jemu hibridni
koncept, oropan svojega prejsnjega dostojanstva. Ce pa se pokusamo potopiti v
njihov svet imanentne transcendence, bomo na tem novem subjektu morda uzrli
oblacila, ki niso skrojena po najnovejsi modi, a so vendarle prijetna na pogled in

dajejo celo vtis nekaksne izzivalnosti.

Seveda je tukaj govor samo o izzivalnosti novih idej, zakaj izzivalnost kot taka je
predstavnikom druge generacije modernega konfucijanstva povsem tuja. Svojim
sintezam zahodne in kitajske filozofije se blizajo tiho in skromno, v¢asih samou-
mevno in ob¢asno skoraj ponizno. Njihova — pogosto zelo utemeljena — parcial-
na kritika zahodnih filozofov je vselej blaga in polna vljudnih in hkrati iskrenih
spodbud ter implicitnega spostovanja. V dialogih z zahodno filozofijo is¢ejo zgolj

moznost skupne rasti.

Tovrstna nacelna naravnanost modernih konfucijancev je plod tradicionalno kitaj-
skega pogleda na svet, ki vidi posameznika kot organski element dinami¢nega in
enovitega, a hkrati strukturno raz¢lenjenega vesoljstva. Mencijanska interpretacija
konfucijanskega nauka, iz katere so (bolj ali manj neposredno) izhajali domala vsi
pripadniki druge generacije, je pri tem bolj kot normativne omejitve posameznika
namre¢ poudarjala njegove moralno-eti¢ne osnove. T so se manifestirali predvsem
v osrednji kreposti cloveskosti oziroma soclovecnosti (ren), ki ni zgolj moznost
realizacije prirojenega smisla vsakega ¢loveka, temve¢ tudi njegovo naravno stre-
mljenje k dobremu (shan). Tukaj dobro ni dojeto kot dekret vigje, nikoli doumljive
sile, temvec kot dejanska nuja (in pragmati¢na razumnost) vsakega posameznika.
Dobro je misljeno, videno in dojeto kot Zivljenje samo, tako v trenutkih tisine, kon-
templacije in introspekcije kot tudi v hipnem, a nenechnem dojemanju sobivanja z
drugimi ljudmi. Hkrati je dobro dojeto kot srz vsega obstoja, kot vsaka ¢loveska
bit in vsak duh.

Tak duh dobrega, katerega manifestacija je moralno sebstvo, stremi k izpopolnitvi,
¢etudi je sam po sebi popoln Ze zato, ker kot tak obstaja. Kljub temu je stremljenje
po izpopolnitvi osrednji del njegove apriorne popolnosti, kajti bivanje duha (kot
osrednje srzi moralnega sebstva) je opredeljeno z dinamiko nenehnih procesov
bivanja. Proces kultiviranja osebnosti in uvid v njegovo nujnost sta predpogoja ta-

ksne izpopolnitve. Zato se ne morem popolnoma strinjati s kritiko Sin Yee Chana
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(2002, 317), ki taksnim diskurzom ocita neutemeljenost koncepta sebstva na osno-
vi njegove primerjave s Heglovim konceptom absolutnega duha. Tako Sin v svoji
kritiki Tang Junyija zapise, da spominja njegova ideja sréne zavesti kot necesa tran-
scendentnega, kar hkrati vkljucuje protislovja, na prvi pogled sicer na Heglovega
duha, a da je ta podobnost samo navidezna. Medtem ko se mora Heglov duh za
to, da doseze popolno svobodo, najprej prebiti skozi dolgotrajen proces razvoja, naj

bi bilo to moderno konfucijansko sebstvo namre¢ Ze samo po sebi popolno (Sin,

2002, 317).

Ta paradoks je navidezen zaradi tega, ker sloni na stati¢cnem dojemanju metafizi¢-
nega. Ce razumevamo koncept moralnega sebstva skozi optiko komplementarnih
binarnosti (kamor sodi tudi binarno opozicijski par statike in dinamike, ali »po
kitajsko, gibanja in mirovanja), potlej sta njegova popolnost in proces izpopol-
njevanja v komplementarnem, in ne v protislovnem odnosu. Popolnost moralne-
ga sebstva je seveda vecna in brezmejna ali neskoné¢na, prav tako kot popolnost
Heglovega absolutnega duha. Ampak pri tem ne smemo pozabiti dejstva, da se
koncept vecnosti v evropski tradiciji enadi s stati¢no nespremenljivostjo. Tisto, kar
je vecno, je v tem kontekstu od vedno in za vselej taksno, kot je (denimo koncept
Bozje besede). Za razliko od taksnega videnja je vecnost (tako kot absolutnost)
znotraj dinami¢no komplementarnih sistemov koncept, ki lahko obstaja samo

znotraj nenehne, kontinuirane premene.

Ta novi, moralni in hkrati neomejeni subjekt, ki predstavlja nadgradnjo »tradicio-
nalnega« konfucijanskega koncepta moralnega sebstva, je hkrati lahko tudi dejavna
osebnost, na kateri sloni ideja modernizacije. Ker je njen razum v svojstvu intuitiv-
nega, konkretno telesnega spoznavanja brezmejen, ne ostaja odvisen od (kakr$ne
koli) duhovne zveze med svetom in samim seboj. Ta moralni subjekt, ali njegovo
sebstvo, je resni¢no avtonomen, kajti njegova avtonomija ni pogojena z ni¢imer, kar

bi bilo izven njega samega.

V okviru konfucijanstva (izvornega in delno tudi modernega) je to sebstvo namre¢
avtonomno prav zaradi svoje strukturne (li) povezave z vsem, kar tvori njegovo
naravno in druzbeno okolje. In ker je ta povezava hkrati tudi dinami¢na in organ-
ska, omogoca najraznovrstnejSe oblike komunikacij in sodelovanja. Ta pa so za
Clovesko modernost, torej za modernost soclovecnosti in humanizma (ren) veliko
bolj pomembna od formalnih zakonitosti ekonomije in profesionalne politike. V
tem okviru so interpretacije konfucijanstva pogosto predmet kritike, ki predposta-
vlja, da tak$na koncepcija sebstva ne more sluziti kot osnova posameznika znotraj
demokrati¢ne druzbe, kajti vselej ostaja umescena v temeljni ustroj hierarhi¢ne

zasnove druzbe. Hierarhija je namre¢, kot smo videli, eden temeljnih konceptov
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izvorno konfucijanske miselnosti. Ne glede na splosno kritiko univerzalisticne

konceptualizacije hierarhije (gl. poglavje o azijskih vrednotah)*”

pa smo morda ta
koncept — tudi na povsem nacelni ravni — preve¢ vajeni dojemati enostransko, torej
pretezno prek njegovih negativnih, z zatiranjem in odvisnostjo povezanih kono-
tacij. Morda smo preve¢ vajeni spregledati njegove pozitivne konotacije, ki se med
drugim izrazajo v »pravilni« oziroma »ustrezni« ljubezni do tistih, ki so nam blizu,

ali v ob¢utku pripadnosti le-tem.

Predstavniki druge generacije modernega konfucijanstva se vselej oznacujejo kot
pripadniki neokonzervativnih ideologij tudi zaradi tega, ker niso uspeli izdelati ta-
ksnega modela konfucijanske prenove, ki bi izhajal zgolj iz njihove lastne tradicije
in ki bi nujno vkljuceval tudi sam diskurz »kitajske modernizacije«. Zakaj zagotovo
je mozna tudi taksna interpretacija izvorne »konfucijanske demokracije«, ki nima
kaj dosti opravka z liberalno, niti z neo-liberalno teorijo in prakso (da o komuni-

sti¢nih ali celo anarhisti¢nih sploh ne izgubljamo besed).

307  Pri tem gre predvsem za specificen koncept recipro¢ne odgovornosti in za objektivnejse vrednotenje koncepta
avtoritete.
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8 Moderno konfucijanstvo med predvcerajsnjim
in pojutriSnjem: osamljenost tavajocega duhain
nadobudni izgledi za bodo¢nost

Cesena pragu tretjega tisoCletja ozremo nazaj na pri¢etke modernega konfucijan-
stva in poskusamo oceniti njegovo vlogo ter pomen njegovih idejnih doprinosov
za razvoj kitajske kulture v obdobju modernizacije in globalizacije, smo sooceni z

nadvse kompleksno sliko.

V letu 1905, ko je kitajsko cesarstvo ukinilo sistem drzavnih uradniskih izpitov,
je konfucianizem, ki je vse od dinastije Han naprej predstavljal uradno drzavno
doktrino, izgubil svojo institucionalno podlago. Zato je Yu Yingshi (1988, 1) vse
kasnej$e konfucijanske diskurze oznacil kot diskurze »tavajocega duha« (you hun).
Han Qiang in Zhao Guanghui (1994, 274) sta konfucijanske filozofe moderne

dobe oznatila za »osamljene nove konfucijance« (jimode xin rujia).

»Tavajo¢i duh« je metafora za sodobno moderno konfucijanstvo, ki ustvarja svoje
nadgradnje tradicije in sinteze z zahodnimi idejami v poloZaju, ki je bistveno dru-
gacen od polozaja tradicionalnega konfucianizma, katerega dominantni vpliv na
celotno kitajsko kulturo je imel s trdno zaledje drzavnih institucij. Pri modernem
konfucijanstvu torej ne gre vec za drZavotvorno nacionalno ideologijo, ki je skoraj
dve tisocletji merodajno dolocala moralni kodeks in politi¢no-ekonomske paradi-
gme mogocnega kitajskega cesarstva. A prav ta, dolga stoletja samoumevna in ne-
prevprasljiva pozicija ideologije konfucianizma je bila po vsej verjetnosti sokriva za
stagnacijo in pomanjkanje inovativne fleksibilnosti, torej za nastanek tistih osrednjih
dejavnikov, ki so na pragu dvajsetega stoletja povzrocili njen neslavni konec. Zato bi
lahko prav v tej novi poziciji, v kateri se je znasla konfucijanska miselnost po propadu
uradnega konfucianizma, videli tudi novo priloZnost za njeno revitalizacijo in nadalj-
nji razvoj v smislu filozofskih podlag moderne in postmoderne dobe.
Ta primerjava je primerna, saj je konfucijanstvo po zatonu cesarstva
izgubilo svojo institucionalno podporo (sistem despotske vladavine,
sistem druzinskih klanov in tradicionalni sistem izpitov). A ta primer-
java izraza tudi preobrat v zgodovini konfucijanstva. Konfucianizem je
namre¢ izgubil svoj polozaj drzavne ideologije in je zato ponovno vstal
kot vrsta neodvisne idejne struje, katera lahko zavzame svoje mesto v

pluralisti¢ni kulturi prihodnosti ¢lovestva (Lee Ming-Huei, 2001, 89).

Seveda je ta novi polozaj kljub svoji »neudobnosti« za pripadnike te miselne struje
pomenil bolj neobremenjeno moznost ustvarjanja novih in plodnega nadgrajeva-

nja starih konceptov ter idej. Na splosno so moderni konfucijanci upravicili to
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upanje, saj so ustvarili precej novih vizij in sintez. Zato ni nakljudje, da sodi struja
modernega konfucijanstva dandanes k trem najvplivnejsim filozofskim diskurzom
sodobne Kitajske®®. Kljub temu pa ne moremo mimo dejstva, da so predstavni-
ki druge generacije modernega konfucijanstva svoja teoretska prizadevanja osre-
dotocali predvsem na podro¢ja metafizike, filologije klasi¢nih kitajskih besedil in
sociologije kulture. Zato je njihov idejni doprinos k teorijam kulturne pogojeno-
sti modernizacije ostal omejen na abstraktne razprave o osrednjih konceptih, ki
predstavljajo srz transformacije modernih druzb. Kot smo omenili Ze v poglavju
o kritiki harmoni¢ne druzbe, nobeden od njih ni izdelal (ali vsaj zastavil) kriticne
druzbene teorije, v katerih bi ti novi oziroma nadgrajeni koncepti lahko prevzeli
vlogo konstitutivnega elementa modernih azijskih druzbenih sistemov. To je tudi
osrednji razlog za to, da sta Han Qiang in Zhao Guanghui predstavnike te struje
poimenovala s frazo »osamljeni moderni konfucijanci«:
Gledano s tega vidika, moderni konfucijanci $e vedno niso zapustili
»nedrja osamljene samote« in niso zmogli ustvariti nikakr$nega »mno-
Zi¢nega moderno konfucijanskega gibanja«. Cetudi nekateri ljudje iz-
postavljajo, da bi sedaj »za moderne konfucijance moral nastopiti Cas
slave in pohval«, pa je njihova ucenost $e vedno dojeta kot »recikla-
7a oddaljenih diskurzov brez povezave s konkretno stvarnostjo«. Zato

$e vedno ostajajo »osamljeni moderni konfucijanci«*” (Han Qiang in

Zhao Guanghui, 1994, 274).

Cetudi je nalepka »tavajoCega osamljenega duha« za opisovanje te struje morda
nekoliko pretirana, pa vsekakor drzi, da moderni konfucijanci — vsaj neposredno
— zagotovo (3e) ne sodijo k najbolj popularnim idejnim sistemom sodobne Ki-
tajske. Zato vsekakor velja nadaljevati debate o izgledih in strategijah bodocega
razvoja tega zagotovo pomembnega diskurza in razmisliti o mozZnostih realnega
uresnicevanja njegovih predpostavk, in sicer tako na teoretski kot tudi na konkretni
druzbeni ravni. Zakaj razmisljanje je, kot pravi Yu Yingshi (2010, 1)*", pricetek

re$evanja problemov.

308 Druga dva diskurza bi lahko, v grobem gledano, poimenovali kot sklop sinizacije marksizma in sklop nadgradnje
liberalno pragmati¢nih idej (prim. Han Qiang & Zhao Guanghu,i 1994, 273).

309 @Ak, BAUHHE R AR RERA >R SEINE « ORI, ABEE B MRITRY > B S R B T £ S0
. HEAR—Le NARIHIRTE »22 2 REHE IR T« (AP 1y REATTE S2ART 5700 VA5 15 21 B V2 (¥ R,
AP Z AT R AR 2 TS )17, ATI SRS 0 B AR A K .

310 Dobesedno: »Razmisljanje je pricetek osvobajanja iz tezavnega polozaja« (J 7% 42 it HH I 53 (14 £.).
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Povzetek

Filozofska struja modernega konfucijanstva (xin ru xue) se je v teku 20. stoletja v
glavnem razvila na Tajvanu in v Hong Kongu in postaja vse bolj razsirjena tudi v ve-
¢ini drugih vzhodnoazijskih drzav, ki so tradicionalno sodile h konfucijanskim kultu-
ram, kot so na primer Japonska in Juzna Koreja. Moderno konfucijanstvo predstavlja
najvplivnejsi in najpomembnejsi diskurz v sodobni vzhodnoazijski teoriji in v zadnjih

dveh desetletjih tudi osrednji del novih prevladujocih ideologij v L.R. Kitajski.

Ta struja je opredeljena z iskanjem sintez zahodne in tradicionalne vzhodnoazijske
miselnosti in se osredoto¢a na nadgrajevanje sistemov idej in vrednot, primernih
za re$evanje druzbenih in politi¢nih problemov sodobnega globalnega sveta. Pri-
¢ujoca knjiga Jane S. Rosker z naslovom »Subjektova nova oblacila — Filozofski in
politicni koncepti modernizacije v delih druge generacije Modernega konfucijanstva«
zato ni osredotodena zgolj na filozofska izhodisca, ideje in metode modernega
konfucijanstva, temvec osvetljuje tudi politi¢na, druzbena in ideoloska ozadja tkim.
konfucijanske prenove na eni, ter njene inherentne povezave z ideolodkimi osno-

vami kitajske modernizacije na drugi strani.

Avtorica analizira najpomembnejsa dela $tevilnih osrednjih teoretikov te struje, ki se
zavzemajo za iskanje uskladitve »evro-ameriskih« in »konfucijanskih« vrednot, katera
naj bi omogo¢ila vzpostavitev teoretskega modela modernizacije, ki ni enaka »pozaho-
denju«. Ker vidijo moderni konfucijanci modernizacijo v glavnem kot racionalizacijo
sveta, so poskusajo znotraj svoje lastne idejne tradicije izpostaviti ¢im bolj avtenti¢ne
koncepte, ki so primerljivi z obema zahodnima konceptoma, katera imata osrednji po-
men za modernizacijo, namre¢ koncept subjekta in koncept razuma oziroma racional-
nosti. Na tej osnovi se knjiga osredotoca na analizo osrednjih vrednot konfucijanstva,
katere avtorica interpretira znotraj socio-politiénih kontekstov Kitajske in Tajvana,

kar omogoca evalvacijo njihovega vpliva na prevladujoce sodobne ideologije.

Poleg tega se avtorica posveca tudi raziskavi vprasanja o osrednjih elementih, ki
nudijo osnovo za integracijo tradicionalnih kitajskih vrednot v okvir (post)kapita-

listi¢nih ideologij in aksioloskih kontekstov.

Novi sistem vrednot, katerega razvijajo pripadniki modernega konfucijanstva,
bi naj zagotovil ekonomsko ucinkovitost in hkrati ohranjal politi¢no stabilnost.
Slednja je bila v Vzhodni Aziji tradicionalno opredeljena z razli¢nimi drzavnimi
doktrinami, ki so temeljile na hierarhi¢nih in formaliziranih socialnih strukturah.
Aktualne zahteve po hkratnem obstoju druzbene stabilnosti in demokratizacije, ki
naj bi bila v kapitalisticnem sistemu proizvodnje edini garant zanjo, so inheren-

tno paradoksalne. V okviru pricujoée monografije je ta ambivalenca vkljucena v
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kontekst vprasanj, povezanih z notranjimi pogoji ekonomske in kulturne tranzicije,
ki je dolodena z razli¢nimi druzbenimi pojavi, izhajajo¢imi iz (ve¢inoma umetno

skonstruirane) lo¢nice med »tradicijo« in »modernostjo«.

Tako imenovani preporod konfucijanstva, ki se kaze v filozofski struji modernega
konfucijanstva, sodi k najpomembnejsim elementom novih azijskih ideologij mo-
dernizacije. Pomembna posledica trenutne transnacionalizacije kapitala je v tem,
da se kapitalisti¢ni nacin proizvodnje prvi¢ v zgodovini kapitalizma manifestira
kot avtenti¢no globalna abstrakcija, ki je locena od svojih zgodovinskih izvorov
v Evropi. Neevropske kapitalisti¢ne druzbe se namrec sedaj prvi¢ soocajo s svojo

lastno zgodovino kapitalizma in svojo lastno teorijo modernizacije.

Glede na dejstvo, da je v zahodnih akademskih krogih struja modernega konfu-
cijanstva $e razmeroma neraziskana, je knjiga osredotocena na raziskave del naj-
bolj vplivnih predstavnikov t. i. druge generacije (Mou Zongsan, Tang Junyi, Xu
Fuguan in Fang Dongmei) modernega konfucijanstva ter na njihovo umestitev v

metodoloske in teoretske okvire sodobnih teorij modernizacije.

Medtem ko je maoisti¢no zgodovinopisje vseskozi izpostavljalo, da je konfucijan-
stvo stvar preteklosti, je tudi vecina zahodnih teoretikov moderne izhajala iz pred-
postavke, po kateri bi morala Vzhodna Azija, v kolikor se Zeli razviti v moderno in
dinami¢no druzbo, opustiti konfucijanstvo. Marx in §tevilni drugi klasi¢ni teoretiki
modernizacije so izrecno poudarjali, da je konfucijanska kultura popolnoma nepri-
merna za modernizacijo. Tudi Weber je veliko pisal o Aziji, predvsem o Kitajski in
Indiji, ter pri tem izpostavil stalisce, da te druzbe niso primerne za modernizacijo.
Izhajajo¢ iz Webrovega argumenta, da je protestantska etika izjemno koristna za
promocijo vzpona in §iritve modernizacije, pa se nakaze tudi potreba po kriti¢ni
raziskavi stali§¢a, ki se je v zadnjih dveh desetletjih razgirilo po Vzhodni Aziji, in
ki zagovarja hipotezo, po kateri naj bi druzbe, ki so osnovane na konfucijanski
etiki, bolje izpolnjevale pogoje za industrializacijo, izobilje in modernizacijo. Za
razjasnitev vprasanja o tem, ali je evrocentri¢na perspektiva modernosti $e vedno
veljavna, avtorica podrobno razice vse zgoraj omenjene predpostavke in pride do
zakljucka, da je modernizacija kompleksen proces socialnih tranzicij, ki vsebuje

tako univerzalne, kot tudi kulturno pogojene dejavnike.

Izhajajo¢ iz pojma tkim. »vakuuma vrednotc, ki opredeljuje odtujenost znotraj so-
dobnih postkapitalisticnih druzb v globalnem svetu, je avtorica analizirala vpra-
Sanje o tem, ali je obravnavani kitajski model dejansko zmozen ustvariti nein-
dividualisti¢no ina¢ico modernosti; verifikacija te hipoteze nam jasno kaze, da je

bila domnevna povezava med modernostjo in individualizmom, ki je bila doslej v
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mednarodni teoriji razumljena kot »nujna« oziroma »inherentnac, izkljuéni rezul-

tat zahodnih zgodovinskih paradigem.

Med drugim so raziskave, vsebovane v pricujo¢i knjigi, odprle tudi vprasanja
o aksioloskih razlikah znotraj sodobnih vzhodnoazijskih druzb in izpostavila
moderno konfucijansko obravnavo epistemoloskih in vrednostnih konceptov, ki
lahko sluzijo kot osnova »kitajske« teorije modernizacije. Pri tem velja omeni-
ti predvsem pojme moralnega sebstva (daode benxin), neskonéne sréne zavesti
oziroma neskonénega kognitivnega subjekta (wuxiande zhixin) ter intuitivnega

razuma (zhide zhijue).

Zato nudi pricujoca raziskava moznost sestave sistemati¢ne in koherentne $tudije
vsebine, aksioloskih inovacij in druzbenega pomena modernega konfucijanstva; v
svojem angleskem prevodu bo lahko tudi $irSemu krogu zahodnih teoretikov predsta-

vila njegove najpomembnejse doprinose k aktualnim teorijam na mednarodni ravni.

Ne glede na dejstvo, da je bilo na Kitajskem doslej objavljenih Ze veliko knjig
in ¢lankov z obravnavano temo, Se vedno vlada pomanjkanje tovrstnih raziskav
v zahodnih jezikih. Ker prizadevanja modernih konfucijancev po revitalizaciji in
rekonstrukciji tradicionalne konfucijanske miselnosti lahko razumemo tudi kot
poskus kriticnega prevprasevanja dominantnih ideoloskih trendov in ohranjanja
kitajske kulturne identitete, je pricujo¢a knjiga pomembna tudi v smislu razvoja
teoretskega dialoga med »Kitajsko« in »Zahodom« oziroma predstavniki in pred-

stavnicami obeh idejnih konstruktov.

Cetudi so pripadniki druge generacije modernega konfucijanstva, ki so ve¢inoma
ziveli v prvih dveh tretjinah dvajsetega stoletja, delovali zgolj na Tajvanu in v Hong
Kongu, pa so se v zadnjih dveh desetletjih so se teorije modernega konfucijanstva
pricele siriti tudi v L. R. Kitajski. Tam naj bi ta struja v zadnjih letih prevzela
funkcijo posredovanja temeljnih elementov za izgradnjo novih ideologij, katere v
sebi zdruzujejo neoliberalne elemente v ekonomskem, in avtoritarne v politi¢nem
smislu. Raziskava je pokazala, da sledijo moderni konfucijanci v svojih teoretskih
nadgradnjah konfucijanske tradicije v glavnem mencijanski, tj. egalitarne;jsi in bolj
demokrati¢ni liniji, medtem ko se ideologi L. R. Kitajske v svojih prizadevanjih za
vzpostavitev tkim. »harmoni¢ne druzbe« opirajo zlasti na interpretacijo Xunzija, ki

ustreza avtokratskim in legalisti¢nim elementom znotraj konfucijanske tradicije.

Ta izsledek je zelo pomemben, saj nam lahko veliko pove o diferenciacijah, ki so
nujne, kadar govorimo o modernem konfucijanstvu in njegovih teorijah. Pokaze
nam namre¢, da pri tem ne gre za monolitno teoretsko formacijo, temve¢ za teoret-

ske nadgradnje tradicije, ki je v sebi izjemno kompleksna in heterogena.
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Za evropske raziskovalce so raziskave neevropskih kultur vselej povezane s proble-
mi razli¢nih jezikov, tradicij, zgodovin in socializacijskih procesov. Pri¢ujoca knjiga
izhaja iz predpostavke, po kateri predstavlja zahodna epistemologija samo eno od
mnogih modelov ¢loveskega spoznavanja stvarnosti. Zato temeljijo raziskave, ki
so v njej vsebovane, na osrednjih metodoloskih nacelih medkulturnih raziskav. To
pomeni, da upostevajo nesoizmerljivost med razli¢nimi kulturno pogojenimi pa-
radigmami. Pri tem gre tudi za upostevanje specificnih teoretskih okvirov, ki so
nastali v razli¢no strukturiranih diskurzih razli¢nih kulturnih in jezikovnih okolij.
Uporabljene metode so znotraj osnovnega teoretskega ogrodja usmerjene v sestavo
interdisciplinarnih perspektiv, znanj, relacij in epistemologij, ki sodijo v podroéja
sociologije, filozofije in politi¢ne teorije. Ta pristop je avtorici omogocil tudi razi-
skave koherentnih tematik, katerih ni mozno konsistentno dojeti iz enega samega,
partikularnega vidika. Zato je knjiga znotraj SirSega podrodja kulturologije inter-
disciplinarno zasnovana in vkljucuje perspektive oziroma ustrezne raziskovalne
metode, ki sodijo v naslednje ozje discipline:

e Socio-kulturna perspektiva: raziskava razli¢nih vzorcev modernizacije in raz-
jasnitev vprasanja o njeni morebitni kulturni pogojenosti;

« Epistemologija: raziskava kulturne in jezikovne opredeljenosti spoznanja;

+ Kitajskaidejnazgodovina: politi¢no inidejno ozadje modernega konfucijanstva;

e Primerjalna filozofija: raziskava vpliva nemskega idealizma na moderno
konfucijanstvo;

¢ Nadgradnje tradicionalnih paradigem in vzpostavljanje sintez med kitajsko in
zahodno filozofijo;

e Konceptualna analiza: raziskava elaboracije in kulturne prenove osrednjih
konceptov modernizacije (zlasti konceptov subjekta in razuma v azijskih
filozofijah);

«  Aksiologija: ustvarjanje novih »azijskih vrednot« in doprinos moderne konfu-
cijanske etike k vrednotam sodobnega sveta;

. Studije ideologij: vpliv modernega konfucijanstva na nove teoretske tokove na
Kitajskem in teoretsko ozadje osrednjega koncepta novih kitajskih ideologij —

koncepta harmonije.

Pricujoc¢a knjiga nam marsikaj pove o ¢asu in prostoru, v katerem Zzivimo, ter o
modernem konfucijanstvu v vlogi ene najpomembnejsih filozofskih dedis¢in so-
dobnega sveta. Zato bodo njeni rezultati v sodobnih filozofskih in kulturoloskih
diskurzih zagotovo precej prispevali k pridobivanju novih vpogledov v aktualno

vlogo tkim. »nezahodnih« idejnih tradicij.
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Abstract

'The philosophical current of Modern Confucianism (xin ruxue) was mainly de-
veloped during the 20th Century in Taiwan and Hong Kong, but also gained a
wide spread popularity in most of the other East Asian societies that were tradi-
tionally influenced by Confucian thought, as for example Japan and South Korea.
It forms the most influential and important stream of thought in contemporary
East Asian theory and represents a crucial part of new prevailing ideologies in the
P.R. China. It is defined by a search for synthesis between Western and traditional
East Asian thought, aiming to elaborate a system of ideas and values, suitable to
resolve social and political problems of the modern, globalized world. Thus, Jana S.
Rosker’s book entitled “Zhe Sbuject’s New Clothes — Philosophical and Political Mo-
dernization Concepts in the Work of the Seconf generation of Modern Confucians” is not
only focused upon the main Modern Confucian philosophical approaches, ideas
and methods. It furthermore also illuminates the political, social and ideological
backgrounds of the so called Confucian revival on the one hand, and its inherent

connection to the ideological foundations of East Asian modernity on the other.

'The authoress analyses the most important works of several crucial theoreticians of the
new Modern Confucianism who were engaged in efforts to find some reconciliation
between “Western” and “traditional Chinese” values, out of which a theoretical model
of modernization would emerge that cannot be equated with “Westernization”. Since
Modern Confucians viewed modernization mainly as a rationalization of the world,
they were trying to find in their tradition the most possible authentic concepts, com-
parable to the two Western paradigms that were crucial for modernization, namely
the concepts of subjectivity and the concept of reason and rationality respectively. Fol-
lowing this issue, the book analyses the central values of Confucianism, and interprets
them in different Chinese and Taiwanese sociopolitical contexts in order to evaluate
their impact upon prevailing contemporary ideologies. The authoress also examines
the question about the main elements that provide the amalgamation of traditional

Chinese values into the framework of capitalistic ideologies and axiological contexts.

'The new value systems which have been developed by the adherents of the Modern
Confucian movement should ensure economic efficiency while at the same time also
preserving political stability. The latter was traditionally dominated by various state
doctrines which focused on hierarchic and formalistic social structures. The topical
demand for a simultaneous existence of social stability which is allegedly only reali-
zable within a capitalist mode of production and the “democratization” of society is
inherently paradoxical. In the present monograph, this ambivalence has been placed

into the context of questions, connected to inherent conditions of economic and
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cultural transition that are determined by diverse social outgrowths emerging from

the (mostly artificially constructed) gap between “tradition” and “modernity”.

'The so-called Confucian revival that manifests itself in the philosophical stream of
the Modern Confucianism belongs to the most significant elements of new Asian
ideologies of modernization. An important consequence of the present trans-nati-
onalization of the capital may be that, for the first time in the history of capitalism,
the capitalist mode of production appears as an authentically global abstraction,
separated from its historically specific origins in Europe. Hence, the narrative of
capitalism is no longer a narrative of the history of Europe. For the first time,
non-European capitalist societies are making their own claims on the history of

capitalism and the history of modernization.

Due to the fact that in Western academic circles, there is still very little known
about this stream of thought, the present research is dealing with investigations
of the works, written by the most influential Modern Confucian scholars of the
second generation of Modern Confucianism (IMou Zongsan, Xun Fuguan, Tang
Junyi and Fang Dongmei) and to their interpolation into the methodological and

theoretical framework of contemporary theories of modernization.

While the Maoist historiography relegated Confucianism to the past, most of the We-
stern modernization theories also implied the necessity of abandoning Confucianism
if Asia were ever to develop a dynamic modern society. Marx and other classical theori-
sts of modernity assumed the imperviousness of traditional Chinese culture to moder-
nization. Based upon Max Weber’s argument that the Protestant ethic was extremely
useful in promoting the rise and the spread of modernization, it is worth trying to
critically examine the notion that has gradually emerged in the last two decades in East
Asia, that societies based upon the Confucian ethic may in many ways be superior to
the West in the pursuit of industrialization, afluence and modernization. Weber also
wrote extensively on Asia, especially China and India, concluding that Asian cultural
and philosophical or religious traditions were deeply uncongenial to modernization.
In order to clarify the question whether such an Eurocentric perspective of moder-
nity is still valid, the authoress investigate the above-mentioned presuppositions and
concludes that modernization represents a complex process of social transitions which

includes both, universal as well as culturally conditioned elements.

Proceeding from the notion of the so called “vacuum of values” that determines
the alienation which defines modern post-capitalist societies in the global world,
it is important to analyze the question whether such an East Asian model is really

on its way to generate a non-individualistic version of modernity. The verification
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of this hypothesis clearly shows that the presupposed relation between modernity
and individualism which has previously been seen by international modernization
theories as “inevitable” or “internal” proves to be nothing more than an outcome of

Western historical paradigms.

Among others, further research contained in this book raises the question about
the axiological differences within modern East Asian societies and lays tress upon
Modern Confucian treatments of epistemological and ethical concepts that can
serve as a foundation for a “Chinese” modernization theory. In this context, the
notions of moral self (daode benxin), unlimited heart-mind (wuxiande zhixin) and

intellectual intuition (zhide zhijue) are of special importance.

'Thus, the present inquiry provides a systematic and coherent study of the contents,
axiological innovations and social relevance of Modern Confucianism and will in
its future English translation also introduce its most relevant contributions to con-

temporary global theory to a wider academic public in the Western world.

In spite of the fact that there has been a large amount of books and articles on
this topic published in Chinese, there is still a considerable lack of respective
academic work results in Western languages. Since Modern Confucian efforts
to revitalize and reconstruct traditional Confucian thought can be seen as an
attempt to counter the dominant ideological trends and to preserve Chinese
cultural identity, the book will contribute to the development of theoretical dia-

logues between “China” and “Europe”.

Although the philosophers of the second generation of Modern Confucianism
have mostly lived in the first two thirds of the 20™ century and although they have
mostly worked in Taiwan and Hong Kong, the current also began to reappear in
the P. R. China during the last two decades of the previous century. It has been
widely presupposed that Modern Confucianism has offered the theoreticians in
mainland China certain basic elements for the construction of their new ideologies
that combine neo-liberal elements in the economic and authoritarian elements
in the political area. This research has clearly shown that in their elaboration of
Confucian tradition, the Modern Confucian current mainly follows the Mencian
approach which belongs to the more egalitarian and democratic line of Confucia-
nism, whereas in their attempts to construct a “harmonic society”, the ideologists
of the P. R. China mostly rely upon its more autocratic and legalistic interpretati-

ons of the original Confucian teachings that were created by Xunzi.

'This observation is of utmost importance since it can tell us a lot about important

differentiations that are necessary for a more consistent understanding of Modern
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Confucianism and its theories, for it shows very clearly that this steam of thought
is by no means a monolithic theoretical formation. On the contrary: it includes a
wide scope of theoretical elaborations of a tradition which, in itself, is already most

complex and heterogeneous.

For European researchers, the understanding of the non-European cultures is al-

ways linked to the issue of differences in language, tradition, history and sociali-

zation processes. The book follows the presumption that Western epistemology

represents only one among many different models of human comprehension. Thus,

the proposed research is following the main methodological principles of inter-

cultural research, taking in consideration the incommensurability between difte-

rent, culturally divergently conditioned paradigms or, in other words, of theoretical

frameworks which arose in differently formed discourses of various cultural and

linguistic environments. The applied methods seek to synthesize broad perspecti-

ves, knowledge, skills, interconnections, and epistemologies in the basic research

setting in order to facilitate the study of the topic which has some coherence, but

cannot be adequately understood from a single perspective. Hence, within the bro-

ader scope of intercultural humanities, the book is interdisciplinary structured and

includes inquiries and methods belonging to the following research areas:

*  Socio-cultural perspective: different patterns of modernization;

*  Epistemology: the cultural and linguistic conditionality of comprehension;

*  Chinese intellectual history: the political and ideal background of Modern
Confucianism;

*  Comparative philosophy (the impact of the German Idealism upon modern

*  Confucian philosophers, their elaboration of traditional paradigms and creati-
on of syntheses between Chinese and Western philosophies);

*  Conceptual analysis (the elaboration and cultural renovation of crucial moderniza-
tion concepts (especially the concepts of subject and reason in Asian philosophies);

*  Axiology: the creation of new “Asian Values” and the contribution of Modern
Confucian ethics to the new values of the contemporary world;

*  Studies of ideology: the impact of Modern Confucianism upon new theoreti-
cal streams — in East Asia and the theoretical background of the new prevai-

ling ideology in the P. R. China, which is based upon the concept of harmony.

'The present book can tell us a lot about our times — and the fate in the contem-
porary societies of one of the most important philosophical legacies in the world.
Its main approach will furthermore enable us to inquire into the place of the so-
called “Non-Western” intellectual traditions in the contemporary discourses on

philosophy and culture.
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nadgradnja Kantovega pojma
»svobodne volje«) PEfE 74-75,
114,137,143,145,165
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xinling (duga) {03 142

xinti (substanca sréne zavesti) ‘Lo
145

Xiong Shili B+ ) 35,43-44,51, 67,
70, 83,91, 137-138, 149, 169, 215,
217

Xinti yu xingti (Substanca sréne zavesti
in prirojena substanca) oG ELPERS
71,209

xiu ji (kultivacija sebstva) 2% 136

Xu Fuguan 13 E# 25, 35-38,50-51,
67,82-90,97,100-105, 108,
135-138, 145-146, 148, 153-155,
170-171,173-179, 188, 203, 206,
210,215-216

Xunzi & F 33-36,41,62-63, 65,77,
81-82, 88,98, 101, 189,193, 216,
231

Y

ya yue (konfucijanska vzvisena glasba,
pravilna glasba, primerna glasba)
L 32

yi (pravi¢nost) ¥ 64,101,179

Yi jing (Knjga premen) 5y%% 36, 69,79

yi tian (dvom v nebo oziroma naravo)
BER 174

yin yang [ZF% 44

yiyi (smisel, pomen, osmisljenje) &
# 115

Yong (funkcija) in ti (esenca,
susbstanca) FH\fi& 14, 44,67,125,
138,142,162

yong (pot, lastna pot, dobro znano,
brezmejno, nespremenljivo,
domace) & 36-37

you hun (tavajoci duh, tavajoca dusa)

W 185

youhuan (tesnoba, stiska) &% 86

youhuan yishi (tesnobna zavest) & &
=i 103,173,177

you-wu (prisotnost in odsotnost) A
e 44

Yu Dan T} 28

Yu Yingshi R 9L 51,54, 185-186,
217

yuan shan (Zdruzitev sree in
dobrote, summum bonum)
£ 73

yuan tian (gnev napram nebu oziroma
naravi) 24K 174

Yuan shan lun (O Summum Bonum)
i 36,72-73,165,210

Yue ji (O glasbi) %450 32

Y4

Zhan guo (Obdobje vojskujocih se
drzav 475-221 pr. n. 5t.) #{E 129,
229

Zhang Dainian R84 8,121,217

Zhang Dongsun 5R % #% 69

Zhang Junmai (Carstun Chang) 5RH
Bl] 43-44,50-52,217

Zhang Zhidong 3R 2 15,105,112,
162

Zhao Guanghui #J6## 109, 133,
145,146, 149, 159-160, 162, 167,
185-186, 202

zhen ren (daoisti¢ni Resni¢ni ¢lovek)
HAN 74

zhenchang xin (resni¢na ve¢na zavest)
HD 163

zheng (pravo, pravilno, resni¢no —
konfucijanski normativni kriterij)
iF 31,123

Zhengzhi daxue (Politi¢na univerza)
R K5 78

Zhengzhi zhuti (politi¢ni subjekt) E{
HER 132

Zhexue san hui (Tri vrste filozofske
modrosti) =2 156

zhi ren (urejanje soljudi, vladanje) &
A 136

zhi xing heyi (enotnost znanja in
delovanja) 1176 — 144
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zhide zhijue (intuitivni razum,
intuitivno razumevanje) £ [ E#
73,160, 162-163, 189,193,
Zhide zhijue yu Zhongguo zhexue
(Intuitioni razum in kitajska
Jilozafija) I LR BLof 97 22
71,160, 209
zhihui chongzi (seme modrosti) £ &
T 156
zhihuide chuangzaoxing (ustvarjalnosti
modrosti) EMIANE M 159
zhijue (intuicija) FL% 151
zhishi (znanje) & 159
zhiti mingjue (jasno dojetje substance
znanja) KSR 73
zhong (sredina, ravnovesje) ' 36-38
zhong he (harmonija ravnovesja) H
36
Zhong Yong (Pot sredine) 1 36
Zhongguo renxing lun shi (Zgodovina
kitajskega dojemanja cloveskih
prirojenih lastnosti) W NGy 52
146,216
Zhongguo zhexue shijiu jiang
(Devetnajst predavanj iz kitajske
Silozofije) TS+ LGk 75,
210
Zhongguo zibenzhuyi mengya H [ %
KEFHHF 15
Zhongxue wei ti, xixue wei yong
(Zhong ti xi yong) (Ohranjajmo
esenco kitajske ucenosti in
funkcionalno uporabimo zahodno
znanje) HHER Ry Y, PHER A (RS
PEH) 105, 162
Zhou (dinastija, 1066-256 pr.n. it.) Ji
36,146,167,170-176,229
Zhou shu (Zgodovina dinastije Zhou) J&
# 101,173
ZhuXi &% 43,45,59,68,77,
150-151
zhuguanxing (subjektivnost) 3= #i 14
118

zhuti jingshen (subjektni duh) - ##4
139

zhutide renlei jingshen (subjektni duh
Clovestva) EHEIT NEERERH 139

zhutixing (subjektnost) E#EME 118

zibenzhuyi mengya (kali kapitalizma)
AR TR 106

zijuexing (samozavedanje) HE M
176

ziwo kanxian (samo-negacija subjekta)
HIRIKIE 113,134,145

Ziyou yu renquan (Svoboda in cloveske
pravice) H HELARE 26

Ziyou Zhongguo (Svobodna Kitajska) H
HiP I 89

ziyoude wuxian xin H H AR 73

zongjiao (religija, vera) sR# 110

Zou Liufang 4BXI|7%5 57
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Prilogi






Priloga 1: Kronoloska tabela kitajskih dinastij, obdobji
kitajske republike in ljudske republike kitajske

H Xia 2100-1600 pr. n. it.

f& Shang 1600-1066 pr. n. it.

J&l Zhou 1066-256 pr. n. it.

74 Zahodna Zhou 1066—771 pr.n. it.
% )& Vzhodna Zhou 770-256 pr. n. it.

% # Chun Qiu (Pomlad-Jesen)
770-476 pr. n. st.

{i%E Zhan Guo (Vojskujoce se drzave)
475-221 pr.n. st.

Z Qin 221-206 pr. n. &t.
X Han 206 pr. n. §t.—220
747X Zahodna Han 206 pr. n. §t.—23
Z¥{ Vzhodna Han 25-220
=& San Guo (Tri cesarstva)
1 Wei 220-265
%) Shu 221-263
2 Wu 222-280
% Zahodna Jin 265-316
7R Vzhodna Jin 317-420
/N[ Sestnajst drzav 304-439
i At#] Severne in juzne dinastije
¥ Juzne dinastije
R Song 420-479
7% Qi 479-502

4% Liang 502-557

W Chen 557-589

Jt#] Severne dinastije

Jt2% Severna Wei 386—534
%%l Vzhodna Wei 534-550
Jb5% Severna Qi 550-577
7%l Zahodna Wei 535-557
JtJE Severna Zhou 557-581
f5 Sui 581-618

J# Tang 618-907

F.A8+ [ Pet dinastij in deset drzav
J& 4 Pozna Liang 907-923
Ji J# Pozna Tang 923-936

J& &% Pozna Jin 936-946

J5 X Pozna Han 947-950

J&i JEl Pozna Zhou 951-960

[ Deset drzav 902-979

7 Song 960-1279

Jt2R Severna Song 960-1127
K Juzna Song 1127-1279
i’ Liao 916-1125

i 2 Zahodna Xia 1032-1227
4 Jin 1115-1234
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JG Yuan 1271-1368
il Ming 1368-1644
& Qing 1644-1911

H# [ [ Republika Kitajska
1911-1949 (na Tajvanu Se traja)

HdE N [RILFIE] Ljudska republika
Kitajska od 1949 napre;j
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Priloga 2: Kronologija razvojnih faz konfucijanstva

Izvorno konfucijanstvo:
od okr. 525 do 221 pr. n. §t. (Od konca obdobja Pomladi in jeseni ter obdobje Voj-

skujocih se drzav do ustanovitve dinastije Qin).

Prva reforma izvornega konfucijanstva, integracija legalisticnih elementov
prek interpretacije Xunzija, uvedba konfucianizma kot uradne drzavne doktri-
ne in obdobje formalizirane stagnacije:

od okr. 155 do 1050 (od sredine Zahodne dinastije Han do sredine Severne
dinastije Song).

Druga reforma izvornega konfucijanstva, nastanek in razvoj neokonfucijan-
ske filozofije:
od okr. 1050 do 1911 (od sredine Severne dinastije Song do konca kitajskega

cesarstva).

Tretja reforma konfucijanskega nauka: Moderno konfucijanstvo kot nadgra-
dnja neokonfucijanstva in kot iskanje sintez z zahodno miselnostjo:
od 1911 do danes — 1. generacija: od 1859 do 1992

2. generacija: od 1899 do 1995
3. generacija: od 1930 napre;j
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